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ಕೃತಿಯ ಕನ್ನಡ ಅವತಾರವನ್ನು ಕುರಿತು 


ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಪರಮಹಂಸರ ಅಲೋಕ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಅತ್ಯದ್ಭುತ ಔನ ಶ್ರೀ ಬಾ ವಿವೇಕಾನಂದರ ಪ” 
ಲೋಕಹಿತ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ ಏಕತ್ರ ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾಗಿ “ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಹಾಸಂಘ' ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಸ 
ಇಡೀ ಜಗತ್ತನ್ನೇ ತನ್ನ ಕಾರ್ಯಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ದುಡಿಯುತ್ತ ಜನಕೋಟಿಯನ್ನು ಭಗವದಭಿಮುಖವಾಗಿ ಬತ: ಡ್‌ 
ವಿಷಯ ಸರ್ವವಿದಿತವಾಗಿದೆ. ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ತಪಸ್ಸನ್ನೂ ಬಹಿರಂಗದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಯೋಗವನ್ನೂ ಧರಿಸಿರುವ ಆ ಮಹಾಸಂಸ್ಥೆ 
ಏಳು ದಶಕಗಳ ತನ್ನ ಅವಿಶ್ರಾಂತ ಶ್ರಮದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿರುವ ಪುಣ್ಯಕಾರ್ಯಗಳು ಬಹುಮುಖವಾದುವು, ವೈವಿಧ್ಯಮಯವಾದುವು. 
ಭಾರತದಲ್ಲೂ, ಜಗತ್ತಿನ ಉಳಿದ ಅನೇಕ ಭಾಗಗಳಲ್ಲೂ ಸಹಸ್ರ ಸಹಸ್ರ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಜನರನ್ನು ಆತ್ಮಸಾಧನೆಯ ಭವ್ಯ ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ಆಕರ್ಷಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಒಂದು; ಜೀವವೇ ಶಿವ, ನರನೇ ನಾರಾಯಣ ಎಂಬ ಭಾವದಿಂದ ಪ್ರವಾಹ, ಕ್ಷಾಮ, ರೋಗರುಜಿನ 
ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಉಪಟಕಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿ ನರಳುತ್ತಿರುವ ಸೋದರ ಸೋದರಿಯರಿಗೆ ಅನ್ಯಾದೃಶವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪರಿಹಾರ ನೀಡು 
ತ್ತಿರುವುದು ಎರಡನೆಯದು; ವಿದ್ಯೆಯಿಂದಲೇ ಅಮೃತತ್ವ ಸಾಧನೆ ಎಂಬ ಆರ್ಷೇಯ ವಾಣಿಯಂತೆ ಶಾಲಾ ಕಾಲೇಜುಗಳನ್ನೂ 
ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿನಿಲಯಗಳನ್ನೂ ಅನಾಥ ಸೇವಾಶ್ರಮಗಳನ್ನೂ ನಡೆಸುತ್ತಿರುವುದು ಮೂರನೆಯದು; ಸಂಸ್ಕೃತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ನಿಕ್ಷಿಪ್ತ 
ವಾಗಿರುವ ಭಾರತದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಸಂಪತ್ತನ್ನು - ಗೀತೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಮುಂತಾದುವನ್ನು - ದೇಶಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಸರಳವಾದ 
ಅನುವಾದಗಳ ಮೂಲಕ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರಿಗೂ ನೀಡುತ್ತಿರುವುದು ಮತ್ತೊಂದು. 


ಈ ಮೇಲಿನ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಹೆಗಲೆಣೆಯಾದ ಒಂದು ಮಹತ್ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಹಾಸಂಘ ಗಂಭೀರ ನೀರವವಾಗಿ 
ಅದರ ಪ್ರಯೋಜನದ ಹಿಮಾಚಲ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಬಹುಶಃ ತಾನೇ ಅರಿಯದೆ ಕಾಲು ಶತಮಾನದ ಹಿಂದೆ, ಶ್ರೀ ಗುರುದೇವನ 
ಜನ್ಮಶತಾಬ್ಬಿಯ ಪುಣ್ಯಮುಹೂರ್ತದ ಸ್ಮರಣೆಗಾಗಿ ನೆರವೇರಿಸಿತು. ಅದೇ “ದಿ ಕಲ್ಚರಲ್‌ ಹೆರಿಟೇಜ್‌ ಆಫ್‌ ಇಂಡಿಯಾ? 
ಎಂಬ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಹಲವು ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿದ್ದು. ಐದು ಸಹಸ್ರ ವರ್ಷಗಳ ಭಾರತದ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಸಮಸ್ತದ ಸಾಕಾರಮೂರ್ತಿ 
ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು. ಅಂತಹ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅಂಬುಧಿ ವೈಶಾಲ್ಯವನ್ನೂ, ಹೈಮಾಚಲ ಶಿಖರಗಳನ್ನೂ, ಪ್ರಥಮತಃ ತಾವೆಂತಹ 
ಅಪೂರ್ವ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಸಂಪತ್ತಿಗೆ ಉತ್ತರಾಧಿಕಾರಿಗಳು ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ಎಂತಹ ಕಣ್ಣು ಕೋರೈಸುವ ಸಂಪತ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಭಾರತೀಯರಿಗೂ ಅನಂತರ ಜಗತ್ತಿನ ಮಾನವಕೋಟಿಗೂ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಡುವ ತತ್ತ ಎದೀಕ್ಷೇಯನ್ನೂ ಭರತಖಂಡದ ನೂರಾರು 
ವಿದ್ವನ್ಮಣಿಗಳಿಗೆ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಹಾಸಂಘ ನೀಡಿತು. ವ್ರತವನ್ನು ಸ್ವಸಂತೋಷದಿಂದ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ ಪಂಡಿತಶ್ರೇಷ್ಠರು ನಿಷ್ಠೆಯಿಂದ 
ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉತ್ತಮವಾದ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ನೀಡಿದರು. ಅವುಗಳ ಸಂಕಲನಗಳೇ 
ಈ ಗ್ರಂಥದ ವಿವಿಧ ಸಂಪುಟಗಳು. ಪ್ರಥಮ ಸಂಪುಟ ಚರಿತ್ರಪೂರ್ವಕಾಲ, ವೇದ ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ 
ಧರ್ಮಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಎರಡನೆಯ ಸಂಪುಟ ಇತಿಹಾಸಗಳು, ಪುರಾಣಗಳು, ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಇತರ 
ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಮೀಸಲಾಗಿದೆ. ಮೂರನೆಯದರಲ್ಲಿ ಭರತಖಂಡದ ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳೂ, ನಾಲ್ಕನೆಯದರಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ 
ಧರ್ಮಗಳೂ ವಿವರ ವಿವರವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಒಳಗಾಗಿವೆ. ಸಾಹಿತ್ಯ ಭಾಷೆ ಮುಂತಾದುವನ್ನು ಕುರಿತ ಇನ್ನು ಎರಡು ಸಂಪುಟಗಳು 
ಪ್ರಕಟಣೆಗೆ ಸಿದ್ಧವಾಗಿವೆ. 


ಕನ್ನಡ ಭಾಷೆ ಸರ್ವಸಂಪದ್ಭರಿತವಾಗುತ್ತಿರುವ ಈ ಶುಭಮುಹೂರ್ತದಲ್ಲಿ, ವಿಜ್ಞಾನವೇ ಮೊದಲಾಗಿ ಯಾವುದೇ ವಿಷಯ 
ವನ್ನಾಗಲಿ ಅದು ವಿವರಿಸಲು, ವಿವೇಚಿಸಲು, ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಲು ಸರ್ವಸಮರ್ಥವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೂರಾರು ಜನ ನುರಿತ 
ಲೇಖಕರು ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಪ್ರಯೋಗಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿರುವ ಪರ್ವಕಾಲದಲ್ಲಿ, ಸಕಲ ಭಾಷಾಸ್ವರೂಪಿಣಿಯಾದ ಸರಸ್ಪತಿ 
ಬಂತಾ ವಿಜ್ಞಾನ, ವಿಜ್ಞಾನೇತರ ಗ್ರಂಥಗಳ ಮೂಲಕ ಕನ್ನಡದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ತೇಜಸ್ವಿನಿಯಾಗಿ ಅವತರಿಸುತ್ತಿರುವ ಇಂತಹ ದೈವೀ 
ಸಂಭ್ರಮದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮೀ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಸಕಲ ಮುಖಗಳನ್ನೂ ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಒಳಗೊಂಡ ಈ ಅಮೂಲ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಕನ್ನಡ 
ಜನತೆಯ ಮನೆಯ ಅಂಗಳಕ್ಕೆ ತರಬೇಕು ಎಂಬ ನಿಶ್ಚಯವನ್ನು ಕೆಲವು ವರ್ಷಗಳ ಹಿಂದೆ ಕೈಗೊಂಡೆವು. "ವಿಷಯವನ್ನು ತಿಳಿದ 
ಕೂಡಲೇ ಅದರ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಮನಗಂಡ ಅಂದಿನ ಮಾನ್ಯ ಉಪಕುಲಪತಿಗಳಾದ ಡಾ| ಕೆ. ಎಲ್‌. ಶ್ರೀಮಾಲಿಯವರು ಈ 


ಯೋಜನೆಗೆ ಬೇಕಾದ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಮಂಜೂರಾತಿಯನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಟ್ಟರು. ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಹಾಸಂಘದವರು 


೪] 


ಅನುವಾದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಅನುಮತಿಯನ್ನು ಒಡನೆಯೇ ನೀಡಿದರು. ನೂರಾರು ಜನ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅನುವಾದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು 
ಕೈಗೆತ್ತಿಕೊಂಡು ಸಮರ್ಪಕವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಅತ್ಯಂತ ಕಡಮೆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ, ಅನುವಾದಗಳನ್ನು ಒದಗಿಸಿದರು. 


ಕಾವ್ಯಮಯವೂ ಅನ್ವರ್ಥವೂ ಆದ ಮೋಹಕ ಸೂರ್‌ ಈ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ನೀಡಿದವರು ಕವಿವರ್ಯರೂ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ 
ನಿಲಯದ ಪ್ರಕಟಣ ಸಮಿತಿಯ ಅಧ್ಯಕ್ಷರೂ ಆದ ಡಾ| ಕೆ. ವಿ. ಪುಟ್ಟಪ್ಪನವರು. 


( 


ಅನುವಾದವನ್ನು ಆಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ನೋಡಿ, ಸಂಪಾದಿಸಿ, ಕರಡು ಪ್ರತಿಗಳನ್ನು ತಿದ್ದಿ ಅವಿರತವಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸಿದ್ದಾರೆ - 
ಶ್ರೀ ಎನ್‌. ತಿರುಮಲೇಶ್ವರ ಭಟ್‌ ಮತ್ತು ಶ್ರೀ ಎಸ್‌. ಕೆ. ಶ್ರೀಪತಿ ಆಚಾರ್ಯ. ಮುದ್ರಣ. ಕಲೆಯಲ್ಲಿ ತಾವು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ 
ಕೀರ್ತಿಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ, ಈ ಗ್ರಂಥದ ಮುದ್ರಣದ ಮೂಲಕ ಮಣಿಪಾಲ ಪವರ್‌ ಪ್ರೆಸ್ಸಿನವರು. 


್ಸ್‌ 


ಈ ಎಲ್ಲ ಮಹನೀಯರಿಗೂ ನಾವು ಅತ್ಯಂತ ಕೃತಜ್ಞ ರಾಗಿದ್ರೇವೆ. 


(ತ. ಇ 


ಮೈಸೂರು 


ಪ್ರಭುಶಂಕರ 
ತಾ. ೨೮-೧-೧೯೭೫ 


ಡೈರೆಕ್ಟರ್‌ 


ಪ್ರಕಾಶಕರ ಮಾತು 


(ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಮೂಲಕ್ಕೆ ಬರೆದದ್ದು) 


ಶೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರ ಜನ್ಮಶತಾಬ್ದಿಯ (೧೯೩೬) ಕುರುಹಿಗಾಗಿ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಹಾಸಂಘವು ಹಲವು ಭಾಸ 
ಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಂಡಿತು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ೧೯೩೮ರಲ್ಲಿ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಸಂಸ್ಥೆ ಯ ಸ್ಥಾ ಪನೆ. ಅದೇ ಸಮಯಕ್ಕೆ “ದಿ ಕಲ್ಚ ರಲ್‌ ಹೆರಿಟೇಜ್‌ 
ಆಫ್‌ ಇಂಡಿಯಾ”ದ ಸಕಲ ಸ್ವಾಮ್ಯಗಳನ್ನೂ ಸಂಸ್ಥೆಗೆ ನೀಡಲಾಯಿತು. ಹಾಗಾಗಿ ಈ ಪ್ರಕಟಣೆ ಸಂಸ್ಥೆಯ ಪ್ರಮುಖ ಹೊಣೆ 
ಗಾರಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಸಂಸ್ಥೆ ಯ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಗುರಿಯನ್ನು, ಭಾರತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಂಪರೆಯ ಅಧ್ಯಯನ, 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ, ಪ್ರಸಾರಣಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸುವ ಗುರಿಯನ್ನು, ಪೂರೈಸುತ್ತದೆ. 


೧೯೩೭ರಲ್ಲಿ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಜನ್ಮಶತಮಾನೋತ್ಸವ ಪ್ರಕಾಶನ ಸಮಿತಿಯವರು “ದಿ ಕಲ್ಚರಲ್‌ ಹೆರಿಟೇಜ್‌ ಆಫ್‌ 
ಇಂಡಿಯಾ”ದ ಮೊದಲನೆಯ ಆವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಮೂರು ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿದರು. ಜನ್ಮಶತಮಾನೋತ್ಸವದ ಸ್ಮಾರಕವಾದ 
ಇದು ಸುಮಾರು ೨೦೦೦ ಪುಟಗಳಿದ್ದು, ಒಂದುನೂರು ಜನ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಕೃತಿಯಾಗಿತ್ತು. ಮೊದಲನೆಯ ಬಾರಿಗೆ ಈ 
ಕೃತಿ ಭಾರತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸದ ಒಂದು ಸಮಗ್ರ ನೋಟವನ್ನು ಒದಗಿಸಿತಾಗಿ. ಒಡನೆಯೇ ಅದು ವಿಶ್ವದ ಸಾಹಿತ್ಯಕ್ಕೆ 
ಅಮೂಲ್ಯವಾದ ಕೊಡುಗೆ ಎಂಬ ಹೆಗ್ಗಳಿಕೆಗೆ ಪಾತ್ರವಾಯಿತು. ಕೆಲವೇ ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಆವೃತ್ತಿ ಮುಗಿದುಹೋಗಿ ಬಹಳ 
ಕಾಲ ಪ್ರತಿಗಳು ದೊರೆಯದಂತಾಗಿತ್ತು. ದ್ವಿತೀಯ ಮುದ್ರಣದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಕೃತಿಯನ್ನು ಯಥಾವತ್ತಾಗಿ 
ಪುನರ್ಮುದ್ರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಅದರ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಲು ದೊರೆತ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು 
ಸೂಕ್ತ ಎನಿಸಿತು. ಕೃತಿಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ, ಹೆಚ್ಚು ಅಧಿಕಾರಯುತವಾಗಿ, ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ವಿವಿಧ 
ಮುಖಗಳನ್ನು ಸಾಕಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ಹಾಗೆ ವಿಸ್ತರಿಸುವುದು ಸೂಕ್ತವೆಂದು ಕಂಡಿತು. ಅದೇ ಸಮಯದಲ್ಲೇ ಹಳೆಯ 
ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿ ಕೊಡಬೇಕೆಂದು ನಿರ್ಧರಿಸಲಾಯಿತು. 


ಈ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಹಾಕಿಕೊಂಡ ಹೊಸ ಯೋಜನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಪುಟಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಹೆಚ್ಚಾಗಿದೆ. ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬೇರೆ 
ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂಪುಟವೂ ತನಗೆ ತಾನೆ ಪೂರ್ಣವಾಗುವಂತೆ, ಜ್ಞಾನದ ಯಾವುದೇ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತ 
ರಾದವರಿಗೆ ಆಯಾ ಸಂಪುಟಗಳು ಅಗತ್ಯಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುವ ಮಾದರಿಯಲ್ಲಿ ಸುಧಾರಿಸಲಾಯಿತು. ಪ್ರತಿ ಸಂಪುಟವೂ ಸ್ವಯಂ 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿದ್ದು, ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾದ ಪುಟಸಂಖ್ಯೆ, ಗ್ರಂಥಸೂಚಿ ಮತ್ತು ಶಬ್ದಸೂಚಿಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ. ಚಾರಿತ್ರಿಕತೆ ಮತ್ತು 
ವಿಮರ್ಶಕತೆಗಳಿಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಗಮನ ಕೊಡಲಾಗುವುದರಿಂದ, ಈ ಕೃತಿಯು ಭಾರತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಇತಿಹಾಸದ ಒಟ್ಟು ವಿನ್ಯಾಸದ 
ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಒಂದು ಉಪಯುಕ್ತ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾದೀತೆಂದು ಆಶಿಸಲಾಗಿದೆ. ಎ 


ಸಗ) ಇ ಕ್ಮ ಇಲ್ಲ ಇ 
ಡೆ ಈ ವಲ್ಲ ಓಬ್ಬ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಸಮೂಹ ತಮ್ಮ ಕೆಲಸವನ್ನು ಪ್ರೀತಿಯ ಕಾಯಕವೆಂಬಂತೆ, ವಿದ್ವತ್ತು 
ಮತ್ತು ವಿಶ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮಿಂದ ಸಲ್ಲುವ ಸೇವೆಯೆಂಬಂತೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಪ್ರಯತ್ನದ ಯಶಸ್ಸಿಗೆ ಅಷ್ಟೇ ಮಹತ್ನದ 
ಉ್ತ್ಯಾ್‌ ಹ 
ಕೊಡುಗೆ ಭಾರತ ಸರಕಾರವು ನೀಡಿದ ಉದಾರವಾದ ಧನಸಹಾಯ. ಈ ಇಬ್ಬಗೆಯ ಸಹಕಾರವಿಲ್ಲದಿದರೆ ಈ ಬೃಹತ್‌ ಪ್ರಮಾಣದ 
ದ ಣು 


ಜಾತಸ್ಯ ಹೊರಡುವುದೇ ದುಸ್ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆದ್ವರಿಂದ ಲೇಖಕ ಮಹನೀಯರಿಗೂ, ಭಾರತದ ಸರಕಾರಕ್ಕೂ ಸಂಸ್ಥೆಯು 
ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕ ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳನ್ನರ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. ೆ 


4 ರ್‌ ಹೆ ಕ 
ಸ ತಗೋಳೇ ಇತ ಅತ ಕ್ಞಭಾಣಜ 771 
೫ ಬಕ್ಕೆ ಪ್ರಕಟಿಸುವ ಸಂದರ್ಭ ಬಂದಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಸೂಕ 
ಹಾ ಈ ಕೃತಿಯ ಮೊದಲ ಆವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಧರ್ಮಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಲೇಖನಗಳು ಹೆಚ್ಚಿನ 
ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿದ್ದು ವು. ಹೊಸ ಯೋಜನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಅವುಗಳನ್ನು ಮೂರು ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸ 
ಲಾಯಿತು. ಹೊಸ ಲೇಖನಗಳ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿದ್ದ ಮಿಕ್ಕ ಸಂಪುಟಗಳಿಗಿಂತ ಇವುಗಳ ರಚನೆ ಹೆಚ್ಚ ಅನುಕೂಲವಾಗಿ ಇ 
ಮೊದಲು ಪ್ರಕಟಿಸುವುದು ಸೂಕ್ತ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಯಿತು. ಇದರ ಹಿಂದೆಯೇ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸಂಪುಡಿವೂ ಹೊರಬರುತ್ತದೆ... 
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ದರ್ಶನಸಾಗರ ಪ್ರೊ। ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ. ಬಿ.ಎಲ್‌. ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌., ಅವರು ಡಾಕಾ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರಾಗಿದ್ದರು. ಆಮೇಲೆ ಬನಾರಸ್‌ ಹಿಂದೂ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಇಂಡಾಲಜಿ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ 
ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಗಳ ಗೌರವ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರಾದರು. ಈ ಸಂಪುಟದ ಸಂಪಾದನ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಅವರಿಗೆ 
ಒಪ್ಪಿಸಿ ಕೆಲಸವು ಅತ್ಯಂತ ದಕ್ಷ ಕೈಗಳಲ್ಲಿದೆ ಎಂದು ಸಂಸ್ಥೆ ಭಾವಿಸಿತು. ತಮ್ಮ ಕಾಲವನ್ನು ಶ್ರಮವನ್ನು ನಿರ್ವಂಚನೆಯಾಗಿ ಇದಕ್ಕೆ 
ಎರೆದು, ಈ ಬಗೆಯ ಕೆಲಸದಲ್ಲಿ ಎದುರಾಗುವ ಅನೇಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥವಾಗಿ ಪರಿಹರಿಸಿದ ಅವರಿಗೆ ನಾವು ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕ 
ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತೇ 


೭130 


ಪ್ರಾಚೀನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜ್ಞಾನವೇ ಭಾರತದ ಅತ್ಯಮೂಲ್ಯ ಸಂಪತ್ತು. ಈ ಸಂಪತ್ತನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಿಶೋಧಿಸಿ 
ಭಾರತೀಯರಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಇತರ ರಾಷ್ಟ್ರಗಳ ಜನರಿಗೂ ಒಪ್ಪಿಸಿಕೊಡಬೇಕಾದ ಕಾಲ ಇದೀಗ ಬಂದಿದೆ. ಎಲ್ಲ ರಾಷ್ಟಗಳೂ 
ಹಂಬಲಿಸುವ ಶಾಂತಿ, ಐಕ್ಕತೆ ಮತ್ತು ಸಾಮರಸ್ಯಗಳನ್ನು ಅದರ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆಯೇ ಕಟ್ಟಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಉದಾತ್ತ 


ಧ್ಯೇಯದಲ್ಲಿ ದರ್ಶನವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ಸಂಪುಟವೂ ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿನ ಪಾತ್ರವಹಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ. 


ಓಡಿ 
ಪಾತಿ 


(ಲ್‌ 


(3 


ವಿಷಯಾನುಕ್ರಮಣಿಕೆ 


(ಲೇಖಕರ ಮತ್ತು ಅನುವಾದಕರ ಬಗೆಗೆ ವಿವರಗಳಿಗಾಗಿ ಅನುಬಂಧ ನೋಡಿ) 


ಕೃತಿಯ ಕನ್ನಡ ಅವತಾರವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಪ್ರಕಾಶಕರ ಮಾತು 


ಮುನ್ನುಡಿ -- ಪ್ರೊ। ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
(ಅನು) ಕೆ. ವಿ. ಶ್ರೀನಿವಾಸ ತಾತಾಚಾರ್ಯ 


ಪೀಠಿಕೆ 





ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ದಾಸಗುಪ್ತ 
ದ್‌ ದ್‌ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಕೆ. ಕೃಷ್ಣಮೂರ್ತಿ 


ಭಾಗ ೧ 
ದರ್ಶನಗಳು 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ -- ಟಿ. ಆರ್‌. ವಿ. ಮೂರ್ತಿ . 
-.(ಅನು) ಬಿ. ಕೆ. ಶಿವರಾಮಯ್ಯ 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ -- ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 
-(ಅನು) ಡಾ. ಕೆ. ಬಿ. ರಾಮಕೃಷ್ಣರಾವ್‌ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ -- ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
- (ಅನು) ಆರ್‌. ಎಲ್‌. ಅನಂತರಾಮಯ್ಯ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ -- ಸತ್ಕಾರಿ ಮುಖರ್ಜಿ 
- (ಅನು) ಪು. ತಿ. ನರಸಿಂಹಾಚಾರ್‌ 
ನವ್ಯ-ನ್ಯಾಯ -- ಜಾನಕೀವಲ್ಲಭ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
- (ಅನು) ಎನ್‌. ಎಸ್‌. ದಕ್ಷಿಣಾಮೂರ್ತಿ 
ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ -- ಪ್ರಮಥನಾಥ ತರ್ಕಭೂಷಣ 
-.(ಅನು) ಎಸ್‌. ರಾಮಚಂದ್ರಶಾಸ್ತ್ರಿ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು - ದಕ್ಷಿಣಾರಂಜನಶಾಸ್ತ್ರೀ 
-(ಅನು) ಡಾ. ಕೆ. ಕೃಷ್ಣಮೂರ್ತಿ 


ಭಾಗ ೨ 


ವೇದಾಂತ 


ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾ -- ಅನಂತಕೃಷ್ಣಶಾಸ್ತ್ರೀ 
- (ಅನು) ಸ್ವಾಮೀ ಆದಿದೇವಾನಂದ 
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೧೩೭. 
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ವೇದಾಂತದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ವಗಳು --ವಿ. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಅಯ್ಕೆರ್‌ 
(ಅನು) ಎನ್‌. ಬಾಲಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ 

ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ--ಕೆ.ಎ.ಕ್ಕ ೈಷ್ಣಸ್ವಾಮಿ ಅಯ್ಕರ್‌ 
- (ಅನು) ಸ್ವಾಮೀ ತದ್ರೂಪಾನಂದ 

ಶಾಂಕರದರ್ಶನ -- ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
- (ಅನು) ಎಸ್‌. ರಾಮಚಂದ್ರ ಶಾಸ್ತ್ರಿ 

ಅದ್ವೆ ತೆ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ -- ಕೃಷ್ಣ ಚಂದ್ರ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರ 

ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ -- ದಿನೇಶಚಂದ್ರ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರ 

ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ -- ಸ್ವಾಮೀ ತ್ಕಾಗೀಶಾನಂದ 
-. (ಅನು) ಸ್ವಾಮಿ ಹರ್ಷಾನಂದ 

ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ -- ಪಿ. ಎನ್‌. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರಿ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಎನ್‌. ಎಸ್‌. ಅನಂತರಂಗಾಚಾರ್‌ 

ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ -- ಎಚ್‌. ಎನ್‌. ರಾಘವೇಂದ್ರಾಚಾರ್‌ 
- (ಅನು) ಎಂ. ಕೆ. ಭಾರತೀರಮಣಾಚಾರ್ಯ 

ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾಂತ -- ರೋಮಾ ಚೌಧರಿ 
- (ಅನು) ಸಿ. ಜಿ. ಪುರುಷೋತ್ತಮ 

ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ -- ಗೋವಿಂದಲಾಲ್‌ ಹರಗೋವಿಂದ ಭಟ್‌ 
- (ಅನು) ಪ್ರಧಾನ್‌ ಗುರುದತ್ತ 

ವೇದಾಂತದ ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ -- ಪಿ. ಎನ್‌. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರಿ 
- (ಅನು) ಎನ್‌. ಬಾಲಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ 

ಅಚಿಂತ್ಯ ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ -- ರಾಧಾಗೋವಿಂದನಾಥ್‌ 
- (ಅನು) ಕೆ. ವೆಂಕಟರಾಮಪ್ಪ 


ಭಾಗ ೩ 
ಧಾರ್ಮಿಕ ದರ್ಶನಗಳು 
ಶೈವಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ -- ಎಸ್‌. ಎಸ್‌. ಸೂರ್ಯನಾರಾಯಣ ಶಾಸ್ತ್ರಿ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಎಚ್‌. ತಿಪ್ಪೇರುದ್ರಸ್ವಾಮಿ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ-- ಡಿ. ಎಸ್‌. ಶರ್ಮ 
(ಅನು) ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರ 
ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ತತ್ವ್ವ -- ಭಿಕ್ಕನ್‌ಲಾಲ್‌ ಆತ್ರೇಯ 
- (ಅನು) ಡಾ. ಪ್ರಭುಶಂಕರ 
ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ -- ಸ್ವಾಮೀ ಪ್ರತ್ಯಗಾತ್ಮಾನಂದ 
(ಅನು) ಪ್ರಧಾನ್‌ ಗುರುದತ್ತ 
ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧದರ್ಶನ --- ರಾಧಾಕಮಲ್‌ ಮುಖರ್ಜಿ 
(ಅನು) ಪು. ತಿ. ನರಸಿಂಹಾಚಾರ್‌ 
ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ -- ಅತೀಂದ್ರನಾಥ ಬೋಸ್‌, 
- (ಅನು) ಎಚ್‌. ಗಣೇಶ ಐತಾಳ 
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ಭಾಗ ೪ 
ದರ್ಶನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳು 


ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ಧರ್ಮಗಳು ನಿರೂಪಿಸುವ "ಧರ್ಮ' ಸ್ವರೂಪ-- ಗಂಗಾನಾಥ ರಭಾ 
(ಅನು) ಎಸ್‌. ಎಂ. ವೃಷಭೇಂದ್ರಸ್ವಾಮಿ 
ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ-- ಅನುಕೂಲಚಂದ್ರ ಮುಖರ್ಜಿ 
(ಅನು) ಡಾ. ಸಿ. ಪಿ. ಕೃಷ್ಣ ಕುಮಾರ್‌ 
ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪ -- ಉಮೇಶ ಮಿಶ್ರ 
(ಅನು) ಜೆ. ಆರ್‌. ಲಕ್ಷ್ಮಣರಾವ್‌ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಅದರ ಕ್ರಿಯೆ -- ಪಿ. ಟಿ. ರಾಜು 
ದ (ಅನು) ಡಾ. ಟಿ. ಆರ್‌. ರಾವ್‌ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು -- ಸ್ವಾಮೀ ಅಖಿಲಾನಂದ 
-.(ಅನು) ಡಾ. ಬಿ. ಕೃಷ್ಣನ್‌ 


ಭಾಗ ೫ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಜ್ಞಾನಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ ಸ್ವಾಮೀ ಹಿರಣ ಮ್ಮಿಯಾನಂದ 
-.(ಅನು) ಡಾ. ಟಿ. ವಿ. ವೆಂಕಟಾಚಲ ಶಾಸ್ತ್ರೀ 
ಭಾರತೀಯರ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ -- ಧೀರೇಂದ್ರಮೋಹನ ದತ್ತ 
- (ಅನು) ಕೆ. ಚೆನ್ನಬಸಪ್ಪ 
ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ -- ಯೋಗೇಂದ್ರನಾಥ ಬಾಗ್ಗಿ 
ಜ 
- (ಅನು) ಬಿ. ಎಚ್‌. ಶ್ರೀಧರ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ -- ಪಿ. ಟಿ. ರಾಜು 
- (ಅನು) ಡಾ. ಎಚ್‌. ಎಸ್‌. . ಈಶ್ವರ 
ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು --ಹರಿಮೋಹನ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
ನು) ಕೆ. ವಿ. ಶ್ರೀನಿವಾಸ ತಾತಾಚಾರ್ಯ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ - ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ 
(ಅನು) ಎಂ. ಯಾಮುನಾಚಾರ್ಯ' 
ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವ --ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 
- (ಅನು) ಡೆ ಹನುಮಂತರಾವ್‌' 
ಗ್ರಂಥಸೂಚಿ 
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ಚಿತ್ರಗಳು 


ಕಪಿಲ, ಅನೂರಾಧಪುರ, ಸಿಲೋನ್‌ 

ಪತಂಜಲಿ, ಪೂರ್ವದ ಗೋಪುರ, ನಟರಾಜ ದೇವಾಲಯ, ಚಿದಂಬರಂ 
ಶ್ರೀ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯ, ತಿರುವಟ್ರಿಯೂರ್‌ 

ಶ್ರೀ ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್‌, ಶ್ರೀ ಪೆರಂಬುದೂರು 

ಶ್ರೀ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯ 


ಶ್ರೀ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯ 
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ಮುನ್ನುಡಿ 


"ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ'ಯ ಎರಡನೇ ಆವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಗೊಳಿಸುವ ಕಾರ್ಯವನ್ನು, ಅದರ ಮೊದಲನೇ 
ಯ ಪ್ರತಿಗಳೆಲ್ಲ ಮುಗಿದುಹೋಗಿ ಬಹುಕಾಲದ ಬಳಿಕ, ೧೯೪೭ರ ಜೂನ್‌ ತಿಂಗಳಲ್ಲಿ ಕೈಗೊಳ್ಳಲಾಯಿತು. ಪ್ರಕಟಣೆಯ 
ಹೊ ಯೋಜನೆಯ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಮಾಲೆಯ ವಿವಿಧ ಸಂಪುಟಗಳನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸುವದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಸಮಗ್ರತರಗೊಳಿಸಲು 
ಹೊಸ ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಈ ಮಾಲೆಯನ್ನು ಉತ್ತಮಪಡಿಸತಕ್ಕದ್ದೆಂದು ನಿಶ್ಚಯಿಸಲಾಯಿತು. ಪ್ರಾ 
ಒಂದು ತರ್ಕಬದ್ದವಾದ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸಿ, ಲೇಖನಗಳು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಾದರೂ ಜ್‌ ಸಮೂಹ 
ವಾಗುವಂತೆ ಜೋಡಿಸಬೇಕೆಂದೂ ಅದರೊಡನೆಯೇ ಈ ಸಂಪುಟಗಳು ಹೊರಲಾರದಷ್ಟು ಗಾತ್ರವಾಗದಂತೆ ನೋಡಿಕೊಳ್ಳ 
ಬೇಕೆಂದೂ ತೀರ್ಮಾನಿಸಲಾಯಿತು. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಮೂಸಲಾಗಿರುವ ಈ ಮೂರನೆಯ ಸಂಪುಟವೇ ಮೊದಲು 
ಮುಗಿದದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನೇ ಮೊದಲಾಗಿ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. 


ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂಪುಟದಲ್ಲಿರುವ ಮೂವತ್ತೊಂಬತ್ತು ಲೇಖನಗಳಲ್ಲಿ ಹದಿಮೂರು ಹಳೆಯವು. ಬಹುಪಾಲು ಲೇಖನಗಳನ್ನು 
ಈ ಆವೃತ್ತಿಗಾಗಿ ಅವುಗಳ ಲೇಖಕರೇ ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ; "ಪೂರ್ವಮೂೊಮಾಂಸಾ' ಎಂಬ ಲೇಖನವನ್ನು ಮ. ಮ. ಚಿನ್ನಸ್ವಾಮಿ 
ಶಾಸ್ತ್ರಿಯವರು ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿದ್ದಾರೆ; ಎಲ್ಲೋ ಕೆಲವು ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಮನೀಯವಾದ ಬದಲಾವಣೆಯೇನೂ 
ಇಲ್ಲದೆ ಮೊದಲಿದ್ದಂತೆಯೇ ಪ್ರಕಟಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮ. ಮ. ಅನಂತಕೃಷ್ಣಶಾಸ್ತ್ರಿ ಮತ್ತು ಮ. ಮ. ಯೋಗೇಂದ್ರನಾಥ ಬಾಗ್ಹಿ, 
ಈ ಶ್ರೇಷ್ಠ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಕೊಡುಗೆಗಳನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸುತ್ತಿರುವುದು ಒಂದು ಸ್ವಾಗತಾರ್ಹ ಬದಲಾವಣೆ. ಇವರು ಸಂಸ್ಕೃತ ಮತ್ತು 
ಬಂಗಾಲಿಯಲ್ಲಿ ಬರೆದಿರುವ ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. 


ಆವೃ 


₹೪ (9 
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ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಜೋಡಿಸಲು ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವ ಈಗಿನ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ಪ್ರಕಾರ, ಬೌದ್ಧ 
ಹಾಗೂ ಜೈನ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗಳನ್ನು - ಅವುಗಳ ದರ್ಶನಗಳ ಸಮೇತ - ಮೊದಲನೆಯ ಸಂಪುಟಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. (ಭಗವದ್ಗೀತೆಯೂ 
ಸೇರಿದಂತೆ) ಇತಿಹಾಸಗಳು, ಪುರಾಣಗಳು ಮತ್ತು ಸ್ಮೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ನೈತಿಕ ಹಾಗೂ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ ಬೆಂತನಗಳು, ಇವುಗಳನ್ನು 
ಎರಡನೆಯ ಸಂಪುಟದಲ್ಲಿ ಕೊಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂಪುಟವು ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರದ ಬ್ರಾಹ್ಮಣೀಯ 
ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆ. ವೇದವಿರೋಧಿಯಾದ ಚಿಂತನಮಾ ೯ವೆನ್ನಬಹುದಾದ ಲೋಕಾಯತ ಅಥವಾ 
ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನವೂ ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿದೆ. 


ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚಿಂತನವನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆವಶ್ಯಕತೆಗಳಿಗೆ ಸಮನ ಎಯಗೊಳಿಸುವ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಸದಾ ಗಮನದಲ್ಲಿಡಲಾಗಿದೆ. 
ವೇದಾಂತದ ವಿಚಾರಧಾರೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ವಿವಿಧ ಲೇಖಕರು ಅನುಸರಿಸಿರುವ ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಅನೇಕತೆಯು 
ಭಾರತದ ತತ್ತಾ ಎನುಭವವು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸ್ವರೂಪದ್ದೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆಯೆಂದು ಆಶಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಮುಂದೆ 
ಬರುವ ಲೇಖನಗಳ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ ಆ ಮನವರಿಕೆಯು ಇನ್ನೂ ದೃಢವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಪರತತ್ತ ಎದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ 
ಅದಕ್ಕಧೀನವಾದ ಚರಾಚರ ವಸ್ತುಗಳ ಹುಟ್ಟು, ಸ್ವರೂಪ, ಕಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಗತಿ ಇವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ 
ಪಂಥಗಳ ಒಲವಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾದ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಲು ಒಂದೇ ವೇದಾಂತ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಹೇಗೆ ಬಳಸಿ 
ದ್ಹಾರೆಂಬುದನ್ನು ಈ ಲೇಖನಗಳು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರನೇ ಎರಡು ಪಾಲನ್ನು ವೇದಾಂತದ ವಿವಿಧ ಮುಖಗಳು 
ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ವಿಚಾರಣೆಗೆಂದೇ ಮೂಸಲುಗೊಳಿಸಿದೆ; ತನ್ಮೂಲಕ ಭಾರತದ ಮಹತಿಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸಾಧನೆಯಾದ ವೇದಾಂತದ 
ಮಹತ್ವವನ್ನು ಗುರುತಿಸಲಾಗಿದೆ. ವೇದಾಂತದ ಸೇಶ್ವರ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದೆಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 'ಶ್ರೀಮದಾಗವತ 
ದರ್ಶನ'ವೆಂಬ ಲೇಖನವನ್ನು ಸೇರಿಸಿರುವುದು ಉಪಯುಕ್ತವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಸ 


ವೇದಾಂತಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ, ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಎರಡೆರಡೇ € ೇಖನ 
ಗಳನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ; ಆದರೆ ಅವು ಸವಿಸ್ತಾರವಾದವು. ಧರ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕಗಳು ತಳೆದಿರುವ ಧ.ಷಿಯೇ 


ಒಂದು ವಿಶೇಷ ಸಮಸ್ಯೆಯಾದುದರಿಂದ ಆ ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಮೂರನೆಯ ಲೇಖನವೊಂದನ್ನೂ ಕೊಟಿದೆ ತಾಂತು ನ 
್ನ ದೆ. ಸ 
ಯೋಗಗಳಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಎರಡು ಲೇಖನಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದೆ; ಒಂದು, "ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ'; ಈ ಸಂಪುಟದಲಿ ಗೀತೆ 


೫೪1 


ಪ್ರ ಫಾ 

ದರ್ಶನದಲ್ಲೂ. ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ, ಸಾಂಖ್ಯಾಂಶಗಳೂ ಸೇಶ್ವರಾಂಶಗಳೂ ಒಂದು ನೂತನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬೆರೆತಿವೆ. 
ಇದರಂತೆಯೇ “ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ತತ್ತ್ವ' ಎಂಬ ಲೇಖನವು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಬೌದ ದರ್ಶನಗಳ 
ಚಿಂತನಮಾರ್ಗಗಳ ಅಪೂರ್ವ ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ನಿದರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. ಉಳಿದ ದರ್ಶನಗಳ ಪೈಕಿ - ಎಂದರೆ, ಪೂರ್ವಮೂಮಾಂಸಾ. 
ಚಾರ್ವಾಕ ಮತ್ತು ತಂತ್ರದರ್ಶನಗಳು - ಪ್ರತಿಯೊಂದರ ಬಗೆಗೂ ಒಂದು ಲೇಖನವಿದೆ; ಆದರೆ ತಂತ್ರದರ್ಶನದ ವಿಸ್ತೃತ ವಿವರಣೆ 
ಯನ್ನು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸಂಪುಟಕ್ಕೆ ಬಿಡಲಾಗಿದೆ. “ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧದರ್ಶನ' ಮತ್ತು “ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರ ಇವೆರಡೂ 
ಯಾವ ಪಂಥಕ್ಕೂ ಸೇರದ, ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸ್ವಾರಸ್ಯವಿರುವ ಲೇಖನಗಳು. (ಬೌದ ಜಾಗೂ' ಜೈನದರ್ಶನ 
ಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳ ಐತಿಹಾಸಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳಲ್ಲುಂಟಾದ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಅರಿಯಲು 
“ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ' ಎಂಬ ಮೊದಲನೆಯ ಲೇಖನವು ಒಂದು ಬೀಗದ ಕೈಯಂತಿದೆ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳಿದರೆ, ಈ 
ಸಂಪುಟದ ಮೂರನೇ ಎರಡರಷ್ಟು ಪಾಲು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳ ವಿವರಣೆಗೆಂದೇ ವಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಯನು ನಿರಿತದ ಣೂ ೨೮ ನೀ ದಿವ ಲ್ಗೆ. ತಪ ಡಾ ಕ 
ನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು ಇದೊಂದೇ ಲೇಖಃ ಇನ್ನೊಂದು. ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ.” ಇದನ್ನು ಕೊಡಲು ಕಾರಣ, ಶೈವ 


; ಕ ವಿಷಯಗಳನ್ನು, ಅವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಚಿಂತನಪಂಥಗಳಿಗೆ ಸೇರಿರಲಿ, ಬಿಡಲಿ, ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಿದೆ; ಇದು 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ವಾಡಿಕೆಯಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವುದಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಆದರೆ ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣವಾದ ಹೊಸ ಮಾರ್ಗ. 
ಭೌತಜಗತ್ತು, ಆತ್ಮ ಹಾಗೂ ಮನಸ್ಸು ಇವುಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮೂರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಲೇಖನಗಳಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ವ್ಯಾವ 
ಹಾರಿಕ ಚಿಂತನದ ಸಂಕುಚಿತ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸೂಕ್ತ ಸಾಧನೆಯಿಂದ ಮೂರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೆಂಬುದು ಭಾರತೀಯರಲ್ಲಿರುವ ಸರ್ವ 
ಸಮ್ಮತವಾದ ನಂಬಿಕೆ. ಈ ನಂಬಿಕೆಯು "ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು' ಎಂಬ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಒಡಮೂಡಿದೆ. 
ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಈಗ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಿರುವ ವಿಷಯವೆಂದರೆ, ಮಾನವ 


ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಸಮಸ್ಯೆ. ಸಂಸ್ಕತ ಸಾಹಿತ್ಯದ ವಿವಿಧ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲೂ ಅದರ ಆದಿರೂಪ (೧1೦1೦07೦) ಮತ್ತು 


ಕಿಣನ ಸು ( 
ಪ್ರತಿರೂಪಗಳು (೮೦೪೧7೦7೩) ಇದ್ದು ವು. ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು “ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು' ಎಂಬ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ 


ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ವಿವಿಧ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳನ್ನು ನಾಲ್ಕು ಲೇಖನಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದೆ; ಅವೆಂದರೆ, 
“ಭಾರತೀಯರ ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ', "ಭಾರತೀಯ ಮಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ', "ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ' ಮತ್ತು "ಭಾರತೀಯ 
ಈಶ್ವರವಾದ'. ಈ ಬದಲಾವಣೆಯು ಈ ಆವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಾಗಿರುವ ಒಂದು ಹೆಚ್ಚಿಗೆ; ಇದು ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ್ವಚಿಂತನದ ಮೂಲಭೂತ 
ಅಂಶಗಳ ವಿಹಂಗಮ ನೋಟವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆಯೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಸ್ವಾರಸ್ಯಕರವಾದ ಹೆಚ್ಚ. ಳವೆಂದರೆ, 
“ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ' ಎಂಬ ಲೇಖನ. ಭಾರತದ ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸುಗಳು ವಾದವಿವಾದಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದರು, ವಾದಗಳಲ್ಲಿ 
ಪೂರ್ವಪಕ್ಷ ಮತ್ತು ಸಮಾಧಾನಗಳನ್ನು ಕೊಡುವ ವಿಧಾನಗಳ ಮೇಲೆ ಅವರವರ ವಿಭಿನ್ನ ಉದ್ದೇಶಗಳು ಹೇಗೆ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದುವು 
ಎಂಬುದರ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಈ ಲೇಖನವು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಕಡೆಯದಾಗಿ, ಭಾರತೀಯ ತತ್ತಾ ಎನುಸಂಧಾನವು ಒಂದು 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದರ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಈ ಸಂಪುಟದ ಕೊನೆಯ ಲೇಖನವಾದ “ಪುರುಷಾರ್ಥತತ್ವ್ವ'ವು 
ಹೊರಗೆಡಹುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ-ಕೈತಿಕ, ಭೋಗಾಕಾಂಕ್ಷೀ ಇಲ್ಲವೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪದ ವಿವಿಧ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸಿ, ಅವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ತೋರಿಸಿ, ಅವುಗಳನ್ನು ಶ್ರೇ ಕೇಕರಿಸಿದೆ. 


ವಿದ್ವಾಂಸರ ಮತ್ತು ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳ ಹಿತವನ್ನು ಮರೆತಿಲ್ಲವಾದರೂ “ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ' ಓದುಗರ 
ಬಹುಪಾಲು ಜನ, ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞನಲ್ಲಿರುವ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪರಿಣತಿ ಇಲ್ಲದ ಸ್ತ್ರೀಪುರುಷರು ಎಂಬುದನ್ನು ಸದಾ ಮನರ್ಸ್ಲಿ 
ಲ್ಲಿಡಲಾಗಿದೆ. ಈ ಸಂಪುಟ ನ್ನು ಹೇಗೆ ಯೋಜಿಸಿದೆಯೆಂದರೆ, ಬಹುಶಃ ಅದರ ಎಲ್ಲ ಲೇಖನಗಳೂ, ಅವುಗಳ ವಿಷಯ ವೈವಿಧ್ಯ 
ಹಾಗೂ ಸರಳ ವಿವರಣೆಗಳ ಕಾರಣ, ಸುಸಂಸ್ಕ ತರಾದ ಸಾಮಾನ್ಯರಿಗೆಲ್ಲ ಗ್ರಾಹ್ಯವೂ ಸ್ವಾರಸ್ಕಮಯವೂ ಆಗಿವೆಯೆಂದು ಕಂಡು 
ಬರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಗ್ರಂಥವೊಂದನ್ನು ಕೇವಲ ಕಾದಂಬರಿಯಂತೆ ಓದಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಅದರ ವಿಷಯವು ಗಹನವಾದುದ 
ರಿಂದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಬಗೆಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗಾದರೂ ಪೂರ್ವಶಿಕ್ಷಣ ಬೇಕಾಗುವುದು ಸಹಜವೇ ಸರಿ. ಮತ್ತೆ, ಚಿಂತನವು 
ಜೀವನದೊಂದಿಗೂ ಜೀವನವು ಸಾಮಾಜಿಕ-ಧಾರ್ಮಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆ ಅಥವಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದೊಂದಿಗೂ ಹೆಣೆದುಕೊಂಡಿರುವಲ್ಲಿ ಒಂದು 
ಜನಾಂಗವು ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಿಧಾನವನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ ಆ ಜನಾಂಗದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನೂ 
ಪ್ರಾಚೀನ ನಂಬಿಕೆಗಳನ್ನೂ ಒಳಹೊಕ್ಕು ನೋಡುವ ವಿಭಾವನಾತ್ಮಕವಾದ ಮರ್ಮಜ್ಞತೆಯು ಅಗತ್ಯ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಕರ್ಮ 
ಮತ್ತು ಪುನರ್ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯರಿಗಿರುವ ನಂಬಿಕೆಯು ಕೆಲವು ಚಿಂತನವಿಧಾನಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಾಯಿತು. ಮಾನವನು ತನ್ನ 
ಭವಿತವ್ಯವನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಇಲ್ಲವೆ ನಾಶಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಅವನ ಪಾಲಿಗೆ ಬಂದಿರುವ ಬಾಳು ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿರುವ 
ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಚಿಂತನಮಾರ್ಗಗಳು, ಒಂದು ವೇಳೆ ಇದ್ದರೂ, ತೀರ ವಿರಳವೆನ್ನಬೇಕು. ಹಾಗೆಯೇ, ಆತ್ಮೊನ್ನತಿಯನ್ನು 
ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ, ದೈವಕೃಪೆ ಮತ್ತು ಗುರುವಿನ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನವು ಪುರುಷಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯ ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾದದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಆತ್ಮವನ್ನು ವಿಕಾಸಗೊಳಿಸುವ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಜಗ” 
(6117051005) ಹೆಚ್ಚಿಸುವ ವಿಧಾನವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ವಿಪುಲವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇತರ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ 
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೫೪11 
ಇದನ್ನು ಕಾಣಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಸಾಮುದಾಯಿಕವಾಗಿ ಕೆಲವು ಮೂಲಭೂತ ಭಾನ 
ಪ್ರಶ್ನೆ ಯೇ ಇಲ್ಲದೆ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ನಿಷ್ಠುರವಾದ ಎಷ್ಟೋ ತಾ ತಪ್ಪಿ ಭೂ 
ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಊ ಹನಾತ್ಮ' ಕ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಬರಿಯ ಸಾಹ ಸವಾಗಿರದೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವನದ ಕಲೆಗೆ ಪ್ರ 
ಯಾಗುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ, ವಿವಿಧ ಚಿತ್ರ ಪ್ರಕಾರ ಸಹಜಪ್ರವೃ ತ್ತಿಗಳನ್ನೂ ವಿಶಿಷ್ಟಸ್ವರೂಪಗಳನ್ನೂ ಇ ಬಂ ಶ್ರತ್ಯೆ ೇಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ 
ಜೀವನಗಳಿಗೆ ಸ ವಾದ ವಿಧಿನಿಯಮಗಳಲ್ಲಿ ವೈವಿಧ್ಯಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತ ದೆ, ಅಲ್ಲದೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನು ಸಂಧಾನಕ್ಕೆ 
ಒಂದಲ್ಲ ಹಲವು ಮಾರ್ಗಗಳಿವೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಮಾನ್ಯಮಾಡಲು ಪ್ರೇರಕವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಆದರೆ ಭಾರತದ ದರ್ಶನಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲದ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಸಂಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದುವೆಂದೂ ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾದ 
ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಚಾರದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಸರ್ವಾನ್ವಯ ದರ್ಶನವನ್ನು ರೂಪಿಸಲು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಲೇ ಇಲ್ಲವೆಂದೂ 
ಭಾವಿಸಬಾರದು. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ವಾದವಿವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾ ನದ ಮೂಲಗಳಿಷೆ ಶ್ಚಿಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿಯೂ ಸತ್ಯದ 
ಸ್ವರೂಪವೇನೆಂಬುದನ್ನು 'ನಿರೂಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿಯೂ ಬಲವಾದ ಹೊಡೆತಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ವಾಡಿಕೆಯೇ ಆಗಿಹೋಗಿತ್ತು. ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಚಾರ ಮಾರ್ಗದ ನಿಯಮ ಗಳು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ “ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ. 
ಇಂತಹ ವಾದವಿವಾದಗಳು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾಗುತ್ತಿದ್ದುವು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಬೌದ್ಧಿ ಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತಾನೊಂದೇ "ಅತ್ಯ ೦ತ 
ಸುಸಂಗತವೂ ಸಮಗ್ರವೂ ಆದದ್ದೆಂದು ಒಂದೊಂದು ದರ್ಶನವೂ ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿತ್ತು. ಒಬ್ಬನು ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಚಿಂತನವನ್ನು 
ಯಾವುದೇ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಆರಂಭಿಸಬಹುದು, ಯಾವುದೇ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದಲ್ಲಿ ಮುಗಿಸಬಹುದು; ಆದರೆ ಈ ಉಪಕ್ರಮ ಹಾಗೂ 
ಮುಕ್ತಾಯಗಳ ನಡುವೆ ಮನನದ, ಎಂದರೆ ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಚಾರದ, ಪ್ರಪಂಚವೊಂದು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತಿತ್ತು. ಇದಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅವನ 
ಶ್ರದ್ಧೆ ಯು ಕೇವಲ ಮೂಢನಂಬಿಕೆಯಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಅವನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಬರಿಯ ಡಂಭವಾಗುತ್ತಿ ತ್ತು. ಭಾರತದ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ 
ತಾರ್ಕಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಅಗಾಧವಾಗಿದೆ. ಈ ಸಾಹಿತ್ಯವು ಚಿಂತನದ ಓಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಊರ್ಜಿತವಾಗದ ಯಾವುದೇ 
ವಿಷಯಕ್ಕೆ ತನಗೆ ಶರಣಾಗೆಂದು ಕೇಳುವ ಅಧಿಕಾರವಿಲ್ಲವೆಂಬ ಭಾವನೆಗಳಿಗೆ ಸಾಕ್ಷ್ಯ ನೀಡುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾಜಿಕ ಸ್‌ ವೈವಿಧ್ಯವು 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಪಂಥಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ರೂಢಿಯಾಗಿದ್ದ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಪರ್ಕವೇ ಕೂಡದೆಂಬ ನಿಷೇಧವೂ ಸಹ ಶಾ ಶಾಸ್ತ್ರೈ ಕದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಖಡ್ಗಾ ಖಡ್ಗಿಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಲಿಲ್ಲ. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಸೋತವನು ಮತಾಂತರಗೊಳ್ಳುವುದೂ ಕೂಡ ವಿರಳವೇನೂ 
ಆಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಇಂತಹ ಒಂದು ಬೌದ್ಧಿಕ ಸಂಗ್ರಾಮದಲ್ಲಿ ಜಯಿಸಲ್ಪಟ್ಟಾಗ, ಸೋತವನು ಪ್ರಾಮಾಣಿಕನಾಗಿದ್ದರೆ, ತನ್ನ ಪೂರ್ವ 
ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಮರೆಗೆ ಕಳ್ಳನಂತೆ ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತಿ ರಲಿಲ್ಲ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಣ, ಬೌದ್ದ, ಜೈನ ಧರ್ಮಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಈ 
ಮಾತು ಒಂದೇ ಧರ್ಮದ ಶಾಖೆಗಳಿಗೂ ತಾತ್ತಿ ನಿಲುವುಗಳಿಗೂ ಐದ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತದೆ. 


ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾ ನವೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವಂತಹುದು ಗ್ರೀಸಿನಿಂದಾಚೆ ಬೆಳೆಯುವ ಮಾತಿರಲಿ, ಹುಟ್ಟಲೇ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ಅತಿ ಸುಲಭವೂ 
ಸ್ವಸ ರತುಪ್ಪಷ ವೂ 'ಶಿದ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು, ವರ್ಷಗಳು ಕಳೆದಂತೆಲ್ಲ, ಪದೇ ಪದೇ ಉಚ್ಚ ಕ್ವರಿಸುವುದು ಇದೀಗ ಕಡಮೆಯಾಗಿದೆ: ಇದೊಂದು 
ಈ ಕಾಲದ ಶುಭ ಚಿಹ್ನೆ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಭಾಷಾಂತರದಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಓದಿದವರು, ಅದರ 
ಗುಹ್ಯವೂ ಅವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವೂ ಆದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನೋಡಿ, ಅದಕ್ಕೆ ಕೇವಲ ಕಾವ್ಯ ಇಲ್ಲವೆ ಪ್ರತಿಮಾತ್ಮಕ ನಿರೂಪಣೆಯೆಂದೋ 
ಬರಿಯ ಧರ್ಮವೆಂದೋ ಹೆಸರಿಟ್ಟು ಬಿಡಬಹುದು. ಆದರೆ, ಸುಲಭಗ್ರಾಹ್ಯವೂ ಆಧಿಕೃ ತವೂ ಆದ ಭಾಷಾಂತರಗಳಲ್ಲಿ ಆರ್ಷೇಯ 
ವಾದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಲಭಿಸುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವ ಮನೋವೃತ್ತಿಯು ತೊಲಗಿ ಅದರ 
ಬದಲು ಆಶ್ಚಃ ರ್ಯ ಮೆಚ್ಚುಗೆಗಳು “ಮೂನಿಬರುತ್ತಿವೆ. ಕೆಲವು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು ತೋರಿಸಿರುವ “ಚಿಂತನ ಸಾಹಸ ಮತ್ತು, 
ಭಾವಿಕವಾಗಿ' "೨ರುಚಿಕರವಾದರೂ, ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ಶವುದರಲ್ಲಿ ಅವರ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆ 
ಪಶ್ಚಿಮ ಪ್ರಪಂಚದ ಹಲವರಿಗೆ ಬೆರಗನ್ನು ್ನಿ೦ಟುಮಾಡಿದೆ; ಅದರೊಡನೆಯೇ ಚರ್ಚೆಗಳ ಸೂಕ್ಷ ಒತೆಯನ್ನೂ ವಾದವಿವಾದಗಳ 
ನಯವಿನಯವನ್ನೂ ಮೆಚ್ಚಿ ಕೊಳ್ಳು ವವರ ಹ್ಪ ಹ್ತ ಕೃದಯಕ್ಕೆ ಅವರ ಚಮತ್ತಾ _ರಯುತವಾದ ತರ್ಕ ಮತ್ತು ತೀಕ್ಷ್ಣ ಇವಾದ ತ ಪ್ರಹಾರ 
ಗಳು ಆನಂದವನ್ನು ್ನಂಟುಮಾಡಿವೆ. "ವಾದವಿವಾದಗಳಿಗೆ ಉನ್ನ ತಮಟ್ಟ ಡಿ ಭಾಷಾ ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯು ಅತ್ಯಗತ್ಯ ವಾಯಿತು. ಪದಗಳ ಮಿತ 
ವ್ಯಯವು ಸಂಕೇತಾತ ಸ್‌ ರ್ಯಾ ಮೂಲಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಭ್‌ ಸೂತ್ರಶ್ತೆ ಲಿಯೇ ಬೆಳೆಯಲು ಕಾರಣ ಬ ಗಳ ಆದರೂ 
ಭಾಷ್ಕಕಾರರುಗಳು ತೆಮ ಪಂಥದ ನಿಲವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿ. ಸಿಕೊಳ್ಳು ವಾಗ” ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿಗಳ ಹಾಗೂ ವಿರೋಧಿಗಳ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸು ಹ ಸವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ೩ ಖಚಿತ. ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲೇ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಜಾಗರೂಕನಾದ ಎದುರಾ 
ಳಿಯು ಒಂದು ವಾದಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬಂದ ದುರ್ಬಲಾಂಶವನ್ನು ತತ್‌ ಕ್ಷಣ ಹಿಡಿದು ವಾದವನ್ನು ಒಂದೇ ಏಟಿಗೆ ಚೂರು 


ಚೂರು ಮಾಡುವಂಥ ಹೊಡೆತವನ್ನು (ನಿಗ್ರಹಸ್ನಾ ನ) ಕೊಡುತ್ತಿ ದ್ವ. ತಾತ್ತಿ ವಾದ ವಿವಾದವು ಕೇ ಲವೊಮ್ಮೆ ತೀರ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ 


ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ, ಸಾಮಾನ್ಕ ಸಂಭಾಷಣೆ ಮತ್ತು ಪ ಪ್ರವಚನಗಳ ಮಾಧ್ಯ ಮಕ್ಕಿಂತ ಅತಿ ದೂರವಾದ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ, ನಡೆದಿದ್ದಿರಬಹುದು, 


ಕೇವಲ ವಿತಂಡವಾದದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೂ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಇಳಿದಿರಬಹುದು. (ನವದ್ವಿ ೀಪ ಮತ್ತು ಮಿಥಿಲಾಗಳ ನವೀನತರ್ಕಪಂ ೦ಥಗಳಲ್ಲಿ 
ಇದು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ ದಃ ಆದರೆ, ಗಣನೀಯವಾದ ಒಂದೊಂದು ಪ ಪ್ರ ಪ್ರಥಮಾವಲೋಕನಕ್ಕೆ ಕಾಣುವಂತೆ ಎದುರಾಳಿಗಳು 
ಎತ್ತಬಹುದಾದ ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಿರೂಪಿಸಿ, ಅದರೊಡನೆಯೇ ಅವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಸುಲಭಗ್ರಾಹ್ಯವಾದ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಥುತ್ತರ 
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ಗಳನ್ನೂ ಹೇಳುವ ವಿಧಾನ. ಈ ಟೀಕೆ ಪ್ರತಿಟೀಕೆಗಳು ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧಿಗಳಾದ ಚಿಂತನ ಮಂಥನಗಳ ಬಗೆಗೆ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಪಾಂಡಿತ್ಯ 
ವ ಜಿ ಹು ವೆ. ಸ್ಕಾ ದರ ದದ ಇ ಎ ಕಾ ಎ 
ಜು ಸಕಲ ಜಂ ಸಮಾನ ತಮ್ಮ ಸ ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ ವರ್ಗಾ ಯಿಸುತ್ತಿದ್ದುದರಿಂದ 
೦ ನ ಯಲ್ಲಿ ವಾಗ್ಯುದ್ಧ ದಲ್ಲಿ ಪಾತ್ರವಡಿಸುತ್ತಿದ್ದವರು ಈ ಪಾಂಡಿತ್ಯವನ್ನು ಕಾಲಕಾಲಕ್ಕೂ ನೂತನಗೊಳಿಸಬೇಕಾ 
ಸಲು ತಾ ಭಾಈ ಯಾವುದೇ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮಬುದ್ಧಿಯಿಂದ ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ ಹಲವೊಂದು ಚಿಂತನ ಪಂಥದ 
ಣ ಗ ನರ ಎ 1 
ಬಗೆಗೆ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾನವಿದ್ರೇ ತೀರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ, ಈ ವಾದವಿವಾದಗಳಿಂದ ನಮಗಾಗಿರುವ ಪರೋಕ್ಷ ಲಾಭವೂ ಒಂದುಂಟು; 
ಅದೆಂದರೆ, ಈ ಸಾಹಿತ್ಯದಿಂದ ನಾವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದಾರ್ಶನಿಕರ ಕಾಲವನ್ನು - ತೀರ ಖಚಿತವಾಗಿಯಲ್ಲದಿದರೂ - ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿ 
೧೨ 
ಯಾದರೂ ನಿರ್ಣಯಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ. 1 
ಕ ಇದು ಹಾಸು ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಾಭ್ಯಾಸಿಗಳಿಗೆಲ್ಲ ವಿಶೇಷ ಸ್ವಾರಸ್ಯವಿರುವ ಒಂದು ವಿಷಯದ ಪರಿಶೀಲನಕ್ಕೆ 
ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕರು ತೀರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿದ್ದುಬಿಟ್ಟರು; ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅವರು ತಮ್ಮ ಕೃತಿಗಳು 
ಲ 


ಲ್ಕ ಷಾ 
ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಸಹ ಸೂಚಿಸಲಿಲ್ಲ. ಇದಲ್ಲದೆ, ಒಬ್ಬನೇ ದಾರ್ಶನಿಕನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಹೆಸರು 
ಗಳೆಲ್ಲ ಒಬ್ಬನಿಗೇ ಸೇರಿದವೆಂದು ಗುರುತಿಸಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಂತಾಗಿದೆ. ತಾನೊಂದು ಹೆಸರು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬ ಮನಃಪ್ರೇರಣೆ 


12 
30% 
(09 
7 


ಗ 


ಯಿದ್ರ ದಾರ್ಶನಿಕ ಭಾರತ 

ಹೊಸ ವಾದಗಳನ್ನು ಮಂಡಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಪಂಥದ ಹಿತವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲೇ 'ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ದಾರ್ಶನಿಕನಿಗೂ ಇದ್ದ 
ಆಸಕ್ತಿಯೆಲ್ಲ. ಪಶ್ಚಿಮ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುವಾಗಿ ಮಾಡುವಂತೆ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಹೆಸರುಗಳಲ್ಲೇ ಹೊಸ ಹೊಸ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸುವ ಬದಲು ಭಾರತದ ಮಹಾಚಿಂತಕರು ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಒಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಗ್ರಂಥದ ಭಾಷ್ಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಕೊಟ್ಟು ಅವುಗಳ ಸಮರ್ಥನಕ್ಕಾಗಿ ತಮ್ಮ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾರ್ಗವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿದ ಪೂರ್ವಜರನ್ನೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲು ಇದೇ ಕಾರಣ. 
ಒಂದೇ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಮುಂದಿನವರು ಹೊಸದೊಂದು ಅರ್ಥ ಕೊಟ್ಟರು, ಅಥವಾ ಹಿಂದಿನ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ತಮ್ಮ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಿಂದಲೋ 
ವೃತ್ತಿಯಿಂದಲೋ ಸಮರ್ಥಿಸಿದರು. ಈ ರೀತಿ ಒಂದೇ ಗ್ರಂಥದ ಇಲ್ಲವೆ ಸೂತ್ರದ ಆಧಾರದಿಂದ ಸ್ಪರ್ಧಿ-ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧೀ ಪಂಥಗಳು 
ಹುಟಿ ಕ್ವಿಕೊಂಡವು. ವೇದಾಂತದರ್ಶನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಂತೂ ಈ ಮಾತು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ನಿಜ. ವಾಚಸ್ಪತಿಯಂಥ ಕೆಲವರು ವಿವಿಧ 
ಪಂಥಗಳ ಮೂಲ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಒಲವುಗಳನ್ನು ಹೊರಗೆಡಹದಂತೆಯೇ ಭಾಷ್ಯ ಮಾಡಿದ್ದಾ ರೆ; ಆದರೆ ಇನ್ನು 
ಕೆಲವುರು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಚಿಂತನ ಪಂಥದ ಬಗೆಗೆ ತಮಗಿದ್ದ ಒಲವನ್ನು ಮುಚ್ಚುಮರೆ ಮಾಡಲಿಲ್ಲ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವಿಗೆ 
ಈಶ್ವರ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿರುವ ಪಕ್ಷಪಾತವು ಇದಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನ. 


ಈ ದರ್ಶನಗಳ ಮೂಲಭೂತ ತತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುದೊಡ್ಡ ಭೇದಗಳಿವೆ; ಆದ್ವರಿಂದಲೇ ಒಂದನ್ನೊಂದು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 
ಪ್ರಯತ್ನ ನಡೆದಿರುವುದು ಬಹು ವಿರಳ, ಆದರೆ ಕೆಲವು ಗಮನಾರ್ಹ ಸಂಸರ್ಗಗಳು ತಕ್ಕಷ್ಟು ಆದಿಕಾಲದಲ್ಲೇ ಉಂಟಾದುವು. 
ಹೀಗೆ, ಸಾಂಖ್ಯವೂ ಯೋಗವೂ ಒಂದು ಯುಗ್ಮವಾದುವು; ಏಕೆಂದರೆ, ಯೋಗವು ಸಾಂಖ್ಯದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಕೊಂಡು ಅವುಗಳ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಅನುಷ್ಠಾನ ಸಾಧನೆ ಮತ್ತು ಒಂದು ಬಗೆಯ ಈಶ್ವರ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಆರೋಪಿಸಿತು. ಅದೇ 
ರೀತಿ, ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕಗಳು ಬೆರೆಯಲು ಸುಲಭವಾಯಿತು. ನ್ಯಾಯವು ತನ್ನ ತರ್ಕವನ್ನೂ ವೈಶೇಷಿಕವು ತನ್ನ ಭೌತ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನೂ ಪರಸ್ಪರ ಒದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟುವು; ಆದರೂ ಅವು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ವಿಶಿಷ್ಟ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟು ಕೊಡ 
ಲಿಲ್ಲ. ಅತ್ಯಂತ ಆದಿಕಾಲದ ಭಾಷ್ಯಕಾರರುಗಳೂ ಸಹ ತಮ್ಮ ವಿವರಣಗಳಲ್ಲಿ ಅವೆರಡನ್ನೂ ಒಟ್ಟಾಗಿಯೇ ಹೇಳುವಂತೆ 
ತೋರುತ್ತದೆ. [ಇದರಿಂದ ನಮಗೆ ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಾದ ಮಿಥಿಲಾ ಹಾಗೂ ನವ ದ್ವೀಪ (ನದಿಯಾ) ಪಂಥಗಳ 
ಸಂಗಮವು ಕೇವಲ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಘಟನೆಯಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ.] ಆದರೂ, ಅಂತಿಮ ತತ್ತ್ವಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡ 
ರಲ್ಲೂ ಇದ್ದ ಸಮಾನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಒಂದರ ಮೇಲೊಂದು ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದರೂ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವು ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗಗಳ 
ಬಂಧದಷ್ಟು ನಿಕಟವಾದದ್ದಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಪ್ರಾವ ಣಿಕ. ಉಭಯ ಮಿೂಮಾಂಸೆಗಳೂ ಒಂದೇ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ವಸ್ದೆಯ ಅವಿಚ್ಚಿನ್ನ ಅಂಶಗಳೆಂಬಂತೆ ಒಂದನ್ನು ಪೂರ್ವ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಉತ್ತರ ಮೀಮಾಂಸೆಯೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳ 
ರಸ್ತರ ಸಂಬಂಧವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಯುಗ್ಮಗಳ ಸಂಬಂಧದಷ್ಟು ನಿಕಟವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆಯು ಯಜ್ಞ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ 
ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕೊಡುವುದರಿಂದ ಅದು ವೇದಗಳು, ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು ಮತ್ತು ಆರಣ್ಯಕಗಳ ಕಡೆ ತಿರುಗಿ ನೋಡುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಉತ್ತರ 


ಇಟ 


ವ 
ೇಮಾಂಸೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿರುವುದು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನದಲ್ಲೇ. 


ೇೀರ ವಿರಳ. ಎದುರಾಳಿಗಳ ಟೀಕೆಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಿ ಇಲ್ಲವೆ ಸ್ವಪಂಥವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಹೊಸ 


2 


/ 


ತ್ರಿ 


ಈಶ್ವರಸಿದ್ದಾಂತದಲ್ಲಿ ಒಲವುಳ್ಳವರು ಪುರಾಣಗಳ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಧಾರಾಳವಾಗಿ ಉಲ್ಲ ೇಖಿಸುತ್ತಾರೆ; ಆದರೂ ಉಪನಿಷತ್ತು 

ಗ್‌ ಗ ಠಿ 
ಳು, ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಬಾದರಾಯಣನ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಇವು ಮೂರೂ - ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆಯ ಮೂರು ಮೂಲಗಳಿಗೆ 
ಮಸಮವಾಗಿ - ವೇದಾಂತದ ಮೂಲತ್ರಯಗಳು (ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯ). ಆದರೆ ಜೈಮಿನಿ ಬಾದರಾಯಣರು ಒಬ್ಬರನ್ನೊಬ್ಬರು 


ಆ 


ಸ 
ಉಲೇಖಿಸುವುದರಿಂದ ಅವರ ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸಬೇಕೆಂಬ ಪ್ರಯತ್ನವು 
ಬಹುಶಃ ನಡೆದಿರಬೇಕೆನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ಅಷ್ಟೇನೂ ಅಸಂದಿಗೃವಾಗಿ ಅಲ್ಲಗಳೆದಿಲ್ಲ: 


ಜ್ಲಾನಕರ್ಮ ಸಮುಚ್ಛ ಯ) ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿದವರು ತಮ 


ಅಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮವನ್ನು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಜ್ಞಾನದೊಡನೆ ಸೇರಿಸುವ (ಜ್ಞಾ 
ಲ ೋರಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯ “ವಾಯಿತು. 


( 
ನಿಲವಿನ ಪರವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ನ "ಹಲವು ಭಾಗಗಳನ್ನು ತೊ 
ಹ ದ. 


ಈ ಮೂರು ಯುಗ್ಮಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರದಿ ನಿಂದಾಚೆ ಅವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳಿದ್ದುವು. ಇವು ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳ ನಿಲವಿನಲ್ಲಿ ಇದೋ 


ಏಡಿ 


ಕಿ ಅಗ್ಗ ಹು ಇಂದು ದೆ ಗನ ದೂ 
ಅದೋ ಅಂಶವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತಿದ್ದುವು. ಹೀಗೆ ॥ ತೆ ಪಂಥಗಳ ಸಣ್ಣ ಸಣ್ಣವು ಹ ುಟ್ಟಿದುವು, ಹೋದುವು: 


ಏಕೆಂದರೆ, ತತ್ತ್ವದ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸುವ್ಯವಸ್ಥಿತ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾವುದೂ "ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಲಿರಲಿಲ್ಲ. ಭಿನ್ನಮತೀಯ ಪಂಥ 
ಗಳಲ್ಲಿ ವಿರೋಧಿ ಪಂಥಗಳೂ ಬಹುಶಃ ಇದ್ದಿರಬಹುದು. ಜ್‌” ಇಂಥ ಪಂಥಗಳ ಲಪ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ 
ಪಂಥಗಳು ಸಹ ಈ ವಿರೋಧಿಗಳನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸಿದುವು. ಒಂದೇ ಒಂದು ಅವೈದಿಕ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಭಾವ ಮಾತ್ರ ದೀರ್ಫಕಾಲ 
ಉಳಿಯಿತು. ಅದೇ ಲೋಕಾಯತ ಅಥವಾ ಚಾರ್ವಾಕ ದರ್ಶನ. ಮುಂದಿನ ಚಿಂತಕರೆಲ್ಲ ಇ ಗಣನೆ ಕೊಡಲೇಬೇಕಾಯಿತು. 
ಆದರೂ ಅದರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಅದುಮಿಬಿಟ್ಟರು. ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾದ ಒಂದು ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಇರಬೇಕಾದ ಜ್ಞಾನಮೀವ 9ಂಸೆ, 
ನೀತಿಸಂಹಿತೆ ಮತ್ತು ಧರ್ಮದ ಬಗೆಗೆ ಒಂದು ದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ನಿಲವು, “ಈ ಅಂಶಗಳೆಲ್ಲ ಆ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಅದು ಒಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ ಉಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಯಿತು. ಬೌದ್ದ ಮತ್ತು ಜೈನದರ್ಶನಗಳಾದರೊ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಚಿಂತನ 
ಪಂಥಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡದ್ದಲ್ಲದೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಂಥಗಳಾಗಿಯೂ ಜಸು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮವು ತನ್ನ ಏಕತೆಯನ್ನೂ ಪ್ರಭಾವ 
ವನ್ನೂ ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸ ಸಲುವಾಗಿ ಅವುಗಳೊಡನೆ ಸದಾ ಹೋರಾಡಿ, ಒಂದು ಕಡೆ ಆಕ್ರಮಣ ನಡೆಸಿ ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ ಆತ್ಮ 
ಸಂರಕ್ಷಣೆಯನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಯಿತು. ಜೈನಧರ್ಮವು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮದ ಮೇಲೆ ಸಾಕಷ್ಟು ದಾಳಿಗಳನ್ನು ಮಾಡಿತು. 
ಆದರೆ' ಅಪ ಪರಿಷ್ಕ ತ ಕಲ್ಪ ನೆಗಳೊಡನೆ ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿ ಬೆರೆತಿದ್ದ ತನ್ನ ಉನ್ನತ ದರ್ಶನವನ್ನು ತನ್ನ ದುರ್ಗವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು 
ಅಲ್ಲಿಂದಲೇ ತೆ ಬಾಕಿ ಅಲ್ಲಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯರ ಭಾಷೆಯ ಸಮಭೂಮಿಗಿಳಿಯಲು ಅದು ಒಡಂಬಡಲಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು 
ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ಉತ್ತರ ಭಾರತದಲ್ಲಾ ದರೂ, ಜೈನಧರ್ಮಕ್ಕಿ ತ ಹೆಚ್ಚು ಘನತೆಯನ್ನೂ ರಾಜಾಶ್ರಯವನ್ನೂ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿತು. 
ಅದರ ಬಳಿಯೂ ಪಾರಿಭಾಷಿಕಗಳ ಸಣ್ಣ ಶಸ್ತಾ ಶ್ರ್ರಗಾರವೊಂದಿತ್ತು; ಆದರೂ ಅದಕ್ಕೂ ಬ್ರಾಹ್ಮ ಇಧನಹಸ್ತಿ ಭಾಷಾಸಂಬಂಧ 
ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿತ್ತು. ಅದರಲ್ಲಿ ಮತಾಂತರಗೊಂಡ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಬಹುಶಃ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿತ್ತೇನೋ. ಇಂಥವರಿಗೆ ತಮ್ಮ 
ಹಿಂದಿನ ಧರ್ಮ ಹಾಗೂ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ದುರ್ಬಲಾಂಶಗಳು ಗೊತ್ತಿದ್ವಿರಬೇಕು. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮ ದಲ್ಲಿ ಜೈನಧರ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಚಿಂತನವೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದು ದರಿಂದ ಅದರಲ್ಲಿ ಚಿಂತನಪಂಥಗಳ ವೈವಿಧ್ಯವೂ 'ಹಚ್ಚಾಗಿ ಬೆಳೆಯಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಬೌದ್ಧ 
ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಧೀಮಂತರ ಸಂಗ್ರಾ ಫ್ರಾಮವು ದೀರ್ಥತರವೂ ತೀವ್ರತರವೂ ಆದುವು. ತತ್ಛ ಲವಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಆಕ್ರ ಮಣವನ್ನು ತಡೆದು 
ಕೊಳ್ಳುವ . ಸಲುವಾಗಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ರಂಗಾಂತರಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಯಿತು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಬೌದ್ದ 
ಮತು. ಜೈನ ದರ್ಶನಗಳು ಬಹುವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನ ಮೀಮಾಂಸೆಯ (ಪ್ರಮಾಣ- -ಪ್ರಮೇಯಗಳು ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೋರಾಡಿದುವೂ 
ಸು 'ಅವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಫಲದಾಯಕ ಪರಿಣಾಮಗಳು ದೊರೆತುವು. ಧಾರ್ಮಿಕ ನಂಬಿಕೆಗಳು, ಆಚಾರಗಳು, ಕಲಾ£ ಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಇವುಗಳ 
ಮೇಲೆ ಅವು ಪರಸ್ಪರ ಹೇಗೆ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದುವೆಂಬುದೇ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಕಥೆ; ನಮಗೂ ಅದಕ್ಕೂ ಪ್ರಕೃತ ಸಂಪುಟದಲ್ಲಿ 
ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ. 
ದರ್ಶನಗಳು ಚಿಂತನ ಪಂಥಗಳಾಗಿ ಬೆಳೆದಾಗ ಮತ್ತು ಯಾವ ಪಕ್ಷದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಪ್ರಬಲರಾದ ಸಮರ್ಥಕರ ಷಸ 
ಇಬ್ಲದಿದ್ದಾ ಗ, ಆ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಶ್ರೇಷ್ಠತೆಯ ಮಾಪನ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಶ್ರೇಣೀಕರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದೇ ತೀರುವುವೆಂಬುದನ 
ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಇಲ್ಲದೆ ಒಪ್ಪಬಹುದು. ಮಾನವರು ಅಂತರ್ಮುಖಿಗಳಾಗುವ ಮುನ್ನ ಬಹಿರ್ಮುಖಿಗಳಾಗುವರು. ಊಧ್ವ ಖಿ 
ಹಣ ತ ನಾರ ರ ವರು ಸೀ ತಮ್ಮ ಆದರ್ಶ ಸೂತ್ರ ವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು, ಕೆಲವರು ನ್ಕಾಯ- 
ನ | ಡ್‌ ಕ ಜಃ ನ ಗ ಕಲತ ಕ್ರ ಶ್ರಮದಲ್ಲಿ ಜೋಡಿಸಿ, ಜಾ ವ್ರ; ಆರೋಹಣ ಶ್ರೇಣಿ 
ಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ತತ್ತ್ವತಃ ಪ ಸ ಹ ಹ ನ ಚ ಎ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಚತ ಸಾ ನಿರತವಾಗಿದೆ. 
ಜಬ ಸ 3 ತ್ರದ ಸತ್ಯಧತ. ಹ ಕಾ ಇ 4 ನತ ಈ ನವು ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಬಾಹ್ಕ ವಸ್ತುಗಳ 
ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೇ ವಿಕಸನ ತ ಯಾ ಆರ ಜಳ. ಚಕ್ರ ಉನ ಫ್ರಂ ನ್ನು ತನ 
ತ ಜ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು, ಉಪಕ್ರಮಗೊಳಿಸಲು ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನಿಗೆ 
ನ ೫ ತ ಹಲ ಪ್ರಕಃ ಹ ಸಂಸರ್ಗದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜ್ಞಾನವಲ್ಲದೆ, ಮತ್ತು ಆ ಜ್ಞಾನದ 
ಟ್ಟಿತು. ಆದರೆ, ಆತ್ಮವು ಸೀಮಾ ಬದ್ಧತೆ ಮತ್ತು ಬಹುರೂಪಿತ್ವಗಳಿಂದ ವಿಶಿಷ್ಟ 


ವಾದುದೆಂದು ಅದು ಭಾವಿಸಿತು. ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನೊಬ್ಬನನ ಚ 
ಅಷೆ ನೂ ಮಹತ್ವದ್ದಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದರೂ ಈ ದರ್ಶ ನದ್ವ ಯದಲ್ಲಿ "ಅವನ ಪ ಪಾತ್ರವು 


| ಸತ ದರ್ಶನ ಯುಗ್ಮವು ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಮೀರಿ ಮುಂಬರಿದು ದೈವೀ ತತ್ತ್ವದ ಅಗತ್ಯವನ 
ಆ ತತ್ತ್ವವು. ಯಜ್ಯ ್ಲಕರ್ಮಗಳಿಗಾಗಿ - ಎಂದರೆ ದೇವತೆಗಳನ್ನು, ಅವರು ವರದಾತರಲ್ಲದಿದ್ದರೂ. ಅವಾಹಿಸುವ 
ೂಪಿಯಾಗಿರಬಹುದು. ಅಥವಾ ಅದು, ದೇವತಾರೂಪಗಳೆಲ್ಲ ಯಾವುದರ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ರೂಪಗಳೋ ಅಂ 


೫೫% 


ಇಲ್ಲವೆ ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮವಾಗಿರಬಹುದು; ಈ ರೀತಿ ಅದು ತನ್ನ ಏಕರೂಪದಲ್ಲಿರಬಹುದು. ಸೀಮಾಬದ್ಧ ತೆಯು ಪರಮಾರ್ಥ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸತ್ಯ ವಲ್ಲ: ಯಾವ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಸೀಮಿತ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೂ ತಮ್ಮ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅನುಭವಗಳ ಲೇಶಮಾತ್ರ ಕುರುಹೂ 
ಉಳಿಯದೆ ಲೀನವಾಗಿ ಹೋಗುವುವೋ ಅಂಥ "ವಸ್ತು ವಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನಾ ಶೋಷಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂಬ ಬೆಚ್ಚಿ ತ್ವಿಬೀಳಿಸುವ ನಿರ್ಣ 
ಯಕ್ಕೆ ಬಂದಿತು ಅದ್ವೆ ತೆ ದರ್ಶನ. ಏಕಮೇವಾದ್ದಿ ರಿತೀಯವು ಎಲ್ಲ ದೃಷ್ಟಿಗಳಲ್ಲೂ ಅದ್ವೆ ತವೂ ಹೌದು; 'ತಿದು ಪಡೆದಿರುವ 
ಜ್ಞಾ ನವು ವಿಶೇ ಷಣವ್ಲ' ಸ್ವರೂಪಭೂತಜ್ಞಾನ. ಇಲ್ಲಿ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚಿಂತನವು ತನ್ನ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆ ಯನ್ನೇ ಮುಟ್ಟಿದೆ. ಈಶ್ವರ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ದಲ್ಲಿ ಒಲವಿರುವ ಪಾಶ್ಚಾ ತ ನಿಗೆ ಭಾರತೀಯ. ಚಿಂತನದ ಮು ಜರಮ ಸಿದಾ ಂತವು ಅಪ್ರಿಯವಾದದ್ದು; ಇದನ್ನ ವರು ಮರೆಮಾಜಲ್ಲ. 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ದ್ವಂದ್ವ ಗಳನ್ನು ಮೀರುವ ಪ್ರ ಶ್ರವೃತ್ತಿಯಿರುವುದೆರಿಂದ ಅದು ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಅಸಮರ್ಪಕವೆಂದು 
ತೋರಿಸಿಕೊಡುವುದಾಗಿ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಕರು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಾಡ್ಜಿಯವರು ಶಂಕರರ ಮತಕ್ಕೆ ತೀರ ಸಮೂಪ ಬಂದರು. ಆದರೆ 
ಅವರೂ ಸಹ ಪರತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿ ಮಾನವಾನುಭವಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೋಗಿಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ; ಅವು ವಿನಿಯುಕ್ತವಾಗಬಹುದು; 
ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳ ಬಹುದು, ಪುನರ್ವಿನ್ಯಸ್ತವಾಗಬಹುದು, ಆದರೆ ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲು ಬ್ರಾಡ್ಜಿಯವರು 
ಹಿಂಜರಿಯಲಿಲ್ಲ. 

ಆದರೆ ವೇದಾಂತವು ಈ ತತ್ತ್ವವೇ ಪರಮ ತತ್ತ್ವ್ವವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಉಳಿದ ದರ್ಶನಗಳೆಲ್ಲ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ 
ಯೆಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಮುಕ್ತಿಯ ಏಕಮಾತ್ರ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ತಾನು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ ತಾನೇ ನಿಜವಾದ ಮೋಕ್ಷ 
ಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದು ಒಂದೊಂದು ದರ್ಶನವೂ ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಚೇತನಕ್ಷಯ, ಏಕಾಂತತೆ, ಶೂನ್ಯತೆ, ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರು 
ವುದು ಮತ್ತು ಪರತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿ ವಿಲೀನಗೊಳ್ಳುವುದು - ಇವೇ ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಗತಿಗಳು. ತತ್ತ 
ಜ್ಞಾನದಿಂದಾಗುವ ಪ್ರಮುಖ ಲಾಭವೆಂದರೆ. ಇಹಜೀವನದ ಎಲ್ಲ ಅನಿಷ್ಟಗಳಿಂದಲೂ ಪಾರಾಗಿ ಜನ್ಮ-ಪುನರ್ಜನ್ಮ ಚಕ್ರವನ್ನು 
ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು; ಆನಂದಮಯ ಸ್ಥಿತಿಯೊಂದನ್ನು ಮುಟಿ ಯೇ ತೀರುವೆವೆಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, 
ಅಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ತೊಲಗಿಸಿದ ಹೊರತು "ಮೋಕ್ಷ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಒಪ್ಪಿದುವು. ಏಕೆಂದರೆ, ಅನಾತ್ಮ 
ವನ್ನು” ಆತ್ಮವೆಂದೂ, ಅಪವಿತ್ರವಾದದ್ದನ್ನು ಪವಿತ್ರವೆಂದೂ, ದುಃಖಕರವಾದದ್ದನ್ನು ಆನಂದದಾಯಕವೆಂದೂ, ನಶ್ವ ರವಾದದ್ದನ್ನು 
ನಿತ್ಕ ವಾದದ್ದೆಂದೂ ಭ್ರಮಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುವುದು ಈ ಅಜ್ಞಾ ನವೇ. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳೊಡನೆ ಅಷ್ಟೆ ದಿಕ 
ದರ್ಶನಗಳಾದ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಹೈಷರರ್ಸನಗಳೂ ಸೇರಿಕೊಂಡುವು. ಅವಿದ್ಯಾ, ಅಜ್ಞಾನ, ಅವಿವೇಕ ಮೊದಲಾದ ಪರ್ಯಾಯ 
ಶಬ್ದ ಗಳನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ' ಬಳಸಿದರು. "ಸಂಸಾರದಲ್ಲಿ ಸಿ ಕ್ಕಿ ಬೀಳಲು ಮೂಲ ದ ಬುದ್ಧಿ 'ಓನತೆಯೇ ಅಥವಾ ವಿವೇಕಶೂನ್ಯತೆಯೇ; 
ಮ್ಳ “ಪತ್ತು ಬಂದಿರುವ ಆತ್ಮದ ದುಃ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಎ | ಮುನ್ನ ಈ ಅವಿವೇಕವನ್ನು ತೊಲಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದೇ ಈ. ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುವ ಉದ್ದೇಶ. ಈಶ್ವ ರವಾದಿಗಳು ದೈವಕೃಪೆ ಮತ್ತು ಅದರ ಪ್ರತಿರೂಪ ವಾದ 
ದೈವಭಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಮುಕ್ತಿಗೆ ಉಪಾಯಗಳೆಂದು ಸೂಚಿಸಿದರು. ಜ; ಆದರೆ ಅವರೂ ಸಹ ನಿಜವಾದ ॥ ಭಕ್ತಿಗೆ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವೇ 
ಮೂಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದರು. ನಿಜವಾದ ಆನಂದ, ಆತ್ಮ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ, ಭಗವದ್ವರ್ಶನ, ಮೊದಲಾದವೆಲ್ಲ ನಿಜವಾದ ಬೋಧಿ 
ಯಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ; ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನವು "ತಿಕ ಅನುಷ್ಠಾ ನದ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಯ ಒಳಹುರುಳಾಗಿರ 
ಬೇಕು. 

ಈ ಮುಂದಿನ ಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಜೀವನದ ಹಾಗೂ ಚಿಂತನದ ಮೂಲಭೂತ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸಲು ಭಾರತವು ಯುಗ 
ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ ಮಾಡಿದ ಪ್ರ ಯತ್ನ ಗಳ ಕಥಾನಕವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ತೆರೆದು ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇತರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲೂ, ವಿವಿಧ "ಮತಗಳ ಅಗತ್ಯಾ ನುಸಾರ ಮತ್ತು ದೆಂಧ ತಾತ್ತಿ ದೆ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ 
ವಿಷಯವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ರೀತಿಗಳೂ ಹಲವು ಬಗೆಯಾಗಿವೆ. ಈ ಲೇಖಕರಲ್ಲಿ ಹಲವರು ಸ್ವತಃ ತಾವು ವಿವರಿಸುವ 
ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. ಇದು ಅವರ ಅಉಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಒಂದು ವಿಶೇಷ 'ಗೌರವವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅವರ ವಚನ ಕೃ” ಕೇವಲ ಪುಸ್ತಕ- ಪಾಠದ ಸಾರಾಂಶಗಳಲ್ಲ; ಅವರ ಆಂತರಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣಗಳು. ತತ್ವ್ವ 
ದಲ್ಲೂ ಅನುಷ್ಕಾನದಲ್ಲೂ ಹಿಷ್ಣುತೆಯ ನು ಅವತಾರವೇ ಆದ ಅಧುನಿಕ ಭಾರತದ ಮಹರ್ಷಿ “ಭಗವಾನ್‌. ಶ್ರೀರಾಮಕೃಷ್ಣರಿಗೆ 
ಸಮರ್ಶಿತವಾಗಿರುವ ಪ್‌ ಸ ಉ ವಿವಾದಾಸ್ಪದ ವಿಷಯಗಳು ಅನುಚಿತವೆಂದು ಮನಗಂಡು ಈ ಲೇಖಕರೆಲ್ಲ ಅಂತಹ 
ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬದಿಗಿಟ್ಟು ಉದಾರತೆಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತ ಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ಈ ಮಾಲೆಯ ಎರಡು ಆವೃತ್ತಿಗಳ ನಡುವಣ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಭಾರತದ ಪಾಂಡಿತ್ಯ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಕೆಲವು ಮಹನೀಯರ 
ನಿಧನದಿಂದಾಗಿ ಅಸಾಧಾರಣ ನಷ್ಟ ವುಂಟಾಗಿದೆ. ಮೂಲ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಜಾರ ಮತ್ತು ಪಾಂಡಿತ್ಕ [ಪೂರ್ಣವಾದ 
ವ್ಯಾಖ್ಕಾ ನಗಳನ್ನು ಬರೆದು ತನ್ಮೂಲಕ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು ವಿದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಹಿಂದಿಗಿಂತಲೂ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಪ್ರಸಾರ ಮಾಡಿ 
ಅದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಗೌರವವನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಟ್ಟ ವರು ಈ ಮಹೋೀಯರು. ಮ. ಮ. ಪ್ರಮಥನಾಥ ತರ್ಕಭೂಷಣ, ಮ. ಮ. ಡಾ 
ಗಂಗಾನಾಥ ರೆಭಾ. ಡಾ. ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ದಾಸಗುಪ್ತ, ಎಸ್‌. ಎಸ್‌. ಸೂರ್ಯನಾರಾಯಣ ಶಾಸ್ತಿ, ಪ್ರಾ. ಎಮ್‌. ಹಿರಿಯಣ್ಣ 
ಮತ್ತು ಪ್ರಾ. ಕೆ. ಸಿ. ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಇವರೆಲ್ಲರ ಲೇಖನಗಳನ್ನೂ ಈ ಸಂಪುಟದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲು ನಮಗೆ ಹೆಮ್ಮೆಯಾಗಿದೆ. ಆದರೆ 


೫1 


ಅವರೆಲ್ಲ ಈಗ ನಮ್ಮನ್ನಗಲಿ ಹೋಗಿದ್ದಾರೆ. ಅದೇ ರೀತಿ, ಡಾ. ಬಿ. ಎಮ್‌. ಬರುವಾ ಅವರು ತಮಗೆ ವಹಿಸಿದ ಲೇಖನವನ್ನು 
ಬರೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೇ ತೀರಿಕೊಂಡರು. ವಿ. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಅಯ್ಯರ್‌, ಕೆ 1ಎ. ಕೃಷ್ಣಸ್ವಾಮಿ ಅಯ್ಕರ್‌ ಮತ್ತು 
ಸ್ವಾಮಿ ತ್ಯಾಗೀಶಾನಂದ ಇವರ ನಿಧನಕ್ಕಾಗಿಯೂ ನಾವು ಮರುಗುತ್ತೆ ಮೆ ಇವರೆಲ್ಲ ಈ ಗ್ರಂಥಮಾಲೆಗೆ ಕೊಡುಗೆಗಳನ್ನಿ ತ್ತವರು. 
ತ ಅವರು : ಈ ಸಂಪುಟದ ಪ್ರಕಾಶನವನ್ನು ನೋಡಲು ಇಲ್ಲದಂತಾದರು. ನಮ್ಮ ಗೌರವದ ಕಾಣಿಕೆಯನ್ನು 
ಅವರ ನೆನಹಿಗೆ ಈ ಮೂಲಕ ಅರ್ಪಿಸುತ್ತೇವೆ. ದಿವಂಗತ ಡಾ. ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ದಾಸಗುಪ್ತರು ದೀರ್ಫ್ಥಕಾಲದ 
ಸ್ವಸ್ಥತೆ ಮತ್ತು ತಮ್ಮ ಚಿರಸ್ಮರಣೀಯ ಕೃತಿಯಾದ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತಿಹಾಸ'ದ (& 18119000 ೦8 
ತಲ ಎಂಗ ಐದನೆಯ ಸಂಪುಟವನ್ನು ಮುಗಿಸುವ ಹೊರೆ, ಇವುಗಳಿಂದ ತೀವ್ರವಾದ ತೊಂದರೆಯಿದ್ದರೂ, ಈ 
ಸಂಪುಟಕ್ಕೆ ಪೀಠಿಕೆಯನ್ನು ಬರೆಯಬೇಕೆಂದು ನಾವು ಕೇಳಿಕೊಂಡ ಕೂಡಲೇ ಒಪ್ಪಿದ್ದಕ್ಕಾಗಿ ನಮ್ಮ ವಿಶೇಷ ಮೆಚ್ಚು ಗೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ 
ಗುರುತಿಸಬಯಸುತ್ತೇವೆ. ದುರದೃಷ್ಟದಿಂದ ಅವರು ತಮ್ಮ ಆ ಮೇರುಕೃ ತಿಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣಗೊಳಿ ಸಿ ನಮಗೆ "ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಹೋಗಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. 


ಷ್ಟ ಸ ನನ್ನ ಕರ್ತವ್ಯವು ಸಂತೋಷಕರವಾದದ್ದೇನೊ ಆದರೂ ಜಂತ ಆಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಕೊಡುಗೆ 
ದಾರರು ತಮ್ಮ ಜನ್ಮದಿಂದ ನನಗೆ ನೆರವಾಗಲು ಸದಾ ಸಿದ್ಧ ರಾಗಿರದಿದ್ದರೆ ನನ್ನ ಕೆಲಸವು ಇನ್ನೂ ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಹಸ್ತ 
ಪ್ರತಿಯನ್ನು ಕಾರ್‌ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಮುದ್ರಣ ಗ ಸವತ ತುಂಬಾ ನೆರವಾದ "ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಸಂಸ್ಥೆ ಯ' 
(17511010 08 ೮1೬೯೦) ಕಾರ್ಯಕರ್ತ-ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳಿಗೆ ನನ್ನ ಕೃತಜ್ಞತೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಬಯಸುತ್ತೇನೆ. ಈ ಸೆಸ್ಥೆಗೆ 
ಸ್ವಯಂ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಉದಾರ ಸೇವೆಗಳನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಲು ಮುಂದೆ "ಬಂದ ಶ್ರೀಯುತ ಆರ್ಥರ್‌ ಹ್ಯೂಸ್‌, ಐ.ಸಿ.ಎಸ್‌. 
(ನಟ್ಟ ರ್ಡ್‌) ಅವರಿಗೂ ನಾನು ಯಣಿಯಾಗಿದ್ವೇನೆ. ಅವರು ಹಸ್ತಪ್ರತಿಯ ಸಾಹಿತ್ಯಕ ಅಂಶವನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸುವುದಲ್ಲದೆ ಗ್ರಂಥದ 
ಪರಿಶೀಲನದಲ್ಲೂ ತುಂಬ ನೆರವಾದರು. "ಬ್ರಹ್ಮ ಮೀಮಾಂಸಾ' ಎಂಬ ಲೇಖನವನ್ನು ಸಂಸ್ಕೃ ತ ಮೂಲದಿಂದ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿ 
ಕೊಟ್ಟ ಶ್ರೀ ಪಿ. ಶೇಷಾದ್ರಿ, ಬಿ.ಎ..ಎಮ್‌.ಎಲ್‌. ಅವರಿಗೂ ನನ್ನ ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳು ಸಲ್ಲುತ್ತ ತ್ತಮ “ತತ್ತ್ವ ಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ' ಎಂಬ 
ಲೇಖನವನ್ನು ಮೂಲ ಬಂಗಾಲಿಯಿಂದ ಅನುವಾದಿಸಿಕೊಟ್ಟದ್ದಲ್ಲದೆ ವಿಷಯಾನುಕ್ರಮಣಿಕೆಯನ್ನೂ *ಯಾರಿಸಿಕೊಟ್ಟ ಪ್ರಾ. 
ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರ ಚಂದ್ರದತ್ತ, ಎಂ.ಎ. ಅವರಿಗೂ ನನ್ನ ಕೃತಜ್ಞತೆಗಳು. ಈ ವಿಷಯಾನುಕ್ರ ಮಣಿಯು ಬೇಕಾದ ವಿಷಯವನ್ನು 
ಹುಡುಕಲು ನೆರವಾಗುವುದೆಂದು ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಗ್ರಂಥಸೂಚಿಯು ಸಮಗ್ರವಾದದೃಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ; ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ 
ಭಾಷಾಂತರಗಳಿಗೂ ವಿವರಣೆಗಳಿಗೂ ಮಾತ್ರವೇ ಅದು ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆ. ಕುತೂಹಲಿಗಳಾದ ವಾಚಕರನ್ನು ಆ "ವಿಷಯಗಳಿಗೆ 
ಸಯ ಮೂಲಕೃತಿಗಳು ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಮುಂದೂಡಲೆಂಬುದೇ ಈ ಗ್ರಂಥಸೂಚಿಯ 
ಉದ್ದೇಶ. 


ಈ ಹೊಸ ಆವೃತ್ತಿಯು ಹಿಂದಿನ ಆವೃತ್ತಿಯ ಕೀರ್ತಿಯನ್ನು ಯಥಾಯೋಗ್ಯವಾಗಿ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತದೆಯೆಂದೂ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಜನಾಂಗವೊಂದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳ ನನ್ನು ತೆರೆದುತೋ ರಿಸುವುದರಲಿ ಮತ್ತು ಮಾನಮಮೈತ್ರಿ ಹಾಗೂ ವಿಶ್ವ 
ಸಾಮರಸ್ಯಗಳ ಸರಪಣಿಯ ಒಂದು ಕೊಂಡಿಯನ್ನು ಬೆಸ ಯುವುದರಲ್ಲಿ ನೆರವಾಗುವುದೆಂದೂ ಆಶಿಸಲಾಗಿದೆ. 
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ಲಿ 
ಪೀಠಿಕೆ 


ಸಭ್ಯತೆ, ಸಂಸ್ಕೃತಿ, ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ, ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಕಲೆ - ಈ ಎಲ್ಲವುಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಭಾರತಕ್ಕಿರುವ ಭೂತತ3 
ಸಂಪತ್ತಿಗೆ ಕನಿಷ್ಠ ಪಕ್ಷ ಮೂರು ಬುಡಕಟ್ಟಿನ ಜನವರ್ಗದವರು ತಂತಮ್ಮ ಕಾಣಿಕೆಯನ್ನಿತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಇವರಲ್ಲಿ, ಸಿಂಧೂ 
ಜನರು ಮೊದಲನೆಯವರು; ಪ್ರಾಯಶಃ ಪಶ್ಚಿಮದ ಕಡೆಯಿಂದ ಬಂದ ಆರ್ಯರ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ತಂಡಗಳು ಎರಡನೆಯವರು; 
ಬಹಳ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ನೆಲೆಸಿದ್ದ ದ್ರಾವಿಡರು ಮೂರನೆಯವರು. ದ್ರಾವಿಡರಿಗೂ ಸಿಂಧೂಕಣಿವೆಯ ಜನರಿಗೂ 
ಇದ್ರ ಸಂಬಂಧವೇನೆಂಬುದು ಇದುವರೆಗೂ ಇನ್ನೂ ಖಚಿತವಾಗಿ ನಿರ್ಣಯವಾಗದೆಉಳಿದಿದೆ; ಆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟೋ ಊಹಾ- 
ಪೋಹ ಮಾತ್ರ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ ನಡೆದಿದೆ. ಸಿಂಧೂ-ಕಣಿವೆಯ ಜನರು ಬಹುತೇಕ ಸುಮೇರಿಯನ್ನರಿಗೆ ಯಾವುದೋ ರೀತಿಯಿಂದ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದವರಾಗಿದ್ದು ಈಗ ನೆಲದಲ್ಲಿ ಹೂತುಹೋಗಿರುವ ಅವಶೇಷಗಳಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಉಚ್ಚ ಸಭ್ಯತೆಯ ಕುರುಹುಗಳನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟುಹೋಗಿದ್ದಾರೆ. “ಮೊಹೆಂಜೊದಾರೊ'ದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿರುವ ಒಂದು ಪ್ರತಿಮೆಯು ಯೋಗಮುದ್ರೆಯಲ್ಲಿರುವ ಮುನಿಯೊಬ್ಬನ 
ಪ್ರತೀಕವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಶಿಲಾಮಯ ಅಂಗಗಳಂತೂ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಅಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿವೆ. ಅನೇಕ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ಸಂಗಡವಿರುವ ಪಶುಪತಿ 
ದೇವನ ಪ್ರತಿಮೆಯೂ ಒಂದುಂಟು. ಅಲ್ಲದೆ ಭೂಮಿತಾಯಿಯದೆನ್ನಲಾದ ಪ್ರತಿಮೆಗಳೂ ಇರುವದರಿಂದ ಆಗಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ "ಶಿವ' 
ಅಥವಾ ಪಶುಪತಿಯ ಪೂಜಾಪಂಥವೂ, ಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಮಾತೃದೇವತೆಯ ಪೂಜಾಕಲ್ಪವೂ, ಪ್ರಚಲಿತವಿದ್ದುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. 
“ಹರಪ್ಪಾ'ದಲ್ಲಿ ನಾನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದ ಒಂದು ಸ್ಥಳವು ಬಹುಶಃ ಯಾಗಶಾಲೆಯಾಗಿದ್ದಂತೆ ತೋರಿಬಂದಿತು. ಈ ಜನರಿಗೆ ಬರೆಯುವ 
ವಿದ್ಯೆ ಗೊತ್ತಿತ್ತು; ಅಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವ ಇವರ ಅಸಂಖ್ಯ ಚಿತ್ರಮುದ್ರೆಗಳು "ಸುಸಾ' ಮುದ್ರೆಗಳನ್ನು ಬಹಳಷ್ಟು ಹೋಲುತ್ತಿರುವದೇ 
ಇದಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. ಈವರೆಗೂ ಈ ಮುದ್ರೆಗಳ ಮೇಲಿರುವ ಲಿಪಿಗಳನ್ನು ಓದುವದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಪ್ರಗತಿಯೂ ಆಗದಿರುವದು 
ದುರ್ದೈವದ ಸಂಗತಿ; ಓದುವದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ ಈ ಜನರ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಜೀವನದ ವಿವಿಧ ಮುಖಗಳ ಮೇಲೆ ಎಷ್ಟೋ ಬೆಳಕು 
ಬೀಳುತ್ತಿತ್ತು. "ಹರಪ್ಪಾ'ದ ಪ್ರದರ್ಶನಾಲಯದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಕಂಡುಬಂದ ಒಂದು ಮಡಕೆಯ ಮೇಲಿನ ಚಿತ್ರವು ಮರಣಾನಂತರದಲ್ಲಿ 
ಆತ್ಮವು ಉಳಿದಿರುವ ಮತ್ತು ಗತ್ಕಂತರವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಶ್ರದ್ಧೆ ಚಿತ್ರಿಸಿರುವಂತೆ ತೋರಿಬಂದಿತು. 

ಈ ಜನರು ವಾಸ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದುದು ಇಟ್ಟಿಗೆಯ ಗೋಡೆಯ ಪಟ್ಟಣಗಳಲ್ಲಿ; ಅವನ್ನು ಒತ್ತಾಗಿಯೂ, ಅಡಕವಾಗಿಯೂ 
ಕಟ್ಟುತ್ತಿದ್ದರು; ಇವು ಹೊರಗಿನ ಶತ್ರುಗಳಿಂದ ರಕ್ಷಣೆಯನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತಿದ್ದುವಲ್ಲದೆ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಜೀವನದ ಎಷ್ಟೋ ಸೌಕರ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ಕೂಡ ನೀಡುತ್ತಿದ್ದವು. ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ದೇವಾಸುರ ಯುದ್ಧಗಳ 'ಶಿಶ್ನದೇವ'ಪೂಜಕರ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರನ 
ಸಾಹಸ ವರ್ಣನೆಗಳ ಹಾಗೂ "ಅಸುರ'ರ ಪುರಗಳು ಶಿವನಿಂದ ಧ ಎಂಸವಾದ ಕಥೆಯ ವರ್ಣನೆಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಪಾಣಿನಿ- 
ವ್ಯಾಕರಣದ ಮೇಲೆ “ಭಾಷ್ಯ'ವನ್ನು ಬರೆದಿರುವ ಪತಂಜಲಿಯು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ - "ಅಸುರರೂ ಕೂಡ ವೈದಿಕಯಜ್ಞಗಳ 
ಅನುಷ್ಠಾನದ ಅನುಕರಣೆಗೆ ಸಂಸ್ಕೃತ ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಸ್ವರಗಳನ್ನು ತಪ್ಪುತಪ್ಪಾಗಿ ಉಚ್ಚರಿಸುತ್ತಿದ್ದರು; ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ 
ಅವರು "ದೇವತೆ'ಗಳೊಡನೆ ನಡೆದ ಯುದ್ಧದಲ್ಲಿ ಪರಾಜಿತರಾದರು'. ಆರ್ಯ ಅಥವಾ "ದೇವ'-ಜನವರ್ಗ ಮತ್ತು “ಅಸುರ'ರೆಂಬ 
ಇನ್ನೊಂದು ಜನವರ್ಗ (ಬಹುಶಃ ಇವರು ಪ್ರಾಚೀನ ಅಸ್ಸೀರಿಯನ್ನರೊಡನೆ ಯಾವುದೋ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದವರಾಗಿರಬಹುದು.) 
ಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಪರ್ಕವಿದ್ದ ಬಗೆಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕೊಡುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದೇನೇ ಇರಲಿ, ಸಿಂಧೂಕಣಿವೆಯ 
ಜನರು ಮತ್ತು ಅವರ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಏನೊಂದು ಅಂಶವೂ ಇಂದು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಇವರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಬಲೂಚಿಸ್ತಾನದ “ಬ್ರಹ್ವಿ” 
ಪಂಗಡದವರೊಡನೆ, ಆನುವಂಶಿಕ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಡೆದವರಾಗಿರಬಹುದು; ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಭಾರತದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನತೆಯಲ್ಲಿ 
ಒಂದುಗೊಡಿಹೋಗಿರಬೇಕು; ಅವರ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯಾದರೂ ಆರ್ಯ ಧರ್ಮದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಮೇಲೆ 
ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿರಬೇಕು. “ಅಥರ್ವವೇದ 'ದಲ್ಲಿ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಭಾಗವೇ “ವ್ರಾತ್ಯ' ಸ್ತುತಿಗೆ ಮೀಸಲಾಗಿರುವದು ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿದೆ. 
ವ್ರಾತ್ಯರು ಧಾರ್ಮಿಕವಲಯದ ಹೊರಗಿರತಕ್ಕವರು ಎಂದು ಅರ್ಥವಾದರೂ ಅವರನ್ನೂ ಅಲ್ಲಿ ರುದ್ರಪೂಜಕರೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. 


ವೇದಗಳು 


ವೇದಸಾಹಿತ್ಯವು ಗುರು-ಶಿಷ್ಯರ ಉಪದೇಶಕ್ರಮದಿಂದ ನಮ್ಮ ಕಾಲದ ವರೆಗೂ ಉಳಿದು ಬಂದಿದೆ; ಆರ್ಯರ ಪ್ರಾಚೀನತಮ 
ರಚನೆಗಳೇ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯ, ಆರ್ಯರು ಈ ದೇಶಕ್ಕೆ ಬರುವ ಮೊದಲು ಈ ರಚನೆಗಳಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಅವರಿಗೆ ಆಗಲೇ ಪರಂಪರಾ 


೬ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿತ್ತು, ಅವರು ಭಾರತಕ್ಕೆ ಬಂದಮೇಲೆ ಎಷ್ಟು ರಚಿತವಾದವು ಎನ್ನುವದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವದಿಲ್ಲ. ವೇದಕಾಲೀನ 
ಜನರಿಗೆ ಸಿಂಧೂಕಣಿವೆಯ ಜನರಂತೆ ಲಿಪಿಯ ಜ್ಞಾನವಾಗಲೀ ಪುರನಿರ್ಮಾಣದ ವಿದ್ಯೆಯಾಗಲೀ ಇತ್ತೆಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲು ನಮಗೆ 
ಯಾವ ಆಧಾರವೂ ಇಲ್ಲ. ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯದ ಯಾವದೇ ಭಾಗದ ಕಾಲ ಕೂಡ ಬಹಳ ಅನಿಶ್ಚಿ ತ. ವೈದಿಕ ಭಾಷೆಗೂ, ನಿಶ್ಚಿ ತ ಕಾಲದ 
“ಡೇರಿಯಸ್‌'ನ ಶಾಸನದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವ “ಅವೆಸ್ಟನ್‌' ಭಾಷೆಗೂ ಇರುವ ಸಾಮ್ಯಗಳ ಮೇಲಿಂದ ವೇದಗಳ ಕಾಲವನ್ನು ಕುರಿತ 
ವಿದ್ವಾಂಸರ ಊಹೆಗಳು ಕೂಡ `ತಿಲಕ್‌ ಮತ್ತು. ಯಾಕೊಬಿ' ಇವರ ಊಹೆಗಳಷ್ಟೇ ಅನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿವೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಹಿಂದುವು 
ವೇದಗಳನ್ನು ಅನಾದಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ವೇದಗಳ ಮೂಲಗಳು ಅಜ್ಞೇಯವೆಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದು ಸತ್ಯ. 

ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಾಗೂ ತಾತ್ತಿ ಎ ಸರಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ವೈದಿಕ ಜನರು ನಿಸರ್ಗದ ಬಹುಸಂಖ್ಯ 
ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಆರಾಧಿಸುತ್ತಿದ್ದರೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಹಲವಾರು ಉಸಕ್ತಿಗಳಿವೆ; ಅದರಂತೆ ಮಿಕ್ಕ ದೇವತೆಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ 
ಶಕ್ತಿ ಹಾಗೂ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಒಮ್ಮೆ ಒಂದು ದೇವತೆಗೆ, ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ಇನ್ನೊಂದು ದೇವತೆಗೆ, ಅನ್ವಯಿಸಿ ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಷಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವಂತಹ ಉಕ್ತಿಗಳು ಕೂಡ ಅಲ್ಲಿಯೇ ಇವೆ. ಇದನ್ನು ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮ್ಯುಲ್ಲರ್‌ “ಅನಿಯತಾಧಿಕ್ಯ-ಬಹುದೇವತಾವಾದ” 
ವೆಂದಿದ್ದಾನೆ. ವೇದದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೆಂದರೆ ಯಜ್ಞಾನುಷ್ಠಾನವನ್ನು ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸುವಂತಹುದು; 
ಯಜ್ಞಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೇದಮಂತ್ರಗಳನ್ನು ಬೇಕಾದಂತೆ ಸಂದರ್ಭ ತಪ್ಪಿಸಿ ಯಜ್ಞಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮುಖ್ಯಾಂಗವಾಗಿ ಬಳಸಲಾಸ್ಪದವಿದ್ದಿತು. 
ಕಾಲಕ್ರಮೇಣ, ಈ ಯಜ್ಞಗಳೇ ಅತಿಪ್ರಾಬಲ್ಯಕ್ಕೆ ಬಂದು ದೇವತೆಗಳ ಸ್ವರೂಪಾಸ್ತಿತ್ವವೇ ವಸ್ತುತಃ ಅದೃಶ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಿ 
ದುವು. ಮಂತ್ರ ಅಥವಾ ಖಕ್ಕುಗಳೇ ವಸ್ತುತಃ ದೇವತೆಗಳ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಪಡೆದವು. ಯಜ್ಞ ಗಳ ಫಲವು ದೇವತೆಗಳ ಅನುಗ್ರಹ 
ವೇನೂ ಅಲ್ಲ; ಅದು ಸಕಲ ಯಜ್ಞಾಂಗಗಳ ವಿಧಿವತ್ತಾದ ಆಚರಣೆಯಿಂದ ಮತ್ತು ಸ್ವರಸಹಿತ ಮಂತ್ರಗಳ ಯೋಗ್ಯ ಉಚ್ಚಾರಣೆಯ 
ಸಾಮರ್ಥ್ಯಮಾತ್ರದಿಂದಲೇ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ನಿಷ್ಟನ್ನವಾಗತಕ್ಕದೆಂಬ ಭಾವನೆ ಮೂಡಿತು. ಇದರಿಂದಾಗಿ, ವೇದಮಂತ್ರಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಮುಖ್ಕಾ 
ರ್ಥವೇನೇ ಇರಲಿ, ಅದನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ “ವಿಧಿ' ಅಥವಾ "ನಿಷೇಧ' ಎಂಬರ್ಡ ಗಳನ್ನೇ ಅನಿ ಎತವಾಗುವಂತೆ ವಿವರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಮೀಮಾಂಸ 
ಕರ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಲೆದೋರಿತು, ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ವೈದಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕಥೆಗಳೆಲ್ಲಕ್ಕೂ "ವಿಧಿ'ಗಳನ್ನು 
ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದೊಂದೇ ತಾತ್ಪರ್ಯ. ಇಂತಹ ಕಥೆ ಅಥವಾ “ಅರ್ಥವಾದ”ಗಳಿಗೆ ಯಾವ ವಸ್ತುಸತ್ಯತೆಯೂ ಇದ್ದೇ ತೀರದೇಕಾದ 
ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇವುಗಳ ಜತೆಜತೆಗೇ ಅಥರ್ವವೇದದಲ್ಲಿ ಮಾಟ, ವಶೀಕರಣ, ಮುಂತಾದವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ತಕ್ಕ ಮಂತ್ರಗಳೂ, 
ಶ್ಯೇನಯಾಗದಂತೆ ಶತ್ರುಮಾರಣಕ್ಕೆ ಸಾಧನವಾಗುವಂತಹ ಇತರ ಯಾಗಗಳೂ ಸಿಕ್ಕುತ್ತವೆ. 

ಮತ್ತೊಂದು ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ಯಾಗಾಚರಣೆಯ ಸ್ಥಾನವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಉಪಾಸನಾ ವಿಧಿಗಳಿಂದ ಆಕ್ರಮಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದನ್ನು 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇದಲ್ಲದೆ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತಾದ, ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಬಗೆಗೆ ಸಂಶಯ, ಅಪನಂಬಿಕೆಗಳನ್ನು ಕೂಡ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸು 
ವಂತಹ ಹಲವಾರು ಖಕ್ಕುಗಳನ್ನೂ ನೋಡುತ್ತೇವೆ; ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಏಕದೇವತಾವಾದವನ್ನು ಕೂಡ ಪುರಸ್ಕರಿಸುತ್ತವೆ. 

ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು, ಶ್ರೌತಸೂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಕಲ್ಪಸೂತ್ರಗಳು ವಿಧಿಸಿರುವ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಆಚರಿಸಬೇಕಾದ ಯಜ್ಞಕರ್ಮಗಳ 
ಕಲ್ಪ ಮತ್ತು ಕಲಾಪಗಳೇ ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನದ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯಗಳು. ಆದರೆ ವೇದವಿಧಿಗಳ ಪಾರಮ್ಯವನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳುವುದೇ 
ಆ ದರ್ಶನದ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧವಿರುವ ಮೀಮಾಂಸಾಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನವೆಂದರೆ ಜೈಮಿನಿಯ ಮೀಮಾಂಸಾ 
ಸೂತ್ರವೇ ಸರಿ; ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಎರಡನೆಯ ಅಥವಾ ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಶಬರನು ಇದಕ್ಕೆ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾನೆ, 
ಅನಂತರ ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ. ಶ. ಏಳನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೇಳೆಗೆ ಜೀವಿಸಿದ್ದ ಕುಮಾರಿಲ ಮತ್ತು ಪ್ರಭಾಕರ ಎಂಬ ಮಹಾಮೀಮಾಂಸಕರು 
ಈ ಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ ತಂತಮ್ಮ ಬೃಹಟ್ಟೇಕೆಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ವೇದವಿಧಿಗಳ ಅನುಷ್ಠಾನಕ್ಕೆ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಜನ್ಮಸಿದ್ಧ ವಾಗಿರುವ ಕರ್ತವ್ಯ 
ಭಾವನೆಯೇ ಪ್ರೇರಕವೆಂದು ಪ್ರಭಾಕರನು ತೋರಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದರೆ, ಕುಮಾರಿಲನು ಅದಕ್ಕೆ ಕಾಮಿತ ಫಲಾಭಿಸಂಧಿಯೇ ಪ್ರೇರಕ 
ವೆಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತಾನೆ; ಪರ್ಯವಸಾನದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಿಂದ ಹಿತವಾದ ಫಲ ಲಭಿಸುವುದೆಂಬ ಪ್ರಯೋಜನ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿರುವುದರಿಂದಲೇ ನಾವು ವೈದಿಕಕರ್ಮಗಳನ್ನಾಚರಿಸುತ್ತೇವೆಂದು ಅವನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ದೇವರ 
ನ್ನಾಗಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನಾಗಲಿ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ವೇದಗಳು ಅಪೌರುಷೇಯ ಮತ್ತು ನಿತ್ಯವೆಂದು ಅದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅದು ಸ್ವತಃ 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾದವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಭ್ರಾಂತಿಗಳೆಲ್ಲ ಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ಸ್ಮರಣೆಗಳನ್ನು ಕಲೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಿವೇಕದಿಂದಲೇ 
ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆನ್ನುತ್ತದೆ. ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ವಿಷಯವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲಿ ಉತ್ತರಕಾಲೀನ ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ವೈಶೇಷಿಕದರ್ಶನದ ಜಾಡನ್ನೇ 
ಬಹುತರವಾಗಿ ಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ. 


ವೇದಾಂತ ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳು 


ಈಗ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ತತ್ತ ಪಜ್ಯಾನಸ್ಫೂರ್ತಿಯ ಕಡೆಗೆ ತಿರುಗೋಣ. ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಹನ್ನೊಂದಕ್ಕೆ 
ಸೀಮಿತವೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ತಿಳಿಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆಮೇಲಾಮೇಲೆ ಎಷ್ಟೋ ಕೃತಿಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಶೈಲಿಯಲ್ಲೇ 
ರಚಿತವಾಗಿ ಆ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೇ ಪ್ರಚಾರಗೊಂಡರೂ ಕೂಡ, ಅವುಗಳು ಪ್ರಕ್ಷಿಪ್ತಗಳೆಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನು ಯಾರೂ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. 


ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯದ ಅಂತಿಮ ಭಾಗಗಳಾಗಿದ್ದು “ವೇದಾಂತ'ವೆನಿಸುತ್ತವೆ. ಇವನ್ನು ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯದ 


೩ 
ಪೀಠಿಕೆ 


ಇತರ ಭಾಗಗಳಾದ ಸಂಹಿತೆಗಳು, ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳು, ಆರಣ್ಯಕಗಳು, ಇವುಗಳಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಕೆಲವು ಗು ಈ 
ಪದ್ಮರೂಪವಾಗಿವೆ; ಕೆಲವು ಗದ್ಯರೂಪವಾಗಿವೆ; ಕೆಲವು ಉಭಯರೂಪವಾಗಿಯೂ ಇವೆ. ಅಧ್ಯಾತ್ಮಾನುಭವದ ಆನಂ ತ 
ಮನೋಭಾವದ ಉದ್ಗಾರಗಳೇ "ಅವು. ಉಪನಿಷದಧ್ಯಯನದ ಆಧುನಿಕ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಾವು ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಯಗಳೆಷ್ಟೋ ಪರಸ್ಪರ 
ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿರುವುವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದರಿಂದ ಅವೆಲ್ಲ ಒಬ್ಬನೇ ಗ್ರಂಥಕಾರನ ರಚನೆಗಳಾಗಿರುವ ಸಂಭವವಿಲ್ಲಜೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತೆ ವೆ. 
ಪರಮಸತ್ಯದ ಅನ್ವೇಷಣೆಯ ಒಂದು ಸುದೀರ್ಫ ಇತಿಹಾಸವೇ ನಮಗೆ ಈ ಉಪನಿಷತ್‌ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಈ 
ಪರಮಸ ಸತ್ತದ ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಯತ್ನಿ ಸುವ ಹಲವಾರು ವಾಕ್ಕವೃಂದಗಳು ಅಲ್ಲಿವೆಯಾದರೂ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ವಾಕ್ಯ ಸರಣಿ ಭಾವಾಪೂರ್ಣ ಹಾಗೂ ಪ್ರಾತಿಭವಾಗಿರುವುದೇ ಹೆಚ್ಚು, ಅಃ ವಾಗಿರುವುದು ಅಪರೂಪ. ವೇದಗಳು 
ಆತ್ಮ ೦3ಿಕ ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಆಗಲೇ ಜನರ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಬೇರೂರಿದ್ದಿತು. ನೈತಿಕ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ, 
ಜತ್ತ ಅಪರಾಧದಂಡವಿಧಾಯಕ ಕಾನೂನುಗಳಂತೆ ಉಚ್ಚ ಜಾತಿಗಳ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಆಚಾರಗಳು ಜಾತ ಎಲ್ಲವೂ ವೆ ದಿಕ 
ಜನರ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ವೆಂದೇ ಜನರು” ಭಾವಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಸ್ಮೃತಿಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವೇದ 
ವಾಕ್ಯಗಳ ಇಲ್ಲವೆ ವೈದಿಕದ ಆಚಾರಗಳನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಿತು. ಕೆಲವೊಂದು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಂತೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೆ 
ಯಜ್ಞವಿರೋಧಿಗಳಾಗಿದ್ದವು, ಆದರೆ ಪರಮಸತ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಎಂದೂ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವಂತಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಕಗಳಲ್ಲಿ ಆಪಾತತಃ ತೋರುತ್ತಿದ್ದ ಮತಭೇದಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಬದಿಗೊತ್ತಿ, ಎಲ್ಲ ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಕ 
ಗಳಲ್ಲೂ ಏಕತಾತ್ಪರ್ಯವನ್ನೂ ಸಾಮಂಜಸ್ಯವನ್ನೂ ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸುವ ಅಗತ್ಯವೂಟಾಯಿತು. 

ಈ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ನಡೆದ ಎರಡು ಅತಿಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು ಬಾದರಾಯಣನ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಮತ್ತು ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಕಾಣಬಹುದು. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಕೂಡ ತೊಂದರೆಯೇನೋ ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಒಂದೇ ರೀತಿ ಉಳಿಯಿತು. ಪರಮಾರ್ಥವಸ್ತು ಏಕವೋ 
ಅಥವಾ ಏಕ ಮತ್ತು ಬಹುವಾದುದೋ? ಅಖಂಡ ಸಾಮಾನ್ಯವೋ ಇಲ್ಲವೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬಹುರೂಪವೋ? ಈ ವಿಭಕ್ತ ವಿಚಾರಗಳಿಗಿಂತ 
ಸ್ವಲ್ಪ ಭಿನ್ನವಾದ ಮಿಕ್ಕ ವಿಚಾರಧಾರೆಗಳು ಕೂಡ ವೇದಾಂತದ ಕೆಲವು ಅರ್ವಾಚೀನ ವಿವರಣಕಾರರಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುತ್ತವೆ. 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ, ಗೀತೆ ಈ ಮೂರಕ್ಕೂ ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧವಿರುವ ಅತಿಪ್ರಾಚೀನ ವಿವರಣೆಗಳು ದಕ್ಷಿಣ 
ಭಾರತದ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳಾದ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಂದ ರಚಿತವಾದವು. ಅವರಿಗಿಂತ ಮೊದಲೇ ಇತರ ವಿವರಣಕಾರರು ಅಷ್ಟಿಷ್ಟು 
ದ್ವ ತವಾದಗಳನ್ನು ಪುರಸ್ಪ ರಿಸಿದ್ದರೆನ್ನು ಸವುದು ಅವರ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಉದ್ದ ರಣಗಳಿಂದಲೂ ಮತಾಂತರದ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದಲೂ 
ತಿಳಿದುಬರುತ್ತ ದೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳ ಧಬೇಕು: ಉತ್ತರ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವೃದ್ಧಿಗೆ ಬಂದ ವೈದಿಕ 
ಸಂಸ್ಕೃ ತಿ ಮತ್ತು ಇತರ ಮತಗಳು ದಕ್ಷಿಣಭಾರತದಲ್ಲೂ ಪಸರಿಸಿದ್ದವು; ದ್ರಾವಿಡರು ಅವನ್ನು ತಮ್ಮ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಅವಿಭಾಜ್ಯ 
ಅಂಗನೆಂದೇ ತಿಳಿಯುವ ಹಾಗೆ ಅವನ್ನು ತಮ್ಮಲ್ಲಿ ರಕ್ತಗತ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದರು. ಅತಿಪ್ರಾಚೀನ ತಮಿಳು. ರಚನೆಗಳ ಬಗೆಗೆ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ 
ಮಾಹಿತಿಯೇನೂ ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧ ವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ' ನಮಗೆ ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರ. ಗೊತ್ತಾಗಿದೆ: ಕ್ರಿಸ್ತ ಶಕೆಯ ಮೊದಲ ಸಹಸ್ತಾ ಸ್ರಾಬ್ದದ, 
ನಡುವಣ ವೇಳೆಗಾಗಲೇ ಭಕ್ತಿ ಪಂಥವು ಆಳ್ವಾರುಗಳ ಕೃತಿಗಳ ಮೂಲಗ ದಕ್ಷಿಣಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲವಾಗಿದ್ವಿತು. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 
ಅದ್ವೈತಪರವಾಗಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಭಾಷ್ಯ ಬರೆದವರಲ್ಲಿ ಶ್ರೇಷ್ಠರಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ದೊಡ್ಡ ಪ್ರಚಾರಕರೂ ಆಗಿದ್ದರು. ಬುದ್ಧನಂತೆ 
ಅವರೂ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳ ಒಂದು ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದರು. ಇದು ಇಂದಿನವರೆಗೂ ಊರ್ಜಿತವಿದ್ದು ಕಾರ್ಯ ಮಾಡುತ್ತಿ ದೆ. 
ಅವರು ಬೌದ್ಧ ರನ್ನು ತಮ್ಮ ವಾದವ್ಗೆ ಖರಿಯಿಂದ ಸೋಲಿಸಿದರೆನ್ನುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ವಸ್ತುತಃ ಅವರು ತಮ್ಮ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ 
ವಿಚಾರಗಳನ್ನು. ಮಂಡಿಸುವಾಗ, ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಕೆಲವು ಬೌದ್ಧರ ವಾದಗಳಿಂದಲೇ ಪ್ರಭಾವಿತರಾಗಿದ್ದರೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಯ 
ಯೆಂದು ಅವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ಚಂದ್ರಕೀರ್ತಿ ವಿವರಿಸಿದ ನಾಗಾರ್ಜುನನ ಬೌದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನೆ ೇ ನಮ್ಮ ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತ ದೆ 
ಆದರೆ ಬೌದ್ಧರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಜಗತ್ತಿನ ಮಿಥ್ಕಾತ್ವಕ್ಕೆ ಯಾವದೇ ಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಪರಮಾರ್ಥವಸ್ತು ವಿನ ಗಟ್ಟಿ ಯಾದ ತಳಪಾಯ 
ವಿಲ್ಲವೆನ್ನು ವುದೇ ಕಾರಣವೆಂದು ಹೇಳಿದರೆ, ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಪರಮಾರ್ಥವಸ್ತು ವು ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಸ ಸ್ವರೂಪವೆಂದು 
ವಿವರಿಸಿ, ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಜ್ಲಾನ ಎನ ಅಥವಾ ತತ್ತ್ವಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಕ್ಕೂ ಇರುವ 'ಅಂತರಗಳನ್ನು 
ವಿಂಗಡಿಸಿ. ತೋರಿಸಿದರು; ಮಿಥೈಯಾದ ಜಗತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಗಾ ಲ ನದಿಂದ ಚ್ಯುತಿಯುಂಟಾಗುವವರೆಗೂ ಸತ್ಯದಂತೆಯೇ 
ಸ ತ್‌ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯತೆಯೆಂದರು. “ಇವನ್ನು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಪ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಮತ್ತು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 

ಪ್ಟಿಗಳೆಂದು ಭಾತ್‌ ಬೌದ್ಧ ರು ಇವನ್ನೇ ಪ ಜಾಜ್‌ ಮತ್ತು ಸಾಂವೃತಿಕ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ 

ಹ ನಿ ಸರಾ3 ದ್‌ ಇಕ್‌ ತಾ ಎಂಬ ತ ಲ್ಲಿ ತ ಉಲ್ಲಿಖಿತವಾಗಿದೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ 
ಜಾ ಬ ಜಾ ಚ ಜನನ ೦ದು ಏಕೆ ಕರೆದರೆಂಬುದನ್ನೂ ಇದು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. 

. ಜ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದ ಚರ್ಚೆಗಳಲ್ಲಿ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ಸಮಕಾಲೀನ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ 

ನ್ಯಾಯ, ಬೌದ್ಧ ಮುಂತಾಗಿ ಹ ದರ್ಶನಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ" ವಿಮರ್ಶಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಬೌದ್ಧ ತತ್ತ ದಲ್ಲಿ ಅವರು 


ಜಸ್ನಾಗನ ಆದರ್ಶ ವಾದವನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಯತ್ತಿ ಸಿದರೇ ಹೊರತು ವಸುಬಂಧುವಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಖಂಡಿಸಲಿ 


ಲ ಸಲಲ, 
ವೇದಾಂತದ ಬಗೆಗೆ ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಸಿದಾ ಠ್ಬಂತದ ಮಂಡನೆ ಕೂಡ ಸರ್ವಗ್ರಾಹ ವೆನಿಸುವಷ್ಟು ವಿಶದವಾಗಿಲ.. ಇದರಿಂದಾಗಿ 


ಸಾಂಖ್ಯ, 


೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ ತಾವೇ ಸರಿಯಾದ ವಿವರಣೆಗಳೆಂದುಕೊಳ್ಳುವ ಅನೇಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳು ಹುಟ್ಟುವುದಕ್ಕೆ 
ದಾರಿಯಾಯಿತು; ಇವು ಎಷ್ಟೋ ವೇಳೆ ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಗಮನಾರ್ಹ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇಂತಹ ಜಾ 
ವಿಚಾರ-ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳ ಪ್ರವರ್ತಕಾಗ್ರೇಸರರೆಂದರೆ ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರ, ಸುರೇಶ್ವರ, ಪದ್ಮಪಾದ, ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಾನಂದ. 
ಈ ವಿಚಾರಾಗ್ರೇಸರರ ವೇದಾಂತದ ವಿವರಣೆಗಳು ಮುಂದಿನ ಅನೇಕ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟೊ « ಶತಮಾನಗಳ ವರೆಗೆ 
ಬೆಳೆಯುತ್ತ ಹೋದವು. ವೇದಾಂತ ಪ್ರಸ್ಥಾನವು ಅನೇಕ ಮಹಾವಾದಿಗಳನ್ನು ನೀಡಿದೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಕ್ರಿ. , ಹನ್ನೊ ೦ದನೆಯ ಅಥವಾ 
ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಶ್ರೀಹರ್ಷ ಮತ್ತು ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದ ಮಧುಸೂದನ ಸರಸ್ಪತಿ ಇವರು ಎಲ್ಲರಿಗಿಂತಲೂ 
ಗಮನಾರ್ಹರು. ಹೀಗೆ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಶಾಂಕರ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಅಗಾಧ ಬೆಳವಣಿಗೆಯು ವಿಂಧೃಪರ್ವತಕ್ಕೆ ಉತ್ತರದ ಪ್ರಾಂತ ದಲ್ಲಿಯೇ 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಡೆದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. 'ಆರ್ಯಾವರ್ತದಲ್ಲಿಯೇ ಶಂಕರರ ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತವು ಗಾಢವಾಗಿ ಬೆಳೆದರೂ ಕೂಡ, 
ದಕ್ಷಿಣಭಾರತದಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಅದರ ಶ್ರದ್ಧಾವಂತ ಭಕ್ತರು ಹೇರಳವಾಗಿ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತಿದ್ದರು. 

ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದಂತೆ, ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಗೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೂ ಉಪನಿಷತ್ತು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ 
ಅಷ್ಟಿಷ್ಟು ದ್ವೈತಪದವಾದ ವಿವರಣೆಗಳಿದ್ದವು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೆ "ಭೇದಾಭೇದವಾದ'ವೆಂದು ಹೆಸರು; ದ್ವೈತ- 
ಅದ್ವೈತ ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನು ಆರೋಪಿಸದೆ ಎರಡನ್ನೂ ಸಮನ್ವಿತಗೊಳಿಸುವ ವಾದವಿದು. ಭಾಸ್ಕರನು 
ತನ್ನ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ವಾದವನ್ನೂ ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದನು; ಇದರ ಸಮರ್ಥನೆಗೆ ಅವನಿತ್ತ ದೃಷ್ಟಾಂತ ಸಮು 
ದ್ರದ್ದು; ಐಕ್ಯದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸಮುದ್ರ ಒಂದು; ಆದರೆ ಆ ಐಕ್ಯ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಪ್ರಕಾರಗಳು - ತೆರೆ, ನೊರೆ, ಬೊಬ್ಬುಳಿ ಇತ್ಯಾದಿ- 
ಅನೇಕ. ಆಧುನಿಕ ವಿಮರ್ಶನ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಿ ನೋಡಿದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಕೊಡುವ ಅದ್ವೈತಪರ 
ವಿವರಣೆ ಮೂಲಸೂತ್ರಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಸರ್ವಥಾ ಒಗ್ಗುವುದೆಂದಾಗಲಿ ಅನುಗುಣವೆಂದಾಗಲಿ ಹೇಳಲಾಗದಂತೆ ಸಾಕಷ್ಟು 
ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಎಡೆಯಿದೆ. 

ರಾಮಾನುಜರು ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದ ತಮಿಳು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು; ಇವರು ಮಹಾಪೂರ್ಣ ಮತ್ತು ಯಾಮುನರ 
ಶಿಷ್ಯರು. ತಮಗಿಂತ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾಗಿದ್ದ ಬೋಧಾಯನವ್ಳತ್ತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಇವರು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ತಮ್ಮ ಭಾಷ್ಯ 
ವನ್ನು ಬರೆದರು. ಇದರಲ್ಲಿ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತವೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಇವರು ಯತ್ನಗೈದಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ 


ಟದಲ 
ಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಜೀವ ಎರಡಕ್ಕೂ ಸತ್ಯತ್ವವುಟು; ಎರಡೂ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಸಾಯುಜ್ಯ ಹೊಂದುತ್ತವೆ; ಭಗವಂತನ 


ಸರ್ವಾತೀತ ಅಂಶಕ್ಕೆ ಎರಡೂ ಅಧೀನವೇ. ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜರು ನಾಥಮುನಿ ಮತ್ತು 
ಆಳ್ವಾರುಗಳ ರಚನೆಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಪಾಂಚರಾತ್ರಶಾಸ್ತ್ರ, ಆಳ್ವಾರುಗಳು, ಯಾಮುನ - ಇವರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಭಕ್ತಿತತ್ತ್ವವು ರಾಮಾನುಜರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಂಡಿತು. ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ 
ತತ್ತ್ವ ಹಾಗೂ ಭಕ್ತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರಖ್ಯಾತರಾದ ಮುಖ್ಯ ಮಹನೀಯರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರೆಂದರೆ ವೆಂಕಟ, ಮೇಘನಾದಾರಿ, 
ಮತ್ತು ಲೋಕಾಚಾರ್ಯ ಎಂಬವರು. *ಪ್ರಪತ್ತಿ'ಯೆಂಬ ಭಕ್ತಿತತ್ತ್ವದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಪ್ರಕಾರಗಳುಂಟು: ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಶರಣಾಗತಿ ಮೊದಲನೆಯದಾದರೆ, ಸ್ವಸಾಧನೆಯಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ಶರಣಾಗತಿ ಎರಡನೆಯದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು 
ರಾಮಾನುಜೀಯರಲ್ಲೇ ಒಳಪಂಗಡವಾದ ತೆಂಗಲೈ ಪಂಥವೂ ಎರಡನೆಯದನ್ನು ವಡಗಲೈ ಪಂಥವೂ ಒತ್ತಿಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ತನ್ನದೇ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಬರೆದು ಪ್ರಸಿದ್ಧನಾದ ನಿಂಬಾರ್ಕನನ್ನೂ ಹೇಳಬಹುದು. 
ಆತನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಬಹಳಮಟ್ಟಿಗೆ ರಾಮಾನುಜರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಂತೆಯೇ ಇವೆ. 

ಸುಮಾರು ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೇಳೆಗೆ ದೊಡ್ಡ ಕೃತಿಯಾದ ಭಾಗವತ ರಚಿತವಾಯಿತು. ಹದಿಮೂರನೆಯ 
ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೇ ಕೃತಿರಚನೆ ಮಾಡಿದ ಮತ್ತೊಬ್ಬರು ಹಿರಿಯ ವೇದಾಂತ ಲೇಖಕರೆಂದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯ 
ಅಥವಾ ಆನಂದತೀರ್ಥರು. ಇವರು ಶಂಕರರ ಹಾಗೂ ಅವರ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಕಡುವಿರೋಧಿಗಳಾಗಿದ್ದರು; ತಮ್ಮ ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅವರು ಆತ್ಯಂತಿಕ ಅನೇಕ ಭೇದಗಳ ವಾದವನ್ನು ಪ್ರಚಾರ ಮಾಡಿದರು. ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳಲ್ಲಿ ಜಯತೀರ್ಥ 
ಮತ್ತು ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥರೆಂಬ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಕೋಟಿಯ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಬ್ಬರು ಭಾರತದ ವಾದಿಗಳು ಹಾಗೂ ತತ್ತ ಎಬತಕರಲ್ಲೆಲ್ಲ ಗಣ್ಯ 
ಸ್ಥಾ ನಕ್ಕೆ ಯೋಗ್ಯರೆನಿಸುವಂತೆ ಬೆಳಗುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಉತ್ತರ ಭಾರತದವರೇ ಆದರೂ 
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಧರ್ಮರಾಜಾಧರೀಂದ್ರ, ನ ಎಸಿಂಹಾಶ್ರಮ, ಅಪ್ಪಯ್ಯ ದೀಕ್ಷಿತ. ಇವರೇ ಮುಂತಾದ ಹಿರಿಯ ಹೆಸರು 
ಗಳನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ಹನ್ನೆರಡು ಅಥವಾ ಹದಿಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೇಳೆಗೆ ಭಾರತದಿಂದ ಲುಪ್ತ 
ವಾಗಿದ್ದರೂ, ಈ ಅದ್ವೆ ಫತಿಗಳೊಡನೆ ವೇದಾಂತಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳಲು ಮಧ ಎರ ಶಿಷ್ಯರಿಗೆ ವಿಶಾಲ ಕ್ಷೇತ್ರ ದೊರೆ 
ತಂತಾಯಿತು. ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಅದ್ವೈತವಾದಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಖಂಡನೆ ಮಾಡಲೆಂದು ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥನು ತನ್ನ ಉದ ಂಥವಾದ 
ನ್ಯಾಯಾಮೃತವನ್ನು ಬರೆದನು; ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಪದ್ಮಪಾದ, ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರಿಂದ ಆರಂಭವಾಗಿ ಮುಂದಿನ ಲೇಖಕರಿಂದ ಬೆಳೆಸ 
ಲ್ಪಡುತ್ತಿದ್ದ ವಿವರಣ ಪ್ರಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದು ಅವನ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ. ಅದಲ್ಲದೆ ತನ್ನ ತರ್ಕತಾಂಡವದಲ್ಲಿ ನವ್ಯನ್ಯಾಯದ 
ಆದ್ಯ ಪ್ರವರ್ತಕನಾದ ಗಂಗೇಶನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿದ ತರ್ಕಬದ್ಧ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು - ಇವು ಮುಂದೆ ಬಂಗಾಲದಲ್ಲಿ ರಘುನಾಥ, ಗದಾಧರ, 
ಮತ್ತು ಜಗದೀಶರಿಂದ ಮತ್ತಷ್ಟು ಪರಿಷ್ಕೃತವಾದವು - ಆತನು ಸರಿಯಲ್ಲವೆಂದು ಸಾಧಿಸಿದನು. ಬಂಗಾಲದ ವೇದಾಂತಿಯಾದ 


೫ 
ಹೀಠಿಕೆ 


ಮಧುಸೂದನ ಸರಸ್ವತಿಯು ತನ್ನ ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ ಸತೀರ್ಥರು ಅದ್ವೈತದ ಮೇಲೆ ಎತ್ತಿದ್ದ ಧ್ಯ ಅಕ್ಷೇವಗಳ್ನ ಎತತ 
ಈ ಖಂಡನೆಗಳಿಗೆ `ರುಗಿ ಖಂದನೆಗಳೂ ಪ್ರತಿ- -ಖಂಡನೆಗಳೂ ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥ ಹಾಗೂ ಮಧುಸೂದನರ ಅ 

ನಳ ಮತ್ತು ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿದ್ದ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ದೊಡ್ಡ ಗ್ರಂಥಕಾರನಾದ ವಲ್ಲಭನು ಪರಿಷ್ಕೃ ಸತ ಅದ್ವೈತದ 
ಒಂದು ವಿಲಕ್ಷಣ ರೂಪವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಬ್ರಹ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ. ಭಾಷ್ಯ ವನ್ನು ಬರೆದನು. ಈ ಎಲ್ಲ ರಾಜಕ ಚು 
ಕಾರರಿಗೂ ಗುರುಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಊರ್ಜಿತವಾಗಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಎಷ್ಟೋ ವೇಳೆ ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಮ ತ 
ವನ್ನು ಕೂಡ ತರುವಂತಹ ಶಿಷ್ಯ ಪ ೦ಪರೆಯು ಇದ್ದೇ ಇದ್ದಿತು. ಒರಿಸ್ಸಾ ದ ನಿವಾಸಿಯಾದ ಬಲವೇ ವಿದ್ಯಾಭೂಷಣ ಕ ಚಕ ಲ್ಲ 
ಮಧ್ವ ರ ಪ್ರಭಾವ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ. ಬಾಜ ಬಂಗಾಳದ ಮಹಾಸಂತರಲ್ಲೊಬ್ಬನಾದ ಚೈತನ್ಯನು ಕಿತ ದ ಗ 
ತನ್ನ "ಯಾತ್ರೆ ಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿವಾದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದನು. ಚೈತನ್ಯನ ಅಮಯಾಯಿಯಾಡ ಜೀವ ಲ 
ಮಿಯು ಭಕ್ತಿಪಂಥದ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ. ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಬರೆದನು; ಈ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ಭಾಗವತವೊಂದರಿಂದಲೇ ಆತನು ಸೂ 
ಕ್ಕ ಓಜ: ಉಪದೇಶವನ್ನಾಶ್ರಯಿಸಿ ಪ್ರವೃತ್ತವಾದ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ತ್ವ್ವವ್ಯಾಖ್ಯೆಗಳು ಅದ್ವೈತಪರ, 
ದ್ವೈತಪರ ಇಲ್ಲವೆ ಅರೆವಾಸಿಯಾದ ದ್ವೈತಪರವಾಗಿದ್ದು ವಷ್ಟೆ. ಇವುಗಳ ಜತೆಗೆ ದೇಶಭಾಷೆಗಳ ಮೂಲಕ ಗಾಃ ಭಕ್ತಿ 
ಪಂಥವೂ ಹುಟ್ಟಿದವು. ಇವು ಹಾಗಿರಲಿ; ವೈಯಾಕರಣನಾದ ಪತಂಜಲಿಯ ಮಹಾಭಾಷ್ಯ ಗ್ರಂಥವು ಉತ್ತರಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ನಷ್ಟವಾದಾಗ, ಅದು ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವಿತ್ತೆಂದೂ. ಚಂದ್ರಾಚಾರ್ಯ, ವಸುರಾತ ಮುಂತಾದ ಮಹಾ 
ವೈಯಾಕರಣಿಗಳು ಅದನ್ನು ದಕ್ಷಿಣದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಸಿದರೆಂದೂ ಭರ್ತೃಹರಿಯಂತಹ ಮಹಾಪಂಡಿತನು ಸಾಕ್ಷ್ಯವೀಯುತ್ತಾನೆ. ಇದು 
ಉಲ್ಲೇಖನೀಯವಾದ ಒಂದು ಸಂಗತಿ. ಅದನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಭರ್ತೃಹರಿಯು ವ್ಯಾಕರಣದ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನವೊಂದನ್ನು 
ಬರೆದನು; ಆತನ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ವಾಕ್ಯಪದೀಯವೆಂಬ ಮಹಾಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ರಕ್ಷಿತವಾಗಿವೆ. (ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧವಿರುವ 
ವೈಯಾಕರಣ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನವೆಂದರೆ ಇದೊಂದೇ). ಹದಿನಾಲ್ಕನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೇಳೆಗೆ ವೇದಗಳ ಮೇಲೆ ದೊಡ್ಡ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು 
ಸಾಯಣನು ಬರೆದನೆಂಬುದು ಇಲ್ಲಿ ಸ್ಮರಣಾರ್ಹ. 


ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ ಧರ್ಮಗಳು 


ಒಂದು ಉಲ್ಲೇಖನೀಯವಾದ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ, ಚಾರ್ವಾಕ ಮತ್ತು ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ 
ಭಾರತೀಯ ಆಸ್ತಿಕ ದರ್ಶನಗಳೂ ಸಮಾನವಾದ ಕೆಲವು ಮೂಲಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ. ಅವು ಯಾವವೆಂದರೆ - (0) 
ಆತ್ಮನ ಅಸ್ತಿತ್ವ; (೨) ದುಃಖ ಇಲ್ಲವೆ ಬಂಧದಿಂದ ಮೋಕ್ಷದ ಸಾಧ್ಯತೆ; (೩) ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ತ ಮತ್ತು ಪುನರ್ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ; 
ಮತ್ತು (೪) ವೇದಗಳಿಗೆ ಪರಮ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವುಂಟೆಂದು ಒಪ್ಪವಿಕೆ. "ವೇದಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನು ಒಪ್ಪ ದಿದ್ವಕಾರಣ, ಬೌದ್ಧ ರೂ 
ಜೈನರೂ ನಾಸ್ತಿಕರೆಂದು ಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟರು. ಆತ್ಮಗಳು ನಿತ್ಯವಾದ ಸತ್ಯ ಪದಾರ್ಥಗಳೆಂದು. ಕೂಡ ಬೌದ್ಧ ರು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಿಲ್ಲ. 
ಉಪೌಷತು ಗಳನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟರೆ, ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಆರನೆಯ ಶತಮಾನದಷ್ಟು ಮುಂಚೆಯೇ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಚನ 
ಮಾಡಲು ಯತ್ತಿ ಸಿದವರೆಂದರೆ ಬೌದ್ಧರು ಮತ್ತು ಜೈನರೆಂದೇ ಹೇಳಬಹುದು. ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು “ಜೈನ “ದಾ ಂತಗಳೂ ಅವರ 
ತತ್ತ ವಿಚಾರಗಳೂ ಕ್ರಮೇಣ ಸ್ಪ ಕಧರ್ಮದ ಆಂತರಿಕ ಶಾಖೆಗಳವರ ಟೀಕೆಗಳಿಂದಲೂ ವಿಧರ್ಮೀಯರ ಬಾಹ್ಯ “ ಟೇಕೆಗಳಿಂದಲೂ 
ಪರಿಷ ಕತವಾಗುತ್ತ ಹೋದುವು. "್ರ. ಪೂ. ಆರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಬಾಳಿದ ಬುದ್ಧನು ದುಃಖ ಮತ್ತು ಎಣ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು 
ಪರಿಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದನು; ಅವುಗಳ ಮೂಲಕಾರಣಗಳನ್ನು ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಯೋಗದಿಂದ ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲು ಹೊರಟನು. 
ಅವನ ಮರಣಾನಂತರ ಒಂದುನೂರು ವಷ ರ್ಷಗಳೊಳಗಾಗಿಯೇ ಅವನ ಉಪದೇಶಗಳು ಅವನ ಶಿಷ್ಯರಿಂದ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟವು; ಪಾಳಿಯಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾಗಿದ್ದ ಈ ಕೃತಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಮೂರು ಸಂಚಯ ಅಥವಾ ಪಿಟಕಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಯಿತು. ಅವು 
ಯಾವುವೆಂದರೆ: ಸುತ್ತ ಪಿಟಕ, ಅಭಿಧಮ್ಮ ಏಟಕ, ಮತು ವಿನಯಪಿಟಕ. ಬುದ್ಧನ ಕಾಲಕ್ಕಿಂತ ಎಷ್ಟೋ ಮುಂಚೆಯೂ ಒಬ್ಬೊ 
ಬ್ಬರು ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳು ಇದ್ದಿರಬಹುದಾದರೂ, ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳ ಒಂದು ಸಂಘವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿ, ಸಂನ್ಯಾ ಸಿಗಳ ಜೀವನದ ಬಗೆಗೆ 
ನಿಯಮಾವಳಿಯೊಂದನ್ನು - ಇದು ವಿನಯಪಿಟಕದ "ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತದೆ - ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲಿಗೆ ರಚಿಸಿದವನೆಂದರೆ ಬುದ್ಧನೇ 
ಬೌದ ತ್ಚಧರ್ಮದ ಕೇಂದ್ರಸಿದ್ಧಾ ತವು "ಇದು ಸಂಭವವಾದರೆ ಅದು ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಕಾರ್ಯಕಾರಣಭಾವದ ಸೂತ್ರ 
ವನ್ಮಾಧರಿಸಿ ನಿಂತಿದೆ; ಈ ಸೂತ್ರವು "ಸರಪಳಿ-ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ'ಯ ಮಾದರಿಯ ಚಕ ಕ್ರಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ; ಕ್ಷಣಿಕ 
ಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಒಂದು ಗುಂಪು ಅಥವಾ ಸಮೂಹದಿಂದ ಇತರ ಸಮೂಹಗಳು ಹುಟ್ಟುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತವೆ; ಇದಕ್ಕೆ ಒಂದು 
ಕಡೆಯ ನಿಲುಗಡೆಯೆಂಬುದೇ ಇಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದೆಂದರೆ ಅವಿದ್ಯೆ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾನ. ಅನಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಕ್ಷಣಿಕವಾದ 
ಧರ್ಮಗಳಿಗೆ ನಿತ್ಯತ್ವವನ್ನೂ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನೂ ಆರೋಪಿಸುವುದೇ ಅವಿದ್ಯೆ. ಈ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದಲೇ ದುರಾಸೆ ಕರ್ಮ, ಜನ್ಮ ಮತ್ತು 
ಪುನರ್ಜನ್ಮ ಇತ್ತಾ ಬದಿಗಳು. ಉತ್ಪನ್ನ ವಾಗುತ್ತಿ ಶ್ರಿರುತ್ತವೆ; ಬೋಧಿ ಆಥವಾ ಪರಮಜ್ಪಾ ಪನದಿಂದ ಮೂಲಾವಿದ್ಕೆ ಮತ್ತು 


ನ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಇನೆ. ಅಟ್ಟೆ 
ಅಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ; ಈ ದುಃಖದ ಉತ್ಪ ತ್ತಿಯನ್ನು ಶೋಧಿಸಿ, ಅದರ ಕಾರಣವನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿದು ಅದರ ಚಿ ವಿನಾಶಕ್ಕೆ ದಾರಿಯನ್ನು ನಿಶ್ಚ ಯಿಸಬೇಕಾದುದೇ ನಮ ಮ ಲಕ್ಷ್ಯ. ಇದಕ್ಕಾಗಿ ಬುದ್ಧ ನು ಸದಾಚಾರ. 
ಧ್ಯಾನ, ತತ್ತ್ವಚಿಂತನೆಗಳ ಒಂದು ಸುಮಾರ್ಗವನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸಿದನು; ಅದಲ್ಲದೆ, ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲಿಗೆ ಯೊ ಯೋಗಕ್ಕೊ ಓದು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ಆಕಾರವನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟನು. ಬುದ್ಧನ ಉಪದೇಶಗಳೆಲ್ಲ ಪಾಳಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ಭೃಃಟಿ ಹೀತವಾಗಿದ್ದವು. ಆದರೆ ಅಭಿಧಮ್ಮ. ಭೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಾದ 
ಅವನ ತತ್ತ ಜ್ಞಾನವು ಮಾತ್ರ ಸ ಸಂಸ ತದಲ್ಲಿ ವಸ ಬಂಧುವಿನಿಂದ - ಇವನು ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಮುದ್ರಗುಪ್ತನ (ಕ್ರಿ. ಶ. 32080) 
ಮಿತ್ರನೆಂದು ವರ್ಣಿತನಾಗಿದ್ದಾ ಸ್‌ ರಚಿತವಾದ ಅಷ್ಟಾ ತ್ವಿಧ್ಯಾಯಗಳುಳ್ಳ ಅ; ಭಿಧರ್ಮಕೋಶದಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿದೆ. ಹ್ಯೂಎನ್‌ 
ತ್ಸಾಂಗ್‌ ಎಂಬವನು ಚೀಣೀ ಭಾಷೆಗೆ ಈ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಅನುವಾದ ಮಾಡಿದ್ದನ್ನು ಮತ್ತೆ ಫ್ರೆಂಚ್‌ ಭಾಷೆಗೆ ಅನುವಾದಿಸ 
ಲಾಗಿದ್ದು ಅದು ಈಗ ಯಉಪಲಬ್ಬವಿದೆ; ಈ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ಯಶೋಮಿತ್ರನು ಬರೆದ ಸಂಸ್ಕೃತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವೊಂದು 
ಜಪಾನಿನ ವೋಗಿಹರ ಎಂಬವರಿಂದ ಪ್ರಕಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಹೀನಯಾನವೆಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದಲೂ ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಪಾಳೀ ಬೌದ್ಧ ಧ್ಹಧರ್ಮವು 
ಉತ್ತರ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಕಡೆಯ ಪಕ್ಷ ಐದನೆಯ ಶತಮಾನದ ವರೆಗೂ ಬೆಳೆಯಿತು; ಈಗ ಅದು "ಸಿಲೋನ್‌, ಬಮನ. ಸಯಾಂ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಊರ್ಜಿತದಲ್ಲಿದೆ ಮತ್ತು ಆ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಬಹುಪಾಲು "ಪಾಳೀ ಗ್ರಂಥಮಾಲೆ'ಯಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ ಪ್ರಕಟವೂ ಆಗಿದೆ. 
ಸುಮಾರು ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದ್ರ ಎಷ್ಟೋ 
ಜನ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರು ಬೌದ್ಧರಾಗಿದ್ದರು. ಇವರು ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಮೀಪವರ್ತಿಯಾದ ಮತ್ತೊಂದು 
ದಿಕ್ಕಿನಿಂದ ವಿವರಣೆ ಮಾಡತೊಡಗಿದರು. ಇವರು ಬರೆದುದು ಸಂಸ್ಕೃತದ "ಗಾಥಾ' (ಇದು ಸಂಸ್ಕೃತದ್ವೇ ಒಂದು ಅಪಭ್ರಂಶ ರೂಪ) 
ಎಂಬ ಶೈಲಿಯಲ್ಲಿ. ಇವರಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳು ತತ್ತ್ವದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಗಳಿಸಿ, ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನಗಳೊಡನೆ 
ಸ್ಪರ್ಧೆಗಿಳಿದು ಅವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತ, ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ ವರೆಗೂ ಬೆಳೆದವು. ಇವು ಯಾವವೆಂದರೆ : “ವೈಭಾಷಿಕ', 
“ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ, “ಯೋಗಾಚಾರ' ಮತ್ತು "ಮಾಧ್ಯಮಿಕ'. ವೈಭಾಷಿಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನವು ವಸುಬಂಧುವಿನ " ಅಭಿಧರ್ಮಕೋಶದಲ್ಲಿ 
ಚೆನ್ನಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿದೆ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಕೆಲವೊಂದು ಗ್ರಂಥಗಳು ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಇಂದೂ ಉಪಲಬ್ಧವಿವೆ; ಈ 
ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಪ್ರಮುಖ ಗ್ರಂಥಕಾರರೆಂದರೆ ದಿಜಸ್ನಾಗ, ಕಮಲಶೀಲ, ಶಾಂತರಕ್ಷಿತ, ಧರ್ಮಕೀರ್ತಿ, ಧರ್ಮೋತ್ತರ, ಮುಂತಾದವರು. 
ಯೋಗಾಚಾರ ಪ್ರ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಮುಖ್ಯ ಗ್ರಂಥಗಳು. ಅಶ್ವ ಗಾ ಮ್ಳ ತ್ರೇಯಿ, ಅಸಂಗ ಮತ್ತು ವಸುಬಂಧು (ವಿಜ್ಞಪ್ತಿಮಾತ್ರತಾ 
ಸಿದ್ಧಿ) ಎಂಬವರಿಂದ ರಗಿತವಾದವ ಈ ವಿಷಯದ ವೆ ಮೇಲೆ ಯೋಗಾಚಾರಭೂಮಿಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂಬ ವಿಸ್ತೃತ 'ಗ್ರಂಥವೊಂದು 
ಕೆಲವು ವರ್ಷಗಳ ಕೆಳಗೆ ಜಪಾನಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ. ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಮೂಲಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಪ್ರಜ್ಞಾಪ 'ಪಾರಮಿತಾ- ಸೂತ್ರ 
ವೆಂಬ ಆಗಮ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಆಗಮದ ತತ್ತ ಎಜ್ಜಾನವನ್ನು ಕುರಿತ ಅತ್ಯಂತ ಸಮರ್ಥ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು 
ಪ್ರಾಚೀನ ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅಗ್ರಗಣ್ಯನಾದ ನಾಗಾರ್ಜುನನು ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ; ಇವನ ಕಾಲವು ಕ್ರಿ. ಶ. ಎರಡನೆಯ ಅಥವಾ ಮೂರನೆಯ 
(ಇದೇ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಸಂಭವ) ಶತಮಾನ. ಅವನಾದ ಮೇಲೆ ಇದನ್ನು ಮುಂದುವರೆಸಿದವನೆಂದರೆ ಆರ್ಯದೇವ; ಇವನು 
ಸುಮಾರು ನಾಲ್ಕ ನೆಯ' ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಚತುಃಶತಕವೆಂಬ ತನ್ನ ಕೃತಿಯನ್ನು ಬರೆದನು. ಚಂದ್ರಕೀರ್ತಿಯೆಂಬವನು ನಾಗಾರ್ಜುನನ 
ಮಾಧ್ಯಮಿಕ-ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಮುಖವಾದ ವಾ ಖ್ಯಾನವೊಂದನ್ನು 'ಬರೆದುದಲ್ಲದೆ ಮಾಧ್ಯಮತಾವತಾರ ಎಂಬ ಒಂದು 
ಪ್ರಮುಖ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕೃತಿಯನ್ನು ಕೂಡ ಬರೆದನು. ಬಗಾಜದನ ವಾದವು ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಯಾವುದಕ್ಕೂ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸತ್ತೆ ಅಥವಾ 
ಸತ್ಯತೆಯೇ ಇಲ್ಲ, ಎಲ್ಲ ಆಭಾಸ ಸಗಳೂ ಕೇವಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ, ಕ್ಷಣಿಕ ಮತ್ತು ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ, ಎಂಬ ತತ್ತ ಸಾ ಪ್ಲನವೇ ಬೌದ್ಧ 
ಹ ಸಾರವೆಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ವಾದವೈ ತಂಡ ಮೂಲಕ ಸೂಚಿಸಬಹುದಾದೂಹ ಸಕಲ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಲು 
ಅವನು ಯತ್ನಮಾಡಿದ್ದಾ ನೆ. ಆದರೂ ವ್ಕಾ ಫಖಾಂಕವಾಗಿ ಪುನರ್ಜನ್ಮ , ಸದಾಚಾರ ನಿಯಮಗಳು, 'ಪ್ರತೀತ್ಯ ಸಮುತ್ಪನ್ನ'ವಾದ 
ಕಾರಣ - ಇವನ್ನು ಅವನು ಅಂಗೀಕಕರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಯೋಗಾಚಾರ ಪ್ರಸ್ಥಾನದವರಿಗೆ ವಿಜ್ಞಾ ನವಾದಿಗಳೆಂದೂ ಹೆಸರು. ಕೇವಲ 
ಮನಸ್ತರಂಗಗಳ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಇವರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ; ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷಕ್ಕೆ ವಿಷ ಷಯವಾದ ವಸ್ತು ವಾವುದೇ ಇರಲಿ ವಸ್ತುಮಾತ್ರಕ್ಕೇ ವಾಸ್ತವಿಕ 
ಸತ್ಯ ತೆಯಿಲ್ಲವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಮನೋಗ್ರಾಹ್ಕ ವಿಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರವೇ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಸತ್ಯ. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರು ಕೂಡ ವಿಜ್ಞಾನವಾದಿಗಳ 
ಜತೆಜತೆಗೆ ಬಹಳಷ್ಟು ದೂರ ಸಾಗಿದರೂ, ನಮ್ಮ ವಿಜ್ಞಾನದ ಬಂದಿದು ಚು ಬಾಹ್ಕಾ ್ಯರ್ಥಗಳಿಗೆ ಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಒಂದು 
ರೀತಿಯಿಂದ, ಅನುಮಾನಮಾರ್ಗದಿಂದ, ಸಾಧಿಸಬಹುದೆಂದು ತಿಳಿದರು. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕರಿಗೂ ವಿಜ್ಞಾ ನವಾದಿಗಳಿಗೂ 
ಇದ್ದ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯ ಗಳು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಅದೃಶ್ಯ ವಾಗತೊಡಗಿದವು. ವೈಭಾಷಿಕರು ಚಿತ್ತಗೋಚರ ಮತ್ತು ಚಿತ್ತಾ ತೀತ ಧರ್ಮಗಳು 
ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬದ್ಧ ವಾಗಿದ್ದು ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೊಪ್ಪಿದರು. “ಪ್ರತೀತ್ಯ ಸಮುತ್ಪಾದ'ವೆಂಬ ಪರಾಧೀನ- -ಕಾರ್ಯತಾವಾದ 
ವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವ ಧರ್ಮ -ಚಕ್ರ ಜಾ ಪರಿವರ್ತನಶೀಲ ನಿಯಮಾನುಸಾರ ಇಡಿಯ ವಿಶ್ವರಚನೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸಿದರು. 
ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ ಸಕಲವೂ ಕ್ಷಣಿಕ, ಅತಏವ ದುಃಖರೂಪ. 
ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ದ ಪಂಥವು ಪಾರಮಿತಾಗಳೆಂಬ ಮಹಾಸದ್ಗುಣಗಳ ಆರ್ಜನೆಯ ಬಗೆಗೆ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ; 


“ಇವು ಜೀೌ 


ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಮಿಗಿಲಾದ ಸದ್ಗುಣವೆಂದರೆ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞಾ. ಪ್ರಜ್ಞಾ ಮತ್ತು ಅದರ ಉಪಾಯ ಅಥವಾ ಸಾಧನ, ಇವು ಹಲವು ಪರಿಯ 
ರೂಪಾಂತರಗಳಿಂದ ಗೋಚರಿಸುತ್ತವೆ; ಒಮ್ಮೆ ದೇವ ತೆಗಳ ರೂಪನ್ನು ತಳೆದರೆ, ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ಬೌದ್ಧ ಯೋಗದ ಸಾಧನೆಗಳಲ್ಲಿ 


2 
ಪೀಠಿಕೆ 


ಕಣ್ಣಿಗೆ ಬೀಳುತ್ತವೆ, - ಟಿಬೆಟ್‌ ಮತ್ತು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಉತ್ತರಕಾಲೀನ ಬೌದ್ಧ ತಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ. ಸ ಈಸ ಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ರೀತಿಯ ಯಕ್ಷಿಣಿ ಮತ್ತು ಜಾದು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಇತ್ತೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ; ಸುಮಾರು ಏಳನೆಯ ಅಥವಾ ಎಂಟ ನ 
ಹೊತ್ತಿಗೆ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ಟಿಬೆಟಿಗೆ ಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಿಹಾಗ, ಬುದ್ಧನು ಉಪ ಪದೇಶಿಸಿದ ಶುದ್ಧ ಬೌದ್ಧ ತತ್ತ ವವು ಸಾ ಈಜ್‌ 
ಹಾಗೂ ಆಚಾರಗಳಿಂದ ಬಹಳಷ್ಟು ಮಾರ್ಪಟ್ಟಿತು. ಜನತೆಯ ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ಮೇಲೂ” ಇದು ಬಗೆಯ ಪ್ರತ್ಕಾ ಡವ; 
ವನ್ನು ಮಾಡಿತು. ಬಹುಜನರ ಓಿದೂಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಬಗೆಬಗೆಯ ಮೂರ್ತಿಪೂಜೆಗಳೂ, ಗೂಢ ವರ್ಣಗಳ ಮತ್ತು ರ ನ್ಯ 
ಮಂತ್ರಗಳ (ಇವಕ್ಕೆ ಬೌದ್ಧ ರಲ್ಲಿ ಧಾರಣೀ ಎಂಬ ಹೆಸರಿದೆ) ಉಚ್ಚಾ ರಣಾ ಪರಂಪರೆಗಳೂ, ಪ್ರವಿಷ್ಟವಾದುದನ್ನು ನ 
ಹೀಗೆ ಹೊಸದಾಗಿ ಪ್ರವಿಷ್ಟ "ವಾದ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅಪ್ರಗಳ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಆಕೃತಿಗಳ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಶಕ್ತಿಕ್ಷೇ ರ್ಜ” ಜ್‌ 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ರೇಖಾಕೃತಿಗಳೂ ಬಂದವು. ಈ ರೇಖಾಕೃತಿಗಳಿಗೆ ಚಕ್ರಗಳೆಂದು ಹೆಸರು. ಚಕ್ರ ವೆಂಬುದು ಮ 
ದೇಹಾಂತರ್ಗತ ಟ್ರ ಪ್ರಮುಖ ನಾಡೀಗ್ರಂಥಿಗಳಿಗೂ ಹೆಸರು; ಇವುಗಳ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಚಿ್ತವೃತ್ತಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಲ 
ನಿರೋಧಿಸಿ ಕಡೆಗೆ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಕೂಡ ಸಾಧಿಸಬಹುದೆಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸಿದ್ದರು. ಮೈತ್ರಾಯಣೀ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ 
ಕಾಲದಿಂದಲೂ ನಾಡೀನಿಗ್ರಹ ಮತ್ತು ದೇಹೇಂದ್ರಿಯತಂತುಗಳ ನಿರೋಧ ಹಾಗೂ ದೇಹಾಂತರ್ಗತ ಕೋಶಗಳ ಶೋಧನಗಳ 
ಕೆಲವು ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳು ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇವನ್ನೇ ಕ್ರಮೇಣ ಹಟಯೋಗ,ತಂತ್ರಯೋಗ 
ಅಥವಾ ಷಟ್ವಕ್ರಸಾಧನೆ ಎಂದು ಕರೆಯತೊಡಗಿದರು. 


ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಮೂರು ಸಾವಿರ ವರ್ಷಗಳಷ್ಟು ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿಯೇ ಸಿಂಧೂ ಕಣಿವೆಯ ಜನರಲ್ಲಿ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಲಿಂಗಪೂಜೆ 
ಪ್ರಚಲಿತವಿತ್ತೆಂದು ಬಳ್ಗೆವು. ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ” ಮಾತೃಪಂಥ ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿಪಂಥದ ವಿರಳ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿದ್ದರೂ, ಅದು ಅಲ್ಲೇ 
ಆಳವಾದ ಬೇರುಬಿಟ್ಟಂತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲು ಶೈವ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿ ಪಂಥಗಳೆರಡೂ ಸಹ ಬಹಳ ಮುಂಚಿನ ಕಾಲದಿಂದ 
ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿದ್ದುವು. ಜ್ಯ ಶಕ್ತಿಪಂಥದ ಪ್ರಭೇದವೇ ಬೌದ್ಧರ ವಾಮತಂತ್ರಗಳೊಡನೆ ಮಧ್ಯಯುಗದಲ್ಲಿ 
ಸಮ್ಮಿಶ್ರವಾಗಿ, ವಿಶೇಷತಃ ಬಂಗಾಳ ಮತ್ತು ಕಾಶ್ಮೀರಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ತಂತ್ರಗಳು ಹುಟ್ಟಲು ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ಮತ್ತು ಉಪಾಯಗಳ ವಿಚಾರವೇ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಿವರ ಸಂಕೇತವಾದವು; ಇದರಿಂದ ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಪೂಜಾಪದ್ಧತಿಯು ಒಮ್ಮೆ 
ಪ್ರಕೃತಿ-ಮತ್ತು ಪುರುಷ-ವಿಚಾರವನ್ನೂ ಒಮ್ಮೆ ಮಾಯಾ-ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ-ವಿಚಾರವನ್ನೂ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. 


ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವು ಉತ್ತರದಿಕ್ಕಿಗೆ ಹಬ್ಬಿ ಗಾಂಧಾರ, ಟಿಬೆಟ್‌, ಚೀಣ, ಜಪಾನ್‌, ತರ್ಫಾನ್‌ ಮತ್ತು ಇಡಿಯ 
ತುರ್ಕಿಸ್ತಾನಗಳಲ್ಲಿ ಹರಡಿತು. ಭಾರತದ ಸಾಂಚಿ, ಅಜಂತಾಗುಹೆಗಳು, ಮುಂತಾದ ಬಹಳಷ್ಟು ಸ್ಥ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಹಾಗೂ 
ಮಧ್ಯಯುಗೀನ ಬೌದ್ಧ ಚಿತ್ರಕಲೆಗಳೂ ಶಿಲ್ಪಗಳೂ ಇಂದಿಗೂ ಸಿಕ್ಕುತ್ತವೆ; ಟಿಬೆಟ್‌ ಮತ್ತು ತರ್ಫಾನಿನಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಎಷ್ಟೋ ಬೌದ್ಧ 
ಚಿತ್ರಗಳು ದೊರತಿವೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಮೂಲಗಳು : ಇಂದು ಲುಪ್ತ ವಸರಖಿ ಅದೆಷೊ ್ಬೀ ಬೌದ್ಧ ಕೃತಿಸಂಚಯಗಳು ಚೀಣೀ ಭಾಷಾಕರಗಳ 
ರೂಪದಿಂದ ಚೀಣದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿವೆ. ಬೌದ್ಧ ತ್ವಧರ್ಮವು ಚೀಣದಲ್ಲಿ ಹರಡಿತಷ್ಟೆ ಸೀ ಅಲ್ಲ, ಎಷ್ಟೊ ೇ ಚೀಣೀ ತತ್ತ ಎಡ್‌ ಲ್ಲನಿಗಳ ವಿಚಾರಗಳ 
ಮೇಲೆ ಕೂಡ ತನ್ನ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿದೆ. ಲಓ-ತ್ಸೈ ಎಂಬವನ ವಿಚಾರಗಳು ಉಪನಿಷದ್ದಿ ಚಾರಗಳನ್ನು ಬಹಳಷ್ಟು ಹೋಲುತ್ತವೆ; 
ಅಷ್ಟು ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಚೀಣ ಮತ್ತು ಭಾರತಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಪರ್ಕವಿದ್ಬಂತೆ ಹೇಳಲೂ ಆಧಾರವಿಲ್ಲ 


ಮಹಾವೀರನಿಂದ ಆರಂಭವಾದ ಜೈನಧರ್ಮವು ಬೌದ್ದ ಠ್ಹಧರ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಪ್ರಾಚೀನವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಜೈನರಲ್ಲಿ 
ಶ್ವೇತಾಂಬರ ಪಂಥದವರ ಪ್ರಮಾಣಭೂತ ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳಾದ ಜೈನಾಗಮಗಳನ್ನು. ದಿಗಂಬರ ಪಂಥದವರು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ; ದಿಗಂಬರರು ಒಪ್ಪುವ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಕ್ರಸಾಹಿತ್ಯ ಸಂಸ್ಕ ್ರತದಲ್ಲಿದೆ. ಜೈನಧರ್ಮದ ಈ 
ಎರಡು ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿರುವ ಭೇದ ಅಮುಖ್ಯ. ವಿಕಾಸದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ ಸ್ತ ರಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪಕಮಾಣುಗಳಿಂದ ಜಗತ್ತು ತುಂಬಿದೆ 
ಎಂದು ಜೈನರು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಮನ ರುಷ್ಕರನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳು ವ ಈ ಪರಮಾಣುಗಳು ಕರ್ಮ ಅಂತರಂಗಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಜ್ಞಾನ 
ಹಾಗೂ ಚೇತನವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಮನುಷ [ಜೀವಿಗಳು ಮೋಚ ಸರ್ವಜ್ಜ ಸತ್ವ ಮತ್ತು ಸರ್ವಶಕ್ತತ್ವಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರತಕ್ಕ 
ವಾದರೂ, ಆ ಶಕ್ತಿ ಗಳು ಜನ್ಮಾಂತರಾಗತ ಕರ್ಮಗಳು ಮೇಲಿಂದ ಮೇಲೆ ಮುಸುಕಿ ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಕಾರಣ ಪ್ರಕಾಶಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಜೈನರು ಸಾಮಾನ್ಯತಃ ನೀತಿಯನ್ನೂ, ವಿಶೇಷತಃ ಅಹಿಂಸೆಯನ್ನೂ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಅವರು ಅನೇಕಾಂತವಾದದ ಪುರಸ್ಕ ರ್ತರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ವಸ್ತುಗಳ ॥ ಬಗೆಗೆ ಯಾವದೇ ರೀತಿಯ ವಿಧೆಗಳಾಗಲಿ ನಿಷೇಧಗಳಾಗಲಿ ಸ 


ಭಂಗಿಗಳಿರುವ ಪರ್ಯಾಯ ದೃಷ್ಠಿ ಕೋನದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಶಕ್ಕವೆಂದು ಈ ವಾದ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಿನ 


ಭಿನ್ನ ದೃಷ್ಟಿ ಹ. 
ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಬಗೆಗೆ ಬಂದು ಅಂಶವನ್ನು “ಉಂಟು' ಎನ್ನ ಬಹುದು ಅಥವಾ " ಇಲ್ಲ' ಎನ್ನ ಬ್ಯ ಅಥವಾ ಅನಿರ್ವಜನೀಯ 


ವೆನ್ನ ಬಹುದು. ಇದರ ಪ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕೂಡಿಸಿ ಲೆಕ್ಕ ಮಾಡಿದರೆ ಏಳು ರೀತಿಯ * ಉಂಟು'- “ಇಲ್ಲ 'ಗಳಾಗುತ್ತವೆ ಜಗತ್ತು 


ವಸ್ತು ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಭೇದಮಯವೆಂದು. ಜೈನರು ತಿಳಿಯುತ್ತಾ ರೆ; ಯಾವದೇ ರೀತಿಯ ಆತ್ಮ ೦ತಿಕ ಮಿಥ್ಕಾಜ್ಲಾ ಪನ ಇಲ್ಲವೆ ಮಾಯಾ 
ವಾದವನ್ನು “ಅವರು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವನೊಬ್ಬ ದೇವರಾಗಲಿ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿರುವನೆಂದು ಕೂಡ ಅವರುನ ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. 
ಮನುಷ್ಯನು ತನ್ನ ಭವಿಷ್ಯವನ್ನು ತನ್ನ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ. ತಾನೇ ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಳು : 


ವನು. ಎಲ್ಲ ಮನಃಕಷಾಯಗಳಿಂದಲೂ ಪೂರ್ಣ 


೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಿಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಅವನಿಗೆ ಜಿನನೆಂಬ ಹೆಸರು ಬರುತ್ತದೆ; ಜಿನನಾದಾಗ ತನ್ನ ಅನಂತಜ್ಞಾನ ಹಾಗೂ ಅನಂತಶಕ್ತಿಗಳು 
ಅವನಲ್ಲಿ ಬೆಳಗುತ್ತ ವೆ. ಬಹಳ ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಜೈನರು ತಮ್ಮ ತರ್ಕಶಾಸ ಶವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದ್ದಾರೆ; ಅವರು ತಮ್ಮ ಪ್ರ ತಿಕಕ್ಷಿ 
ಗಳಾದ. ಹಿಂದು ಮತ್ತು ಬೌದ್ದ ಶ್ವರೊಡನೆ ಮಾಡುತ್ತಿ ದ್ದ ವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಜೈನರ ಕೌಶಲಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ಒಂದು ಇತಿಹಾಸವೇ ಡರ 


ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗ 


ಕೆಲವೊಂದು ಪ್ರಾಚೀನ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ ಬದರ್ಶನದ ಮೂಲವನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಮಹಾಭಾರತ, ಗೀತಾ, 
ಪುರಾಣಗಳು, ಆತ್ರೇಯ ತಂತ್ರವೆಂಬ ನಾಮಾಂತರವಿರುವ ಚರಕಸಂಹಿತಾ (1). 1), ಮತ್ತು ಕೆಲವು ಪ್ರಸಕ್ತ ಬೌದ್ಧ ಹಾಗೂ 
ಪಾಂಚರಾತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವ ವಿಚಾರಪ್ರಣಾಲಿಯ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದಾರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಾವು ಸಮನ್ವಯ ಮಾಡಲು 'ಹೂರಟರೆ 
ನಮಗೆ ಇಷ್ಟು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ: ಸಾಂಖ ಬದರ್ಶನವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಕಾಸಾವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ತಳೆಯುತ್ತ 'ಪರಿವರ್ತನಗೊಂಡಿರಬೇಕು; 
ಒಂದೊಂದು 'ವಸ್ಟೆ ಸ್ನೆಯೂ ಅದನ್ನು ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸೇಶ್ವರ ಹಾಗೂ ನಿರೀಶ್ವ ರ ಸಿದಾ ಫಂತರೀತ್ಯಾ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ರೂಪಿಸಿರ 
ಬೇಕು. ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನಕ್ಕಿ ಸಾ ಮುಂಚೆ ಷಸ್ಟಿತಂತ್ರ- -ಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂಬ ಹೆಸ ರನ ಸೇಶ್ವರ ಎ" [ಗ್ರಂಥವೊಂದು ಇತ್ತೆಂದು 
ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. ಈ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಅರವತ್ತು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಿದ್ದು, ಆಸ ವಿವರಣೆ ಪಾಂಚರಾತ್ರ: ಮತ್ತು ಅಹಿರ್ಬುಧ್ನ್ಯಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಯಶಃ ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಆದಿಯಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಈಶ್ವರಕೃಷ್ಣನ ಸಾಂಖ್ಯ -ಕಾರಿಕೆಯನ್ನು ಪರಿಷ್ಕೃ ತ್ರ 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಗ್ರಂಥವೆಂದು ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ವಸುಬಂಧುವು ಅಭಿಧರ್ಮಕೋಶದಲ್ಲಿ "ಬರಸಿ ತನ್ನ ಚರ್ಚೆಗಳ 
ಮಧ್ಯೆ ಗ್ರಂಥವನ್ನೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಷಷ್ಟಿತಂತ್ರ-ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ರಚಿತವಾದುದೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದ್ದರೂ ಈಶ್ವರ 
ಕೃಷ್ಣ ನ ಸಾಂಖ್ಯ -ಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಈಶ್ವ ರನಿಗೆ ಸ್ಕಾ ನವಿಲ್ಲ: ಪಷ್ಟಿತಂತ್ರಶಾಸ್ತ್ರವು ಭಾಗವತಪುರಾಣದಲ್ಲಿರುವ ಸೇಶ್ವ ರಸಾಂಖ ವಾದವನ್ನು 
ಚ ಮಾಸ ಒಂದು ಸೇಶ್ವ ರಸಾಂಖ್ಯ ದ ತೆ ತಿಯೇ ಆಗಿರಬೇಕೆಂದು ಪ್ರಾಯಃ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ನಾವು ಜೇಳಬಹುದು. ಸಾಂಖ್ಯ” 
ಪ್ರವಚನ-ಸೂತ್ರವೆಂಬ ಮುಂದಿನ ಕೃತಿಯ ಮೇಲೆ ಅನಿರುದ್ಧ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುಗಳ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವಿದ್ದು, ಅದು ಕೂಡ ನಿರೀಶ್ವರ 
ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿಯೇ ಸಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಕ್ರಿಸ್ತಶಕ ಎರಡನೆಯ ಸಹಸ್ರಾಬ್ದದ ನಡುವೆಯ ವೇಳೆಗೆ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ವಿಜ್ಞಾನಾಮೃತ- 
ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ರಚಿಸಿದ ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವು ಆ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರವು ಒಂದು ಸೇಶ್ವರ ಸಾಂಖ್ಯಕೃತಿಯೋ ಎನಿಸುವಂತೆ ತನ್ನ 
ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾನೆ. ಇದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ ಇವನು ಕೂರ್ಮಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಈಶ್ವರಗೀತೆಯ ಮೇಲೂ ಒಂದು 
ಟೀಕೆಯನ್ನು (ಇದು ಇನ್ನೂ ಅಪ್ರಕಟಿತ) ಬರೆದು ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಸೇಶ್ವರವಾದವೆಂದೇ ಅಲ್ಲಿಯೂವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಷಯವಿದು: ಸಾಂಖ್ಯಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಕಾರವು ಸಾಂಖ್ಯ ಅಥವಾ ಯೋಗದ 
ಪಾತಂಜಲದರ್ಶನವೆಂದು ಹೆಸರಾಗಿದೆ; ಇದು ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೂತ್ರಗ್ರಂಥವಾಗಿ ರಚಿತವಾಗಿದೆ. 
ಕ್ರಿ. ಪೂ. 3000ದಷ್ಟು ಮುಂಚೆಯೇ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಯೋಗದ ಕೆಲವೊಂದು ಪ್ರಕಾರಗಳು ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿದ್ದುದನ್ನು ನಾವು ಬಲ್ಲೆವು. 
ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಮತ್ತು ಧ್ಯಾನಪ್ರಕಾರಗಳ ಒಂದು ನಿಶ್ಚಿತ ಕ್ರಮವನ್ನು ಬುದ್ಧನೇ ಪ್ರಾಯಃ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಮೊದಲು 
ಉಪದೇಶಿಸಿರಬಹುದು. ಈ ಯೋಗಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದೊಡನೆ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇದ್ದಂತಿಲ್ಲ. ಪತಂಜಲಿ ಮತ್ತು 
ಅವನಾದ ಮೇಲೆ ಬಂದ ವ್ಯಾಸ, ಇವರ ಯತ್ನ ಸಾಂಖ್ಯ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನವನ್ನು ಆಧರಿಸಿ ಯೋಸಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ 
ಕಡೆಗಿದ್ದಿತು; ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಯೋಗಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಪುನರವಲೋಕನ ಮತ್ತು ಪುನರ್ವಿಮರ್ಶೆಗೆ 
ಗುರಿಪಡಿಸುವ ಕಡಗಿದಿತು. ಸಾಂಖ್ಯ ಅಥವಾ ಯೋಗದ ಪಾತಂಜಲದರ್ಶನವು ಸೇಶ್ವ ರವಾಗಿದೆ; ಆದರೂ ಷಷ್ಟಿತಂತ್ರ-ಶಾಸ್ತ್ರ 
ದೊಡನೆ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ (ಸ ಇಲ್ಲ. ಪಾತಂಜಲ ಯೋಗ-ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ "ಬರೆಯಲಾದ ವ್ಯಾಸಭಾಷ ಕ್ಕೆ ಧೂ 
ವಾಚ ಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರ. ಆಮೇಲೆ ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಸು, 'ಇವರು ತಮ್ಮ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ "ಛೋಜನೂ 
ಕೂಡ ಯೋಗಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಓಂದು ಟೀಕೆಯನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾ ನೆ. 


ಕಪಿಲ, ಆಸುರಿ, ಪಂಚಶಿಖ ಇವರ ಸಿದ್ಧಾಂತವೆಂದು ಹೇಳಲಾದ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರಕೃಷ್ಣದ ಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾದ 
ಷ್ಛೃತ ಸಾಂಖ್ಯದ ತತ್ವ್ವಸಿದ್ಧಾ ೦ಂತವೇ ಯೋಗಕ್ಕೂ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ತಳಪಾಯವನ್ನೊ ದಗಿಸಿದೆ. ಅದನ್ನು ಹೀಗೆ ಸಂಗ್ರಹಿಸಬಹುದು: 
"ಹಾಗೂ. ಸ್ಥೂಲ "ಎಸ್ಟು "ಗಳ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೂ ಮೂರು ರೀತಿಯಾಗಿರುವ ವಾಸ್ತವಿಕ ಗುಣಗಳೇ ಕಾರಣ: ಲಘುತ್ವ 

ಸ 5 ಪ್ರಕಾಶಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ಸತ್ತ 2 ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ ರಜಸ್ಸು , ಜಡತ್ವ ಮತ್ತು ಸಾಂದ್ರತೆಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿ 
ಸುವ ತಮಸ್ಸು. ಈ ವಸ್ತುಸತ್ಯಗಳಾದ ಗುಣಗಳು ಸಾಮ್ಕಾ ವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿರುವಾಗ. 'ಚಲನೆಯಾಗಲಿ ಪರಿವರ್ತನೆಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಗುಣಗಳ ಸಾಮ್ಯ ಧೂಪವಾದ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಆದಿಯಾದ ಜಃ ್‌ ಮೂಲಪ್ರಕೃ ತಿಯಲ್ಲದೆ ಅನಂತಸಂಖ್ಯೆಯ ಪುರುಷಜೀವ 
ಗಳೂ ಉಂಟು; ಈ ಪುರುಷ ರು. ಅತ್ಯಂತ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯವಾದ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯದ ಮೂರ್ತಿಗಳು. ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯದ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಯನ್ನು ಯಾವದೇ ಮೂರ್ತ ಚಿಂತನೆಯೆಂದು ಭ್ರಮಿಸಲಾಗದು. “ದು ಗಾತ್ರಹೀನ ಕಿಡಿಗಳಂತೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು; ಅವುಗಳ 
ಸಾನ್ನಿಧ್ಯ ಮಾತ್ರದಿಂದ ಚಿಂತನೆ ಸಪ್ರಕಾಶವೂ ಸಜೀವವೂ ಆಗಬಹುದು. ಪ್ರಕೃತಿಯು ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದು ಸ್ವನಿಷ್ಕ ಪ್ರಯೋಜನ 


ದ 
ಪೀಠಿಕೆ 


ದ್ವ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ: ಗುಣಗಳ ಸಮುಚ್ಚಯವು ಪುರುಷರಿಗೆ ಅನುಭವವನ್ನು ನ ಹ ಹಾ| ತ 
ದಿಂದಲೇ ಅವರು ಮುಕ್ತರಾಗುವಂತೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಬುದ್ಧಿಗಳನ್ನು ಲಯಗೊಳಿಸಿ, ಅವರ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಸಬೇಕು, ಎಂದು. 

2 ಬೂ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಾಗಿ, ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಾಮ್ಯಾವಸ್ಥೆಯು ಕ್ಷುಬ್ಬಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಗುಣಗಳು ಭು ಬ 
ರೀತಿಯಿಂದ ಒಂದನ್ನೊಂದು ಬೆರೆಯುತ್ತವೆ; ಒಂದೊಂದು ಗುಣದ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದರ್ಜೆಯ ಹ] ಜಾ 
ಹೊಂದಿರಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ, ಸತ್ತ್ವಗುಣದ ಪ್ರಾಧಾನೃವಿದ್ದು, ಅದು ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ವಿಶ್ವಾಂತಃಕರಣದ 
ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಜೀವರ ಅಂತಃಕರಣಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಿದುದೇ ವಿಶ್ವಾಂತಃಕರಣ; ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಬ 
ರೊಂದಿಗೆ ಇವು ಸಂಸಕ್ತವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಅವರಿಗೆ ಅನುಭವಭೋಗವನ್ನೊದಗಿಸಬೇಕೆಂಂಲ ಉದ್ದೇಶವೇ ಮೂಲ; ಆ 4 
ವಿದ್ವಲ್ಲದೆ ಅನುಭವಭೋಗವೇ ಅಶಕ್ಕವಷ್ಟೆ . ಈ ವಿಶ್ವಾಂತಃಕರಣ ಅಥವಾ ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದ ಒಂದು ಕ್ರಮಿಕ ವಿಕಾಸಾವಸ್ಥೆ ಸ 
ಸರಪಳಿಯೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ: ನಾನೆಂಬ ಅಹಂಕಾರ, ಏಕಾದಶ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, (ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಮತ್ತು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು) ಕೂಡಿಕೊಂಡು ಜೀವಾಂತಃಕರಣವೆನಿಸುತ್ತವೆ. ಅಹಂಕಾರದಿಂದ ಭೌತಿಕ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು 
ವಿಕಸನ ಮಾಲೆಯನ್ನು ನೋಡಬಹುದು; ಇಲ್ಲಿ ತಮಸ್ಸು ಅಥವಾ ಸಾಂದ್ರತೆಗೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ; ಪಂಚಭೂತತನ್ಮಾತ್ರಗಳು ಚ 
ವಸ್ತುಗಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮತಮ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳು) ಮತ್ತು ಪಂಚ ಮಹಾಭೂತನಗಳು ಇಲ್ಲಿ ವಿಕಸಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ತತ್ವಪದಾರ್ಥಗಳ ವಿಕಾಸದ 
ಪೌರ್ವಾಪರ್ಯಕ್ರಮ ಮತ್ತು ಸ್ವರೂಪದ ಬಗೆಗೆ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನಕಾರರಲ್ಲಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದವುಂಟು. ಆದರೂ 
ಇತ್ತಕಡೆ ಅಂತಃಕರಣಪ್ರಪಂಚ ಮತ್ತು ಅತ್ತಕಡೆ ಪಂಚಮಹಾಭೂತಗಳ ವಿಭಿನ್ನ ಸೇರ್ಪಡೆಗಳಿಂದ ಆಗುವ ಭೌತಪ್ರಪಂಚ, 
ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಮೂಲ ವಸ್ತು-ಸಾಮಗ್ರಿಯು “ಪ್ರಕೃತಿ' ಯೆಂಬುದು ನಿರ್ವಿವಾದ. ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಬುದ್ಧಿಗಳಿಗೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪುರುಷರಿಗೂ 
ಸತ್ಯವಾದ ಸಂಸರ್ಗವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಬುದ್ಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಅನಾದಿ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಅವಿದ್ಯೆಯಿರುವುದರ ಮೂಲಕ ಪುರುಷರ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿಗಳ 
ಭೇದ ಅರಿವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪ್ರಕೃತಿರೂಪವಾದ ಬುದ್ಧಿಗಳು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪುರುಷರಿಂದ ಗೃಹೀತವಾಗಿ, ತಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಗಳೇ 
ಅವೆಂದು ತಿಳಿಯಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಇದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತ ಬುದ್ಧಿಯ ಮೇಲೆ ಪುರುಷನ ಲೋಕೋತ್ತರ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ಬೀಳುತ್ತದೆಂದೋ 
ಇಲ್ಲವೆ ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತವೆಂದೋ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಈ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನೇ ಪುರುಷನ ಬಂಧವೆಂದು 
ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಪರಿಷ್ಕೃತ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ಭೇದದ ಅಗ್ರಹಣರೂಪವೇ ಈ ಅಧ್ಯಾಸ, 
ಇದೇ ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ ದುಃಖಕ್ಕೂ ಮೂಲ. ಕಡೆಗೊಮ್ಮೆ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ಭೇದವು ಸಾಕ್ಷಾ: ತ್ಯೃತವಾದೊಡನೆ, ಅಧ್ಯಾಸ 
ಮೂಲವಾದ ಅವುಗಳ ಅಭೇದವು ಭಿನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ; ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯವಾದ ತನ್ನ ನಿಜಸ್ಹರೂಪದಲ್ಲಿ ಪುರುಷನು ಮುಕ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ; 
ಇದೇ ಮೋಕ್ಷದ ಅವಸ್ಥೆ ; ಇಲ್ಲಿ ಸಕಲ ದುಃಖಗಳಿಗೂ ಅಂತ್ಯ. 

ಸಾಂಖ್ಯದ ಪಾತಂಜಲ ಪ್ರಸ್ಥಾನವು ಪರಿಷ ಕತ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಮೂಲತಃ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಒಂದನ್ನು ಮತ್ತೊಂದೆಂದು ಭ್ರಮಿಸುವುದೇ (ಅನ್ಯಥಾಭಾವ) ಅಲೌಕಿಕ ಅಧ್ಯಾಸವೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಬುದ್ಧಿ ಪುರುಷ 
ನಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟಿರುವುದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ತತ್ತ ಎಜ್ಮಾನವೊಂದೇ ಸಾಕೆಂದು ಅದು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ರಾಗಾದಿಗಳ ಮಾನಸಿಕ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ, ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾದ ದುಃಖವನ್ನೂ ಅದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅದು ವಿಧಿಸುವ ನೀತಿ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಜೀವನದ ಕಟ್ಟಳೆಗಳಿಗೆ ಯಮ ಮತ್ತು ನಿಯಮವೆಂದು ಹೆಸರು; ಇದಲ್ಲದೆ ಅದು ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ, ಧ್ಯಾನ, ಸಮಾಧಿಗಳ 
ಒಂದು ಕ್ರಮವನ್ನು ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಿಗೆ ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಸಮಾಧಿಯ ಲಕ್ಷ್ಯವು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮಸೂಕ್ಷ್ಮತರವಾಗುತ್ತ 
ಹೋಗಿ, ಕಡೆಯ ಹೊತ್ತಿಗೆ ಅದು ಬರಿಯ ಅವಸ್ತುರೂಪೀ ಶೂನ್ಯತೆಯಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗಬೇಕೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಸಮಾಧಿಯ ವಿವಿಧಾವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿನಿರೋಧವು ಅದ್ಭುತ ಶಕ್ತಿ(ವಿಭೂತಿ)ಗಳನ್ನೂ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ರೀತಿಯ ಅರಿವು ಹಾಗೂ ಪ್ರಾತಿಭಜ್ಞ್ಯಾನಗಳನ್ನೂ (ಪ್ರಜ್ಞಾ) ನೀಡುವುದೆನ್ನಲಾಗಿದೆ. 

ಯೋಗ ಹಾಗೂ ಸಾಂಖ್ಯ - ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಿಗೂ ಬಾಹ್ಯಜಗತ್ತಿನ ವಸ್ತುಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಬುದ್ಧಿಗಳೊಡನೆ ಸಂಸರ್ಗ 
ಹೊಂದಿ, ಆ ಸಂಸರ್ಗದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅನೇಕ ರೂಪಗಳನ್ನು ತಳೆಯುತ್ತ, ಬುದ್ಧಿಗಳೊಡನೆ ಅಧ್ಯಸ್ತರಾದ ಪುರುಷರಿಂದ 
ಜ್ಞಾನಗಮ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಯೋಗದರ್ಶನದ ಗ್ರಂಥಕಾರರು ವಾಸನಾಮೂಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ನಿಯಾಮಕಗಳೆಂದು ಸುಪ್ತಚೇತನ 
ಹಾಗೂ ಅಪ್ರಚೇತನ ಮಾನಸಗಳನ್ನು ಕೂಡ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ; ಯೋಗಪುಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಹೇಗೆ ಸಚೇತನ ಮಾನಸದ ಯತ್ನಗಳು 


ಸುಪ್ತಚೇತನ ಹಾಗೂ ಅಪ್ರಚೇತನಗಳನ್ನು ನಿರೋಧಿಸಬಹುದೆಂದೂ, ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಚಿತ್ತದ ಏಕತ್ವಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ವಿಭಿನ್ನ ಮನಸ್ತಂತು 


ಗಳನ್ನೆಲ್ಲ. ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ, ಚಿತ್ರನಾಶವನ್ನೇ ಸಾಧಿಸಬಹುದೆಂದೂ ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಾರೆ. ಭೌತಿಕ ರೂಪಗಳ ಮತ್ತು ಜೀವಗಳ ವೈ ವಿಶು 
ಗುಣಗಳ. ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಸರ್ಗಗಳೇ ಕಾರಣವೆಂದು ಯೋಗದರ್ಶನಕಾರರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. . ಯಾವದೇ ಕ್ಲೇಶ್ವ ಕಮ್ಮ ಅಥವಾ 
ಛಪಾಕಗಳಿಂದ ಆಸಂಸ್ಕೃಪ್ಟನಾದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಪುರುಷನೇ ಈಶ್ಚರನೆಂದು ಹೇಳಿ ಈತ್ವರಾಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೊಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಕ ತಿಯ ಪರಾ 
ಗಳ ಒಳಗೆ ಹಾಗೂ ಹೊರಗೆ ಹರಿಯುತ್ತಿರುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸ್ವಾಧೀನದಲ್ಲಿಟ್ಟಿರುವ ನಿತೃ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯ ಈಶ್ವ ಸಮಾ ವಾವ 
ಯಂದಲೇ, ಕರ್ಮನಿಯಮಾನುಸಾರ ಪುರುಷನ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಕ್ರಮಿಕವಾದ. ಮಾನಕ ಹಾಗೂ ಬಾತಿ ರದ 
ಗಳನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿ ತಳೆಯುತ್ತದೆ. ಶಕ್ತಿಪ್ರಸಾರದ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಕೊರತೆಯೇ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಮಾಡುವ ಶಕ್ಕತೆಯಿದ್ದರೆ ಯಾವ ಒಂದು 

ಟು 


೧೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸವಾ ತ ಸ 2 ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವಾಗುತ್ತಿದ್ದಿತು. ಒಂದು ಚಿತ್ತದ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾದಾಗ, ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಯೊಡನೆ ಲೀನವಾಗುತ್ತದೆ; ಪುರುಷನು ಸ್ವತ 4 ತ 
ಗ ಇಸ ೈ ಪುರುಷನು ಸ್ವತಂತ್ರನಾಗಿ ತನ್ನ ನಿಜಸ್ಹರೂಪವಾದ ಚಿನ್ಮಯಾವಸ್ಥೆ 


| ಟಗ ಉನ ವೇದಾಂತದರ್ಶನಗಳು ಹಿಂದೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳಾದ ಪುರಾಣಗಳು, 
ಶ್ರಗಳು, ಭಾರತ, ಗೀತಾ, ಪಾಂಚರಾತ್ರ ಮತ್ತು ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಆಗಮಸಾಹಿತ್ತಗಳ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ 
ಬಹಳಷ್ಟು ಬೌದ್ಧ ತಂತ್ರಗಳ ಮೇಲೂ ತಮ್ಮ ಸ್ಪಷ್ಟ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿವೆ. ಜತೆಗೂಡಿದ ಪ್ರಕೃತಿ 4 ಪುರುಷರ 1 
ಎಷ್ಟೋ ಆರಾಧನಾಕ್ರಮಗಳು, ಕಲೆಗಳು ಮತ್ತು ಮೂರ್ತಿಶಿಲ್ಪಗಳ ಮೇಲೆಯೂ ಪ ಭಾವ 'ಬೀರಿದೆ. ವೆ ದೃಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೇಲೆ 
ಕೂಡ ಸಾಂಖ್ಯದ ಪ್ರಭಾವ ಬಿದ್ದಿದೆ. ಶಿ 4 


ವೈಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯ 


ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರವನ್ನು ಬರೆದವನು ಕಣಾದನೆಂದು ಪ್ರತೀತಿಯಿದೆ. ಇದರ ದರ್ಶನಪ್ರಸ್ತಾನವು ಕೆಲವೊಂದು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ 
ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಹೋಲುವಂತೆ ಪ್ರಾಯಃ ನಿಬದ್ಧವಾಗಿತ್ತು; ಆದರೆ ಅದು ಮಾನವ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳ ಎವರಣೆಗೆ 
ನಿರತವಾಯಿತು; ಇದಕ್ಕಾಗಿ ಆರು ಮೂಲಭೂತ “ಪದಾರ್ಥ'”ಗಳನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿತು. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ - ದ್ರವ್ಯ (ವಸ್ತು), 
ಗುಣ (ವಿಶೇಷಣ), ಕರ್ಮ(ಕ್ರಿಯೆ), ಸಾಮಾನ್ಯ (ಜಾತಿ), ವಿಶೇಷ (ವಿಶಿಷ್ಟ ಅಂಶ) ಮತ್ತು ಸಮವಾಯ (ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾಗದ 
ಅವಿನಾಭಾವ ಸಂಬಂಧ). ವೈಶೇಷಿಕರ ಸೂತ್ರವು ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಆರು ಅಥವಾ ಏಳನೆಯ ಶತಮಾನಗಳಷ್ಟು ಒಂದೆಯೇ ಬಹುಶಃ ರಚಿತ 
ವಾಗಿದ್ದರೂ ನಮಗೆ ಉಪಲಬ್ಧವಿರುವ ಅದರ ಮೇಲಿನ ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಭಾಷ್ಯವು ಕ್ರಿ. ಶ. ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದಷ್ಟು ಅರ್ವಾಚೀನ 
ವಾಗಿದೆಯೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಕೃತಿಯೂ ಒಂದು ನಮಗೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ; ಅದು ವೈಶೇಷಿಕದ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದರೂ, ಅದರ ಹೆಸರು ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದ-ಭಾಷ್ಯವೆಂದಿದ್ದರೂ, ಅದು ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಕೇವಲ 
ಭಾಷ ವಲ್ಲ. ಸುಮಾರು ಒಂಬತ್ತು ಅಥವಾ ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ ವೇಳೆಗೆ ಇದರ ಮೇಲೆ ರಚಿತವಾದ ಒಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವೇ 
ನ್ಯಾಯಕಂದಲೀ. ಪ್ರಾಚೀನಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೈಶೇಷಿಕವನ್ನು ಒಂದು ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದು ಆಸ್ಥೆಯಿಂದ ಪರಿಗಣಿಸದಿದ್ದುದು ವಿಚಿತ್ರ 
ವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಅದರ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳೆಲ್ಲವೂ ಪ್ರಾಯಶಃ ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾದ ಅಕ್ಷಪಾದನ ನ್ಯಾಯ 
ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸಲ್ಲಟ್ಟಿವೆ. ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವು ವೈಶೇಷಿಕ “ಪದಾರ್ಥ'ಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಮೂಲಭೂತವಾದ ತತ್ತ್ಪಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ 
ಅಂಗೀಕರಿಸಿದರೂ, ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ (ಅನ್ವಿಕ್ಷಿಕೀ) ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಬಗೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಶಸ್ತ ,ವನ್ನೀಯುತ್ತದೆ; ಬಹುಶಃ ಒಂದನೆಯ 
ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಬರೆಯಲಾದ ಚರಕಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿ (111. 8) ಬರುವ ವೈದ್ಯ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿಯೇ ತರ್ಕವು ಆರಂಭವಾಗಿದ್ದಿತು. 
ಆಮೇಲೆ ಹಿಂದುಗಳು, ಬೌದ್ಧರು ಮತ್ತು ಜೈನರ ನಡುವೆ ತಾರ್ಕಿಕ ವಿವಾದಗಳು ತಲೆದೋರಿದಾಗ, ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ 
ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ, ಉದ್ಯೋತಕರ, ವಾಚಸ್ಪತಿ ಮುಂತಾದವರು ವಿವರಣೆಗಳನ್ನು ಬರೆಯಲಾರಂಭಿಸಿದರು; ಈ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ 
ಕೆಲವು ಬೌದ್ಧ ತರ್ಕದ ವಾದ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ನೈಯಾಯಿಕರಿಗೂ ಬೌದ್ಧರಿಗೂ ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದ ತಾರ್ಕಿಕ ಜಗಳದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು 
ಗುರುತಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವಿವೇಚನೆ, ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಮಾನ (ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಊಹೆ)ದ್ರು, ಸುಮಾರು ಹನ್ನೆರಡನೆಯ 
ಶತಮಾನದಿಂದ ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನದ ವರೆಗೆ ಗಂಗೇಶ ಮತ್ತು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ವಿಶೇಷ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯಿತು. 
ನ್ಯಾಯದ ಈ ನವ್ಯಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಪ್ರವರ್ತನೆಗಾಗಿ ಮಿಥಿಲಾನಗರ ಮತ್ತು ಬಂಗಾಳಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಗೌರವ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ, ಈ ನವ್ಯ 
ನ್ಯಾಯದ ತಂತ್ರವು ಪ್ರಾಯಃ ಭಾರತದಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸಕಲ ದಾರ್ಶನಿಕ ಚರ್ಚಾಗ್ರಂಥಗಳ ಲೇಖಕರಿಂದಲೂ ಪರಿಗೃಹೀತವಾಯಿತು. 
ವೈಶದ್ಯ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಲಕ್ಷಣ ನಿರ್ವಚನದಲ್ಲಿಯೂ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆ - ಇವು ಎಂದಿನಿಂದಲೂ ಈ ನವ್ಯನ್ಯಾಯ ಕೃತಿಗಳ ಮುಖ್ಯ 
ಗುರಿಗಳಾಗಿವೆ. 

ವೈಶೇಷಿಕರೊಡನೆ ಸಮ್ಮಿಲಿತವಾದ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವು ನಿತ್ಯರೂ ಅಜ್ಜ ರೂ ಆದ ಜೀವಗಳ ಬಹುತ್ವವಾದವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿ 
ಸಿತು. ಕೆಲವೊಂದು ಸನ್ನಿವೇಶಗಳಲ್ಲಿ, ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯಾದಿಗಳ ಸಂಪರ್ಕದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಜೀವರಿಗೆ ಬೌದ್ಧಿ ಕ, ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ 
ಹಾಗೂ ಮಾನಸಿಕ ಗುಣಗಳು ಬಂದೊದಗುತ್ತವೆ. ನ್ಯಾಯವು ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೊಪ್ಪತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನ ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿಯಿಂದಲೇ 
ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ ಹಿಡಿದು ಮಿಕ್ಕ ಸ್ಫೂ ಲಶರೀರಗಳವರೆಗೆ . ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಅಣುಕ್ರಿಯೆ ಜರುಗುತ್ತದೆ. ಇದಲ್ಲದೆ. 
ಕೇವಲ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಸಂಶಯ ವಿಪರ್ಯಯಗಳ ನಿವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಜೀವರು ತಮ್ಮ ಕರ್ಮಸಂಸಾರಬಂಧಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ 
ಹೊಂದಿ ಪರಮ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು ಎಂದು ಈ ದರ್ಶನ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಮುಕ್ತಿಯ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವರು ಜ್ಞಾನ, 
ಕ್ರಿಯೆ, ಭಾವನೆ ಏನೊಂದೂ ಇಲ್ಲದೆ ಸ್ವಾ ತ್ಮವಿಶ್ರಾಂತರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ನಶಾಸ್ತ್ರದ ಇತರ ದರ್ಶನಕಾರರಂತೆ. 
ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಲೇಖಕರು ಕೂಡ ಬೌದ್ಧ ರ ಕ್ಷಣಿಕವಾದ, ನೈರಾತ್ಮ ತವಾದ, ಇತ್ಯಾದಿಗಳ ಖಂಡನೆಗಾಗಿ ದೀರ್ಫವಾದಕ್ಕಿಳಿದು 
ಅನೇಕ ಶತಮಾನಗಳಷ್ಟು ಸುದೀರ್ಫ ಕಾಲಾವಧಿಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸಮರ್ಥ ಬೌದ್ಧಿಕ ವಾದಕೌಶಲವನ್ನು ಮೆರೆದಿದ್ದಾರೆ. 


೧೧ 
ಪೀಠಿಕೆ 


ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ಮತ್ತು ವೇದಾಂತಗಳು ತಮ್ಮ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಟ್ರರ್ಜಲನ 
ಮೇಲೆ, ವಿಶೇಷತಃ ಭಿನ್ನಪಂಥಗಳ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೇಲೆ ಬೀರಿದವು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಏಳು ಚ. ಇ 
ಶತಮಾನದಿಂದ ಹಿಡಿದು ಕೆಲವು ಶತಮಾನಗಳ ಕಾಲ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಾಶ್ಮೀರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ತಾಶ್ಮೀರ ೈ ಶೇ ನ್ನ 
ನೋಡಬಹುದು. ವಸ್ತುತಃ ಇದು ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗ ಮತ್ತು ಅದ್ವೆ ಗರಗ ಒಂದು ಆಂಶಿಕ ಸಮುಚ್ಚಯವೆನ್ನು ಕ 

ಷೆ ವಿಶೇಷಾಧ್ಯಯನ ನಡೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ. 

ತಾತ ಸ ನಾ ತತ್ತ ಯ ಂತಗಳು ಎಷ್ಟೋ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸಮಾವಿಷ್ಟವಾದವೆನ್ನ 
ಬಹುದು. ಉತ್ತರಕಾಲೀನ ವೇದಾಂತಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಯೋಗ ಮತ್ತು ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, ತಮಸ್ಸು - ಈ ಗುಣಗಳ ವಿವೇಚನೆ 
ಯಿರುತ್ತದೆ. ಇವೆಲ್ಲ ಯೋಗವೆಂದರೆ ಧ್ಯಾನ, ಸಮಾಧಿ ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಕಾರ್ಥವಷ್ಟೇ ಇರುವುದೇ ವಿನಾ, ಪಾತಂಜಲ ಭಾಂಯಸು 
ಹೇಳುವಂತೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ದ್ವಾರಾ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಚಿತ್ತಶೂನ್ಯತೆಯ ವರೆಗೆ ಆರೋಹಣ ಮಾಡುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಯೇನೂ ವಿವಕ್ಷಿತವಲ್ಲವೆಂದೊಪ್ಪಬೇಕು. ಯೋಗದ ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ ಅಥವಾ ಉಸಿರಿನ ನಿರೋಧವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನ 
ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಾಯಃ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪಲಾಯಿತು. 


ಮುಂದಿನ ಸಮನ್ವಯಗಳು 


ಸಾಂಖ್ಯ-ವೇದಾಂತ ತತ್ತ ಎಗ್‌ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಸಮನ್ವಯವು ಸಾಹಿತ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ (ಅಲಂಕಾರ)ದ ಗಟ್ಟಿಯಾದ ಅಡಿಪಾಯ 
ವಾಗಿದೆ. ಈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಮುಖ ವಿವೇಚನೆಯೆಂದರೆ ಇದು ವ್ಯಂಜನಾಮೂಲವಾದ ಸಾಹಿತ್ಯಕ ಶಬ್ದವ್ಯಾಪಾರವು ಮಿಕ್ಕ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಅರ್ಥಬೋಧಕ ಶಬ್ದವ್ಯಾಪಾರಗಳಾದ ನೇರ ವಾಚಕತ್ಚ (ಅಭಿಧಾ) ಮತ್ತು ಗೌಣವ್ಕಾಪಾರ (ಲಕ್ಷಣ)ಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವೆಂದು 
ಸಾಧಿಸುವುದು. ಕಾವ್ಯ ನಾಟಕಗಳ ಪ್ರಮುಖ ವ್ಯಾಪಾರವಾದ ಈ ವ್ಯಂಜಕತ್ವವು (ವ್ಯಂಜನಾ) ಪಾಠಕ ಹಾಗೂ ಪ್ರೇಕ್ಷಕರಿಗೆ 
ಸಾಹಿತ್ಯನಿಹಿತವಾದ ಕೆಲವೊಂದು ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಬೆಳಗಿಸುತ್ತದೆ; ಇಲ್ಲವೆ ನಿರಾಸಕ್ತ ಸಾಹಿತ್ಯರಸಗಳನ್ನು ಕೆರಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ನಿರಾಸಕ್ತ 
ರಸಗಳ ಬಗೆಗೆ ನಡೆದಿರುವ ದೀರ್ಫ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅಂತಹ ಕಾವ್ಯಾನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವು ಆನಂದಮಯ 
ವಾಗಿ ಆಸ್ವಾದ್ಯವಾಗುವುದೆಂದೋ, ಅಥವಾ ಸತ್ತ್ವಗುಣಗಳ ಉದ್ರೇಕದಿಂದ ಆನಂದರೂಪೀ ಆತ್ಮನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿತನಾಗುವ 
ನೆಂದೋ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಕಾಣಬರುತ್ತವೆ. ಇದರಿಂದಾಗಿ ರಸಗಳ ಸ್ಪರೂಪವೇನೇ ಇರಲಿ- ದುಃಖಮಯ, ಸುಖಮಯ 
ಅಥವಾ ವೀರಮಯ, ಇತ್ಯಾದಿ - ಅವೆಲ್ಲವೂ ಏಕರೀತಿಯಿಂದ ಶುದ್ಧ ಆನಂದಾನುಭವವನ್ನೇ ನಮಗೆ ಉಂಟು ಮಾಡುತ್ತವೆ. 
ಈ ಆನಂದಾನುಭವ(ರಸ)ದ ಪ್ರತೀತಿಗೆ ವಿಘ್ನಗಳಾವವೇ ಇರಲಿ- ವ್ಯಾಕರಣದೋಷಗಳು ಅಥವಾ ಶಬ್ದಾ ರ್ಥದೋಷಗಳು 
ಅಥವಾ ರೂಢಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಪ್ರಯೋಗಗಳು ಅಥವಾ ಯಾವದೇ ಬಗೆಯ ಅನೌಚಿತ್ಯ - ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ದೋಷಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾಷೆಯನ್ನು ನಿಜವಾಗಿ ರಸವ್ಯಂಜಕವಾಗುವಂತೆ ಅಳವಡಿಸುವದೇ ಶೈಲಿಯ ಮುಖ್ಯ 
ಗುರಿ. ಸಾಹಿತ್ಯಕಲೆಗೆ ಪ್ರಷ್ಟಿಯೀಯುವ ವರ್ಣನೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಕಾವ್ಯರಸದ ಅಭಿವ್ಯಂಜನೆಯೇ ಗುರಿ, ಸಾಹಿತ್ಯದ ಪರಮಲಕ್ಷ್ಯ ಸೌಂದರ್ಯ 
ನಿರ್ಮಾಣ. ಈ ಸೌಂದರ್ಯವು ಪ್ರಕಾಶಿಸುವುದು ಹೇಗೆಂದರೆ ಸುಸಂಘಟಿತ ಭಾಷಾಸಾಮಗ್ರಿ ಮತ್ತು ವ್ಯಂಗ್ಯವಿಶೇಷ ದ್ಯೋತಕ 
ಶಬ್ಬಾರ್ಥಗಳ ಪ್ರಯೋಗಗಳು ನೇರವಾಗಿ ಇಲ್ಲವೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಪರಮ ಧ್ವನಿ ಅಥವಾ ನಿರಪೇಕ್ಷ ಆನಂದವಾದ ರಸಪ್ರತೀತಿ 
ಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿದಾಗಲೇ. ಕಾವ್ಯರಸವು ಯಾವದೇ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಕಾಮನೆಯ ಅಥವಾ ಅಗತ್ಯದ ಪೂರೈಕೆಯಲ್ಲ, ಕಾಲ 
ದೇಶಕಾರಣಾದಿಗಳ ಬಂಧದಿಂದ ವಿಮುಕ್ತವಾದ ಲೋಕೋತ್ತರ ಆನಂದವು ಸಹಜವಾಗಿ ತುಂಬಿ ಹರಿಯುವಿಕೆಯೇ ಅದು 
ಎಂಬ ಮಾತನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಕವಾಗಿರುವಂತೆ ವ್ಯಕ್ತಿನಿರಪೇಕ್ಷವೂ ಆಗಿದೆ. 
ಇದೇ ರೀತಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ಕೆಲವು ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ವಿಜ್ಞಾನಶಾಸ್ತ್ರ 
ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಗುರುತಿಸಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ವೈದ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ಅಥವಾ ಕಲೆಯನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, ಅಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದೇನು? ಮೊದ 
ಮೊದಲಿಗೆ ಮಾಟ ಮಂತ್ರಗಳ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪ ಹಾಗೂ ವಿವಿಧ ವನಸ್ಪತಿಗಳ ರೋಗನಿವಾರಕ ಗುಣಗಳ ಪರಿಜ್ಞಾನ 
ಇವೆರಡರ ಸಮನ _ಯದಿಂದ ಅದು ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ, ಮಾಟಮಂತ್ರ ಹಾಗೂ ವನಸ್ಪತಿಗಳನ್ನು 
ಕುವ ಯ ಕಯ ಜಾವದ ಹೇಳಲಾದ ಅ ರೋಗಗಳನ್ನು ಆರ್ರ, 
(ಶಾರೀರಕ ಜೀವಶಕ್ತಿ)ಗಳೆಂದು ಪಸಿದ ವಾದವು. ವೃದ ವಾಗ ಲಾ ಭಾಸಾಸು ಜಾ 
ಗಳೆಂದು ಐಕ್ಕ ಮಾಡಿ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ" ಜಾ ನ ಹ ಈ ಮೂರನ್ನು ತಮಸ್ಸು, ಸತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ರಜಸ್ಸು 
ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯೂ ಒಂದೆಂದು ಭೇಲ 0 ಭಃ ಜಳ ತಳ ಆ (ಊಂ ಹ ಕಃ 
ಕೆಲವು ವೈಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳನ್ನು ಸ್ನಲಮಟಿಗೆ ಭಿನ್ನಾ ಜ್‌ ಚಳ ಆಟ ಜಕ್ಜೆ ಜಾ 
ಡಸ ಭಟಟ ತಲ ಘೆ ರ ಚ ಸಥ ದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿ ಅ ಡಿದ್ದಾ ಕ ಬಾ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ 
ಕ ಆ ಒಂದು ಇಡಿಯ ಅಧ್ಯಾಯವೇ ಮೀಸಲಾಗಿದೆ; ಅಲ್ಲಿಯ ತತ್ತ್ವಗಳು ಪರಿಷ್ಕೃತ ಸಾಂಖ 
ಶ್ರ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿವೆ. ಅನುಮಾನಮೂಲ ಹಾಗೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಮೂಲ ತರ್ಕಪದ್ಧತಿಗಳು, ಮತ್ತು 


೧೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಪರೀಕ್ಷಾ ವಿಧಾನಗಳು ಕೂಡ ಚರಕಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಬರುತ್ತವೆ. ವಾದವನ್ನು ಕುರಿತ ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಧಾನಗಳು 
ಹಾಗೂ ತಾರ್ಕಿಕ “ಪದಾರ್ಥ'ಗಳ ಲಕ್ಷಣ ನಿರ್ವಚನಗಳು ಪ್ರಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಚರಕಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಬರುತ್ತ ವೆ. ಚರಕನು ಆನುವಂಶಿ 
ಕತೆಯ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಕೂಡ ಮೊದಲಿಗೆ ಪ್ರಕಟ ಮಾಡಿದ್ದು, ಅವು ಆ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆಧುನಿಕ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಬಹಳಷ್ಟು ಹೋಲು 
ತ್ತವೆ. ಮನುಷ್ಯ, ಪ್ರಾಣಿ ಮತ್ತು ವನಸ್ಪತಿಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಜೀವಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಬೆಳವಣಿಗೆಯೆಲ್ಲ ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಒಂದೇ 
ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸಾಗುವುದನ್ನು ಅವನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಪ್ರಾಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಣ-ಕಾರ್ಯಗಳು ಯಾವದಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿವೆಯೋ 
ಅಂತಹ ಪ್ರಾಣಾತ್ಮ (ಭೂತಾತ್ಮ)ವು ಪ್ರಾಣಕಾರ್ಯಗಳಿಗೂ ಮೇಲಿರುವ ಜೀವಾತ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯೆಂದು ಅವನು ವಿಂಗಡಿಸಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತಿದೆ. ಪ್ರಾಣಾತ್ಮವು ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ವಿನಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಜೀವಾತ್ಮವು ಯಾವ ವಿಚಾರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಉಳಿಯು 
ತ್ತದೆ. ಮನೋರೋಗಗಳು ಬೇರೆ, ಶಾರೀರಿಕ ರೋಗಗಳು ಬೇರೆ ಎಂದು ಚರಕನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಯಾವ 
ಶಾರೀರಿಕ ಹಾಗೂ ಮನೋವಿಕಾರಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ರಾಗದ್ವೇಷಾದಿಗಳು ಹಾಗೂ ಅನುಚಿತ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವವೋ 
ಅವು ಮನೋರೋಗಗಳು. ಅವನ್ನು ನಿರ್ಮೂಲ ಮಾಡಲು ಹೆಚ್ಚು ಕಾಲ ಸಾವಧಾನವಾದ ಪ್ರಯತ್ನ ಬೇಕು. ಶಾರೀರಿಕ ಹಾಗೂ 
ಮಾನಸಿಕ ಸ್ವಾಸ್ಥ್ಯ ಮತ್ತು ಆನಂದವೇ ಬಾಳಿನ ಗುರಿ; ಚರಕನು ವೈದ್ಯಚಿಕಿತ್ಸೆಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಒಂದು ಸದಾಚಾರದ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ನಿಯಮಾವಳಿಯನ್ನೇ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಚರಕಸಂಹಿತೆಯು ಅಂದು ಪ್ರಚಲಿತವಿದ್ದ ವೈದ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು, ಚಿಕಿತ್ಸಾ ವಿಧಾನಗಳು 
ಮತ್ತು ನಿದಾನ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಒಂದು ವೈದ್ಯಗ್ರಂಥ ಮಾತ್ರವೇ ಆಗಿಲ್ಲ; ವಾಸ್ತವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಮಾಡಿದ 
ಹಿಂದೂ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಒಂದು ಸಾರಸಂಗ್ರಹವೂ ಅದಾಗಿದೆ. ಬಹುಶಃ ಕ್ರಿ. ಶ. 100 ರ ವೇಳೆಗೆ ಅದು ರಚಿತವಾಗಿರಬಹುದು; 
ಸುಮಾರು ಐದನೆಯ ಶತಮಾನದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಕೆಲವು ವಿಸ್ತರಣೆಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಧನ್ವಂತರಿ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ವೃದ್ಧ 
ಶುಶ್ರುತವೆಂಬ ವೈದ್ಯಗ್ರಂಥವು ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈಗ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಶುಶ್ರುತಸಂಹಿತೆಯು ಪರಿಷ್ಕೃತ 
ಸಾಂಖ್ಯದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವದ ಆಶ್ರಯದ ಮೇರೆ ನಿಂತಿದೆಯೆನ್ನು ್ನಿವುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. 


ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು ಮತ್ತು ನಾಸ್ತಿಕರು 


ಮೇಲೆ ಹೇಳಲಾದ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲದೆ, ಅವುಗಳ ಸಾಹಿತ್ಯ ನಷ್ಟವಾಗಿರುವ ಕಾರಣ ಇಂದು ನಾವು ವಿಕಾಸವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸ 
ಲಾಗದಂತಿರುವ ಎಷ್ಟೋ ವಿಚಾರಧಾರೆಗಳು ಹಿಂದೆ ಅಸ್ತಿತ ದಲ್ಲಿದ್ದವು. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಾಂತರಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಸ್ಫ ಲಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ 
ಉಲ್ಲೇಖಗಳ ಮೇಲಿಂದ ಅವುಗಳ ಕಲ್ಪನೆ ನಮಗೆ ಬರುತ್ತ ದೆ, ಯಗ್ಡೆ ದಸಂಜಿತೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ "ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ಉಜ್ಲೇಖದಲ್ಲಿ 
ತ್‌ "ಜಗತ್ತಿ ನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಸಂಶಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತ ಪಡಿಸಲಾಗಿದೆ; ಒಂದಾನೊಂದು ವೇಳೆ ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲಿನ ಲೋಕದಲ್ಲಿ 
ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಅಧೀಶ್ವ ರನು ಇದ್ದುದು ದಿಟವಾದರೆ, ಅವನಿಗೆ ಕೂಡ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿವಿಷಯವು ತಿಂದಿರಲೂಬಹುದು, ತಿಳಿಯ 
ದೆಯೂ ಇರಬಹುದು, ಎನ್ನ ಲಾಗಿದೆ. ಆ ಕವಾದದ ಅನೇಕ ಪಂಗಡಗಳಿದ್ದವು; 'ಅದಕ್ಕೆ “ಚಾರ್ವಾಕ' ಅಥವಾ "ಲೋಕಾಯತ' 
ಎನ್ನುತ್ತಿದ್ದರು. ಅವರು ಆತ್ಮ, ಈಶ್ವರ, ರ್ಜನ್ಮಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನಾ ಗಲಿ ಕ. ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಧಿಗಳ ಅಪೂರ್ವಫಲವ 
ನ್ನಾಗಲಿ ಒಪ್ಪುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲಿ ಬ ಸುಶಿಕ್ಷಿತ ಚಾರ್ವಾಕ) ಈ ಜೀವನದ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ನಿತ್ಯಸಂಬದ್ಧ ವಾದ 
ಆತ್ಮ ಗಳನ್ನೊಪ್ಪಿದರೆ, "ಇತರರು ತಿರಸ್ಕ ರಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಅವರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಷವೊಂದು ವಿನಾ ಮತ್ತಾವ ಪ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು 'ಕೂಡ ಸರಿ 
ಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ನೋಡಿದರೆ 'ಅಲ್ಲಿ ಯಾವದೇ ನೀತಿಯನ್ನು ಕೂಡ ನಂಬದ ಪಾಖಂಡವಾದಿಗಳ ಉಲ್ಲೇಖಗಳೂ 
ಕಾಣಬರುತ್ತವೆ. 'ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಒಂದು ಉಲ್ಲೇಖದಲ್ಲಿ ಪುರಾಣ ಕಸ್ಸಪನು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: ಗಂಗಾತೀರದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಮರಳ 
ಕಣಗಳಿವೆಯೋ, ಅಷ್ಟು ಸಂಖ್ಯೆಯ ಮನುಷ್ಯರನ್ನು ಕೊಂದರೂ ಕೂಡ ಅದರಿಂದ ಏನೂ ಪಾಪವಿಲ್ಲ; ಅಷ್ಟೇ "ಜನರಿಗೆ ಒಳ್ಳೆಯ 
ದನ್ನು ಮಾಡಿದರೂ ಕೂಡ ಅದರಿಂದ ಏನಾ ಪುಣ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ, ಆತ್ಮಗಳ ಪುನರ್ಜನ್ಮ ದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ 
ಅಶ್ರ ದ್ಧೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ ಬಹು ಜನರಿಂದ ಗ್ಮ ಬೀತವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಅವು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 'ಿಕಾಸಗೊಂಡಿದ್ದು ವೆಂದು ಕೂಡ 
ನಾನು “ಹೇಳಲಾರೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಬಗೆಗೆ ಸಾಹಿತ್ಯವೇ ಇಂದು ಉಪಲಬ್ಬವಿಲ್ಲ. 

ಜೈನಧರ್ಮವು ತಕ್ಕ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ *ಎಕಸಿತವಾಗಿರುವ ದರ್ಶನವಾಗಿದೆ; ಅದು ತುಂಬಾ ನೀತಿಬೋಧಕವಾದುದಲ್ಲದೆ 
ಪ ಪ್ರಾಣಿಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅಹಿಂಸೆಯ ಬಗೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅದು ಅಷ್ಟೊಂದು ಪ್ರಾಚೀನವಾಗಿದ್ದರೂ, ಎಷ್ಟೋ ಶತಮಾನ 
ಗಳಷ್ಟು ಕಾಲ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಂದ ಒಂದೇ ಸಮನೆ ಪರಿವರ್ಧಿತವಾಗಿದ್ದರೂ, ಅದನ್ನು ವೈದಿಕ ತತ್ತ್ವದ ಶಾಖೆಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಸಮನ್ವ ಯ ಮಾಡಲು ನಮಗೆ ಬರುವಂತಿಲ್ಲ; ಅಥವಾ ಈ ಪಂಥ ಹೇಗೆ ಮೊದಲಿಗೆ ಉದಿಸಿತೊದು ಸ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾರಣನಿರ್ದೇಶ 
ವನ್ನು *ೂಡ ಎಲ್ಲಿಯೂ ನಾವು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಎಷ್ಟೋ ವ್ಳೆ ದಿಕ್ಕ ವಿಚಾರಪಂಥಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಆ ವಿಚಾರಗಳ ಪ್ರಥಮ 
ಉಪದೇಶಕರು ಅಥವಾ ಆಯಾ ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳ ಆದ್ಯ "ಪ್ರವರ್ತಕರು ಅವನ್ನು ಮೊದಲಿಗೆ ಹೇಗೆ ಸೂತ್ರಿಸಿದರೆನ್ನುವುದನ್ನು ಕಂಡು 
ಹಿಡಿಯುವುದು ಕಠಿಣವಾಗಿದೆ; ಆದರೂ ಬಹಳಷ್ಟು "ಏಚಾರಗಳಿಗೆ ಉಪನಿಷ ಷತ್ತುಗಳ ವಿಚಾರವೇ ಮೂಲವೆಂದು ತೋರಿಸುವುದು 
ಶಕ್ಕ ವಿದೆ. ಪಿಟಕಗಳನ್ನು ಓದಿದರೆ ಎಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿಗೆ "ಬುದ್ಧನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಯಣಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ, ಎಲ್ಲಿ ಅವನು ಅವುಗಳಿಂದ 
ಭಿನ್ನ ನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಹಾಗೇಕೆ ಭಿನ್ನನಾದ “ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಕಷ್ಟವಲ್ಲ. ಮುಂದಿನ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ 


೧೩ 
ಪೀಠಿಕೆ 


ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವು ಉಪನಿಷತ್ತತ್ಛಕ್ಕೆ ಮತ್ತಷ್ಟು ಸಮೀಪವರ್ತಿಯಾದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ವೈಶೇಷಿಕ-ಸೂತ್ರವು ಇತ ಭಃ 
ದೊಡ್ಡ ತೊಂದರೆಯನ್ನು ತಂದೊಡ್ಡು ತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ಆಸ್ತಿಕ ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬಂಧಂದು: ಅಂಗೇಕಂಸವಾ ದ್ದ ೂ, ಅ ಜ್ನ 
ಪದಾರ್ಥ ಸಿದ್ಧಾಂತ, ಅದರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭೇದವಾದ, ಆತ್ಮನಿಗೆ ಚೈತನ್ಯ ನಿರಾಕರಣೆ - ಇವುಗಳು ಅದನ್ನು ಉಪನಿಷದ್ದರ್ಶನದಿಂ 
ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಿಸುತ್ತವೆ. ಅದು ಮುಂದೆ ನ್ಯಾಯದೊಡನೆ ಸಮ್ಮಿ' ಅತವಾದರೂ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದರ ಸ್ಥಾನವೇನೂ. ಸುಧಾರಿಸಿ 
ದಂತಾಗಲಿಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯವು ಆತ್ಮಬಹುತ್ಹ ವನು ಒಪ್ಪಿದರೂ, ಈ ಆತ್ಮಗಳು ಚಿತ್ಸ _ರೂಪಗಳೆಂದು ಅದೂ ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮಗಳು 
ಬೌದ್ಧಿಕ, ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ, ಇಲ್ಲವೆ ರಾಗಾತ್ಮ ಕ್ರ ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಯುಕ್ತ ವಾಗಲು ತಕ್ಕ ಕಾರಣಸಾಮಗ್ರಿಗಳು ಸಿಕ್ಕಿದರೆ "ಹಾಗೆ 
ಸಂಯುಕ್ತ ವಾಗಬಲ್ಲ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಮಾತ್ರ. ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನು ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಲ್ಲ; ಆದರೆ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಮೂಲ 
ನಾದ ಪರಮ ನಿಯಾಮಕ ಮಾತ್ರ; ಅವನ ಇಚ್ಛಾ ಮೂತ್ರದಿಂದ ಅಣುಗಳಲ್ಲಿ ಕ ಕ್ರಿಯಾರಂಭವಾಗಿ ದ್ವ ಬಣುಕಾದಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ! ಎ ಗಳಿಂದ 
ಸ್ಫೂಲವಸ್ತು ಗಳವರೆಗೂ ವಸ್ತೂತ್ಪತ್ತಿ ಸಾಗುತ್ತ “ದೆ; ತನ್ಮೂಲಕವಾಗಿ ನೀತಿನಿಯಮವೂ ಕರ್ಮನಿಯಮವೂ ಅನುಗತವಾಗಿರುವ 
ಜಗತ್ತು ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿಯಾಗಿರುವಂತೆ, ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನಕ್ಕೆ ವ್ಫೆ ದಿಕ ವಿಧಿಗಳ ವಿವಿಧ ಅನುಷ್ಕಾನಾಂಗ 
ಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದೇ ಮುಖ್ಯೋದ್ವೇಶವಾಗಿದೆ. ಜಗತು, ಆತ್ಮ ಇತ್ಯಾದಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅದರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೇನೆಂಬುದು 
ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಉತ್ತರಕಾಲೀನ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ; ಪ್ರ ವಿಷಯದಲೆಲ ಅದು ವೈಶೇಷಿಕಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಯಣಿಯಾಗಿದೆ 
ಇದು ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸ್ವತಃಪ್ರ ಮಾಣವೆಂದು ಹೇಳಿ ಅದನ್ನೊಪ್ಪದ ನೈಯಾಮಿಕರಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. 

ಸಾಂಖ್ಯದ ಕೆಲವೊಂದು ಅಂಶಗಳಿಗೆ ಉಪನಿಷನ್ಮೂಲಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದೆಂದು ಹಿಂದೆಯೇ ಸೂಚಿಸಲಾಯಿತು. 
ಆದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯವು ಒಂದು ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರವಾಗಿ ಇನ್ನೂ ಪ್ರಬುದ್ಧವಾಗಿರಲಿಲ್ಲವೆಂಬ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಲೇಶಮಾತ್ರವೂ ಎಡೆಯಿಲ್ಲ. ಮುಂದಿನ ಜಾ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದರೆ ಯಾರಿಗಾದರೂ ಭಿನ್ನ 
ಭಿನ್ನ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದಾಗಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಸಾಂಖ್ಯಪ್ರ ಸ್ಥಾನಗಳು ರೂಪಿತವಾದುವೆಂಬುದು ಮನದಟ್ಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪರಿಷ್ಕೃ ತಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಪಾತಂಜಲ ಸಾಂಖ್ಯ(ಯೋಗ)ಗಳು ಜು ಸಿದ್ಧ ವಾಗಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ಮಾತ್ರ. ನಃ 
ಯೋಜವು ಒಂದೆ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ವ್ಯಾಯಾಮಗಳ ಒಂದು ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ಪ್ರ ್ರೆಚಾರದಲ್ಲಿದ್ದಿತು; ಅವನ್ನು ಬುದ್ಧನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿ 
ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯಿಂದ ರೂಪಿಸಿದನು. ಪಾತಂಜಲ ಸಾಂಖ್ಯವು ಅದನ್ನೇ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಾ ಅದಕ್ಕೆ ಸಾಂಖ್ಯ ತತ್ರ ಎಜ್ಯೌ ನವನ್ನು 
ಅವಶ್ಯ ವಾದ ಕೆಲವೊಂದು ಬದಲಾವಣೆಗಳೊಡನೆ - ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಈಶ್ವರನ ಅಂಗೀಕಾರ, ವಾಸನಾ ಇತ್ಯ್ಕಾ ದಿಗಳ 'ನೋ 
ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತ - ಸಂಯೋಜಿಸಿತು. ಯೋಗವೆಂಬ ಶಬ್ದವು ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಂಥಕಾರರಲ್ಲಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಗ ಸ್ಭ್ರ,ಮೆಯನ್ನು 
ಬಹುಶಃ ಹುಟಿ ಸಿರುವಂತಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಗೀತೆಯು ಯೋಗಶಬ್ದ ವನ್ನು ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿನಿರೋಧವೆಂಬ ಪತಂಜ ಲಿಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಬಳಸುವುದಿಲ್ಲ. 'ಆದರೂ ಪ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಧ್ಯಾಯದ ಸಮಾಪ್ತಿ ವಾಕ್ಕ ದಲ್ಲಿ ಗೀತೆಯನ್ನು ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಮುಂದೆ, ಯೋಗದ ಕೆಲವೊಂದು ಅಂಶಗಳನ್ನು ವೇದಾಂತವೂ ಸೇರಿ ಬಹಳಷ್ಟು ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳು ಸ್ವೀಕರಿಸುವುದನ್ನು 
ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇವೆಯಾದರೂ, ಸಾಂಖ್ಯದ ಅಂಶಗಳು ಪ್ರಾಯೋಗಿಕವಾಗಿ ಕಡೆಗಣಸ ಲ್ಪಟ್ಟುವು. ನಮಗೆ ಉಪಲಬ್ಧ ವಿರುವ ಸಾಂಖ್ಯ 
ಸಾಹಿತ್ಯವು ಅತಿ ಸ್ವಲ್ಪ; ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನದ ಉಗಮವನ್ನು ಕುರಿತು ನಮಗೆ ಯಾವ ಖಚಿತ ಉಲ್ಲೇಖವೂ ಸಿಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಸತ್ತ್ವ , ರಜಸ್ಸು, 
ತಮಸ್ಸು - ತ್ರಿಗುಣಗಳ ತಾತ ರ್ಯವೇನೆಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತುಂಬಾ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದಗಳಿವೆ. ತ್ರಿ ಗುಣಗಳೂ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪಡೆದ ಮೂಲ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳೋ ಅಥವಾ. ಒಂದರಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಉತ ಶ್ರನ್ನವಾಯಿತೋ ವದು ಕೂಡ 
ನಮಗೆ ನಿಶಿ ತವಾಗುವಾಂತಿಲ್ಲ. ತನ್ನಾತ್ರಗಳ (ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು) ಮತ್ತು ಭೂತಗಳ (ಸ್ಥೂಲ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು) ಉತ್ಪತ್ತಿಯ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಹೀಗೆಯೇ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿವೆ. 

ದ್ವೆ "ತ ಹಾಗೂ ಅದ್ವೈತ ವಿಚಾರಗಳೆರಡನ್ನೂ ಕೂಡಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಅವ್ಯ ವಸ್ಥಿತ ಉಪನಿಷತ್ತತ್ತ್ವಗಳು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ 
ಅಥವಾ *ಶೇದಾಂತಸೂತ್ರ ದಲ್ಲಿ "ವೃವಸ್ಥಿ ತವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟವು ಇದನ್ನು ವೇದಾಂತದರ್ಶನವೆಂದು ವೈವಹರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. 
ಈಗಾಗಲೇ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ, ಬೇರೆ 'ಬೇರೆ ಕಾಲದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಭಾಷ್ಯ ಕಾರರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತದರ್ಶನದ ತಾತ್ಪರ್ಯವು 
ಶುದ್ಧ ಅದ್ವೈತ ಹೋಗಿ ಶುದ್ಧ ಬಹುಸತ್ಯತಾವಾದವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿ ಗುರುತೂ ಸಿಕ್ಕ [ದಂತಾಗಿಬಿಡುತ್ತ ದೆ. 


ಸಾಮಾಜಿಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು 


ಅನೇಕ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳ ಅಡಿಗಲ್ಯಾಗಿ ಕೆಲವೊಂದು ಮೂಲವಿಚಾರ ಅಥವಾ ಶ್ರ ಶ್ರದ್ಧೆ ಗಳಿರುವುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ; ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದರ ಕೆಲವು ಪರಿವರ್ತನೆಗಳಿವೆ. ಈ” ಎಲ್ಲ ಮೂಲ ವಿಚಾರಗಳ 
ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಗವಾಗಿ, ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವಾದ ಮತ್ತು ಶುದ್ಧ ಆನಂದ ಹಾಗೂ ಶುದ್ಧ ಚಿನ ಓಯನೆಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾದ 
ಸಮ ಕ್‌ಜ್ಜು ಪ್ಲನವನ್ನು ಎಳಸುವವರು ಅತು ್ಯನ್ನತ ನೀತಿಮಟ್ಟ ಶ್ಬಿವನ್ನೂ ಅತಿ ಉದಾತ್ತ ಹಾಗೂ ಪರಿಶುದ್ಧ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನವನ್ನೂ 
ಹೊಂದಿರಬೆಕೆದು. ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗುತ್ತಿದ್ದಿ ದಿತು, ಬೌದ್ರ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಸಂಸಾರದಿಂದ ವಿಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆ ಅಥವಾ ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು 
ಪರಮ ಆನಂದಪದವೆಂದು ಹೇಗೋ" ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ವಸ್ತು ತಃ, ಪರಮ ಪದದ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಚಿನ ಒಯತ್ಚವು ಒಂದು 


೧೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಲೋಕೋತ್ತರ ಸತ್ಯಮಾತ್ರವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ, ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅಹಂಕಾರವೇ ಇಲ್ಲವಾದಾಗ, ಅದನ್ನು ಮನೋವೇದ್ಕ ಅನುಭವ 
ವೆನ್ನಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ವೈಷ್ಣ ಠ್ಲವರ ಮತ್ತು ಶೈವರ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ಭಕ್ತಿಗೆ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ; ಭಕ್ಷಿ ಯಿಂದಲೇ ಸ ಸಂತನು 
ಭಗವಂತನೊಡನೆ "ಸಾಯುಜ್ಯ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಮಧ್ಯಯುಗೀನ ದೇಶಭಾಷೆ ಗಳಾದ ಹಿಂದಿ, ಮರಾಠಿ, ಗುರುಮುಖಿ, ಮತ್ತು 
ಬಂಗಾಲಿಗಳಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾಗಿರುವ ಪ್ರಾಂತೀಯ ಭಾಷಾಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ವೇದಾಂತದ ಅದ್ವೈತದ ಜತೆಗೆ ಭಕ್ತಿಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಜನತೆಗೆ 


ಸಮರ್ಥ ರೀತಿಯಿಂದ ಉಪದೇಶಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ; ಸಾಮಾನ್ಯ ಹಿಂದೂ ಜನತೆಯ ನೈತಿಕ ಮನೋವರ್ತನೆಯನ್ನು ಮೇಲೆತ್ತುವುದರಲ್ಲಿ 
ಇವು ಬಹಳವಾಗಿ ನೆರವಾಗಿವೆ. ತ ತ್ರ 


ಸಂನ್ಯಾಸಿ ಅಥವಾ ಸಂತನ ಜೀವನಮಾರ್ಗವಲ್ಲದೆ ಗೃಹಸ್ಥ ನ ಜೀವನಕ್ರಮವೂ ಒಂದುಂಟಷ್ಟೆ. ವೈದಿಕ ಜನತೆಯ 
ಆಚಾರಪ್ರಣಾಲಿಯೆಲ್ಲ ಸ್ಮೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಗೃಹೀತವಾಗಿದೆಯೆನ್ನುತ್ತಾರೆ; ಈ ಸ್ಮೃತಿಗಳು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮತ ಅಥವಾ 
ಜಾತಿಯ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಹಿಂದುವಿನ ಸಾಮಾಜಿಕ ಆಚಾರವನ್ನೂ ಮುಖ್ಯವಾದ ವಿವರಗಳೊಂದನ್ನೂ ಕೈಬಿಡದೆ. ಸೂತ್ರಿ 
ಸುತ್ತವೆಯೆಂದು ಭಾಸವಾಗುತ್ತದೆ. ಐತಿಹಾಸಿಕ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು ಬದಲಾದಂತೆ, ಕಾಲಕ್ರಮೇಣ ಸ್ಮೃತಿಗಳ ನಿಯಮಗಳು 
ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ನಿರ್ಬಂಧಕವೂ ಕಿರಿಕಿರಿದೂ ಆಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದುವೆಂಬುದನ್ನಂತೂ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ; ಕಡೆಕಡೆಯ 
ಸ್ಮ ತೆ ಮತ್ತು, ನಿಬಂಧಗಳು, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಸ್ಮೃೃತಿಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರುತ್ತವೆ; ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ರಾಜರು ನಡುವೆ 
ಪ್ರಶಶಿಸಿ ಭಿನ್ನ ವಿಷಯಗಳ ಮೇಲಿನ ವಿಶಿಷ್ಟ ನಿಯಮಗಳ ಸ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. 


ಮಹಾಭಾರತದ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ ಸಂಶಯಕ್ಕೆ ಡೆಯಿಲ್ಲದಂತೆ ಪ್ರಮಾಣಿತವಾಗುವ ಅಂಶವಿದು: ಅದರ ರಚನಾಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಜನರು ಪರಂಪರಾಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿದ್ದ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ | ನಿಯಮಗಳ ಬಗೆಗೆ ಕಟುವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಮಹಾಭಾರತ 
ದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಧರ್ಮಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ (ಕೊಟ್ಟ ಮಾತಿಗೆ ತಪ್ಪದಿರುವುದು ಇತ್ಯಾದಿ) ನಿರ್ವಿಚಾರಿತ "ಅನುಸರಣೆಯಿದ್ದರೆ, 
ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ಸತ್ಯದ “ಸ್ವರೂಪವೇನು, ಬ್ರಾಹ್ಮಣನ ಸ್ಥಾನವಾವುದು, ಬ್ರಾಹ್ಮ! ಹ ಮತ್ತು ಕ್ಷತ್ರಿಯಧರ್ಮಗಳು ಎಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿ] ಗೆ ಆನುಲ್ಲಂಘನೀಯ, ಇವೇ ಮುಂತಾದ ಗಂಭೀರ ಹಾಗೂ ಕ್ಪೋಭಜನಕ ಚರ್ಚೆಗಳು ನಮಗೆ ಕಾಣಬರುತ್ತವೆ. 


ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮರೆಯತಕ್ಕುದಲ್ಲದ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವಿದೆ: ನಮ್ಮ ಅನೇಕ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ 
ಕಥೆಗಳೂ ಉಪದೇಶಗಳೂ ಸಾಧಾರಣ ಜನರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಸಮಾಜದೊಂದಿಗೆ ನಡೆಯುವಾಗ ಯಾವದು 
ಯೋಗ್ಯ ನಡೆವಳಿಕೆಯೆಂಬುದರ ಬಗೆಗೂ ನಮ್ಮನ್ನು ಸದಾ ಎಚ್ಚ ರಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿರುವ 
ನೀತಿಯ ಆದರ್ಶವು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನಪೂರ್ಣವೆನ್ನ ಬಹುದು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಇದು ಲೌಕಿಕಪ್ರಯೋಜನ ಹಾಗೂ ಲೌಕಿಕ ಸುಖಭೋಗವನ್ನು 
ಒಪ್ಪುವುದೆಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಜ್ತಾ ಪ್ಲನಪೂರ್ಣ. 


ತತ್ತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಮಾರ್ಗ ಮತ್ತು ದೃಷ್ಟಿ 


ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಚಿಂತನೆಗಳ ಮೂಲವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಾ ಪ್ರಾತಿಭ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕೆಲವೊಂದು 
ವೆ ದಿಕಸೂಕ್ತಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಜ್‌ ಎಲ್ಲ ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡ ನೇರವಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿಯೋ 
ವೇದಕೃ ತಿಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ, ವೇದವಾಕ್ಯ ಗಳಿಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟಾರ್ಥವೇನೆಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ. ಮಾತ್ರ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ಆದುದರಿಂದ ನ್ಮಾಯವೈಶೇಷಿಕ, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ, ಬಾ ವೇದಾಂತದ ವಿವಿಧ ಪ್ರ ಸ್ಥಾನಗಳು ಮತ್ತು ಬಾ ಯ 
ಅಷ್ಟೇಕೆ ಎಲ್ಲ 'ದರ್ಶನಗಳು ಕೂಡ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯುಜ್ಜೀವಿಸುವಂತೆ ಅನೇಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು, ಟೀಕೆಗಳು, ಸ್ವತಂತ್ರ ಕೃತಿಗಳು, ಪ್ರಕರಣ 
ಗ್ರಂಥಗಳು ಮುಂತಾದವು ಈ ದರ್ಶನ ಪ್ರಸ್ಥಾ ನಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳಂದ ಕಾಲದಿಂದ ಕಾಲಕ್ಕೆ "ಶಟಿತವಾಗುತ್ತ ಲೇ ಇದ್ದವು. 
ಹಿಂದೂ, ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಲೇಖಕರಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಸ್ಪರ್ಧೆಯಿಂದ ಹೊರಟ ವಾದಮಯ ಕೃತಿಗಳ ಉದಯಕ್ಕೂ 
ಹಾವ ಹಾನಿದಾದಗಳಿಗೂ ಇದೇ ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಹೀಗೆ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ರ ಮತ್ತು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ನಾಲ್ಕನೆಯ 
ಅಥವಾ ಐದನೆಯ ಶತಮಾನದಿಂದ ಹಿಡಿದು ಹದಿನಾರನೆಯ ಹವಾ ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನದವರೆಗೂ ವ್ಹದ್ಬಿಂಗತವಾದವು. 
ಭಾರತದೊಳಗೆ ಇಸ್ಲಾಂ ಧರ್ಮದ ಪ್ರವೇಶದಿಂದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಗೆ ಯಾವದೇ ರೀತಿಯ ಪರಿಣಾಮ 
ವಾದಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಯುಗದ ವಾದಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಮೂಲಕವಾಗಿ 
ಎಷ್ಟೋ ಗ್ರೀಕ್‌ ಮತ್ತು ಆಧುನಿಕ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಗೂ ನಮ್ಮ! "ದಕ್ಕೂ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿರುವ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ 
ಪರಿಹಾರಪ್ರಯತ್ನ ಗಳನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೆ. ವೆ; ಆದರೆ ಸಸ ವಾ ಎಂದು ಗುರುತುಹಿಡಿಯುವುದು ವ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಸುಲಭವಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಭಾರತೀಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಿಂದ ರೂಪಾಂತರವನ್ನು ತಳೆದುಬಿಟ್ಟಿ ರುತ್ತವೆ. 

ಪರಮತತ್ತ -ವಿಚಾರ, ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರ. ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಒಟ್ಟಾರೆ ಧಾರತೀಯ 
ದರ್ಶನವು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ ಶ್ರ್ರಕ್ಕಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವನ್ನೇ ಹೊಂದಿದ್ದಿತು. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ ಪರಮಾರ್ಥ ಸತ್ರ [ದ ಅನೆ, ಷಣೆಯಿಂದ ಆರಂಭವಾಯಿತು; ಕೇವಲ "ಸ್ತು ಗತ ಸತ್ಯದ ಶೋಧನೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತವಾಗಲಿಲ್ಲು 


ಪೀಠಿಕೆ ೧೫ 
ಆದರೆ ಪರಮ ಮೋಕ್ಷ, ಆನಂದ, ಜ್ಞಾ. ನಗಳನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸುವ ವರೆಗೆ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳದೇಕಾದ ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದೊಂದಿಗೆ 
ನಿಕಟವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದೇ ಆ ಸತ್ಯ ವೆಂದು "ಭಾವಿಸಲಾಗುತ್ತಿದ್ದ ದಿತು. ಆದುದರಿಂದ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಡನ ನಿಷ್ಠೆ ಯನ್ನು 
ಮಾತ್ರವೇ ಅದು ಅಗತ್ಯವೆನ್ನಲಿಲ್ಲ; ನೀತಿನಿಷೆ ಯನ್ನೂ, ಅನೇಕರೀತಿಯಾಗಿ ಜಿತೇಂದ್ರಿಯತ್ತ ದಿಂದ ಬರುವ ವೈರಾಗ್ಯ ವನ್ನೂ 
ಅಗತ್ಯವೆಂದಿತು. ತತ್ತ ಸ್ತ್ರ ದ ಗುರಿ ಜ್ಞಾ ನಶುದ್ಧ ವಾಗಿ ವಾದಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ್ನಿಂಟುಮಾಡುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಎಲ್ಲ ಬಂಗ 
ನಿವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಬರುವ ಆತ್ಮ ೦ತಿಕ ಮೋಕ್ಷ” ಮತ್ತು ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾದ ಆನಂದವನ್ನು ಆಸ್ವಾದಿಸುತ್ತಿರುವ 'ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನಿ 
ಗಳಾಗಿ ನಮ್ಮನ್ನೇ ಮಾರ್ಪಡಿಸಬೇಕೆಂಬುದೂ ಸರಿಯೇ. ನಮ್ಮ ಸುತ್ತಮುತ್ತಲಿನ ಜಗತ್ತು “ನೈತಿಕ ಜಗತ್ತೆಂದೂ, ನೈತಿಕವಾದ 
ಬಾಹ್ಯ ಹಾಗೂ: ಆಭ್ಯಂತರ ಜೀವನವನ್ನು ಬಾಳುವುದರಿಂದ ಒಂದಿಲ್ಲೊ 0ದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ನಮಗೆ ಪೂರ್ಣತ್ವ ಕಭಿ. ಶತಸಿದ್ಧ 
೫ಬ ಇ ದರ್ಶನವು ನಂಬುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಎಷ್ಟೋ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳು ಒಂದಿಲ್ಲೊ ಂದು 
ಸಂನ್ಯಾಸಸಜೀವನದ ಪ್ರಕಾರದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದು; ತಮ್ಮ ಗುರಿಯ ಪೂರ್ಣ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಉನ್ನತವರ್ಗದ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಸ ಸಾಧಕರು ಯಾವದೇ ಒಂದು ಸಂನ್ಯಾಸಪ್ರಕಾರವನ್ನು ಅವಲಂಜಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವೆಂದರೆ. ಬೌದ್ಧಿಕ 
ವಿಚಾರ ಹಾಗೂ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ ಭೇದವೆಂದೇನೂ 'ಅರ್ಥವಲ್ಲ; ನಮ್ಮ ಅಂತರಂಗದ ಕತ್ತ ಲೆಯ ಮೂರಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಾವು ಬೆಳಗಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ ಬೆಳಕೇ ತತ ಅದರ ಮೂಲಕವೇ ಇಹಜೀವನದಲ್ಲಿ "ಮ್ಮ ಮುಂದೆ ತಂದಿರಿಸುವ ಆದರ್ಶಗಳನ್ನು ನಾವು ನಮ್ಮ 
ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಗಳಿಂದ ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿದೆ. 


ಶಿ 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ 


ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳು ಎರಡು ಮೂರು ಮೂಲ ಆಧಾರಗಳಿಂದಲೋ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಂದರೋ ಉದ್ಭವಿಸಿವೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿರುವ ಆತ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಸಿದ್ಧಾ ಫಂತವನ್ನವಲಂಬಿಸಿಕೊಂಡಿರತಕ್ಕ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಪದ್ದ ತಿಗಳು ಮತ್ತು ಬುದ್ಧನ ನೈರಾತ್ಮ ವಾದದ. ಆಧಾರವುಳ್ಳ ಬೌದ “ಪಂಥಗಳು - ಇವು ಭಿನ್ನವೂ ಪ್ರತೆ ೇಕವೂ ಆದ ಎರಡು 
ಮಾದರಿಗಳಲ್ಲಿ ತತ್ತ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿವೆ... ಅನಿತ್ಯತೆ, ಪರಿವರ್ತನೆಗಳುಳ್ಳೆ ಬಾಹ್ಯಕ್ಷೇತ್ರದ ಮಧ್ಯೆ ಇರುವ ಜಾಗೂ ನಿತ್ಕತೆ ಏಕತ್ತ 
ಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಮತ್ತು ಆ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ ಪಡದ ಅಥವಾ ಸ್ಟೂಲವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿರುವ ಒಂದು ಅಂತಾರ 
ಅಥವಾ ಆತ್ಮದ ಆದರ್ಶದಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ಅವುಗಳಿಂದ ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಪಡೆಯುವ ಪ ಪದ್ಧ ತಿಗಳೂ. ತತ್ತ್ವಪರಿಶೀಲನೆ ಮಾಡುತ್ತವೆ. 
ಇದನ್ನು ಆತ್ಮ ವಾದವೆಂದು. ಕರೆಯಬಹುದು. ಮೂಲಸ್ತ್ಪ ರ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಈ ವಾದವು ಲದ್ದೆ ತ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿರುವಂತೆ - ಪ್ರಾತಿ 
ಭಾಸ ಅನಿತ್ಯ ಅನೇಕ ಇವುಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಅಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಮನಾಗಿಸುತ್ತದೆ. ಸಾಂಖ್ಯವು ಅಷ್ಟೊಂದು ಮುಂದೆ 
ಹೋಗದಿದ್ದರೂ ಸಾರಾತ್ಮಕ, ನಿತ್ಯ, ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿ ಇವುಗಳ ಕಡೆಗೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅದರ ಒಲವು. ಅನುಭವಾಶ್ರಿತತ್ನ "ಅನೇಕತ್ವ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಪಕ್ಷಪಾತವುಳ್ಳ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವು ದ್ರವ್ಯ ಕ್ಕೂ 'ಫರ್ಯಾಯಗಳಿಗೂ ಸಮಾನ ಸಾ ತನವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ: ಶಿಗಳು 
ಆತ್ಮವನ್ನು ಒಪ್ಪ ಪುದಲ್ಲದೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಉಳಿದೆಲ್ಲ ವಿಷಯಗಳನ್ನೂ ದ್ರವ್ಯದ ಮಾದರಿಯಲ್ಲಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳ 
ತತ್ತ "ಮೀಮಾಂಸೆ, ಪ್ರಮಾಣವಿವೇಚನೆ, ಧಾರ್ಮಿಕವಿಜ್ಞಾನ - ಇದಕ್ಕೆ ಆತ್ಮವೇ ಕೇಂದ್ರ. ಪ್ರಮಾಣವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲಿ ದ್ರವ್ಯವು 
ಐಕ್ತ ಕ್ಕೂ ಅನುಭವಪೂರ್ಣತೆಗೂ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಸ ಸ್ಮೃತಿ, ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಏಕತ್ವ - ಇವನ್ನು ಇತರ ಪ್ರತೀತಿ 
ಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಚೆನ್ನಾಗಿ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಅಜ್ಞಾನವೇ ಬಂಧ ಅಥವಾ ಅದು ಆತ ದಲ್ಲಿ ಆನಾತ್ಮ ದ ಅಧ್ಯಾಸ 
(ಆತ್ಮನ್ಯನಾತ್ಮಾಧ್ಯಾಸಿ. ವಿವೇಕದಿಂದ ಈ ಎರಡನ್ನೂ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದೇ ಮುಕ್ತಿ. 


ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಅದರ ಎಲ್ಲ ಅಂತರಾರ್ಥದ ಬಗ್ಗೆ ಬೌದ್ಧರು ಮಾಡಿರುವ ನಿರಾಕರಣೆಯಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ಗೋಚರವಾಗಿದೆ. ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವೂ ನಿತ್ಯವೂ ಆದ ಯಾವ ಸಾರವೂ ಇಲ್ಲ. ಎಲ್ಲವೂ ಪ್ರವಹಿಸುವ ಸ್ಪಿತಿಯಲ್ಲಿವೆ. 
ಅಸ್ತಿತ್ವವೆಂಬುದು ಬೌದ್ಧ ರಿಗೆ "ಕ್ಷಣಿಕ, ಸ್ವಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಮಾತ್ರ. ಅದು ವಿಚ್ಛಿನ್ನ, ವಿಭಿನ್ನ ಮತ್ತು ಅಸಂಕೀರ್ಣ. ದ್ರವ್ಯವು 
(ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿಯೂ ಏಕತ ವುಳ್ಳದ್ದೂ) ತೋರಿಕೆಯದೆಂದು ನಿರಾಕೃತವಾಗಿದೆ; ಅದು ತಪ್ಪ ಪ್ಪ್ಪ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ(ಅವಿದ್ಯಾ) ಪ್ರಭಾವ 
ದಿಂದುಂಟಾದ ಒಂದು ಜ್ಞಾ ನರಚನೆ. ಇದನ್ನೇ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗನ್ವ ಯಿಸುವ ಪರ್ಯಾಯ ದೃಷ್ಟಿ ಎನ್ನಬಹುದು.ಬೌದ್ಧರು ಪ್ರಮಾಣ 
ವಿವೇಚನೆಯನ್ನೂ ಧಾರ್ಮಿಕವಿಜ್ಞಾ ನವನ್ನೂ ತಮ್ಮ ನೈರಾತ್ಮ ಬೋಧಕ ತತ್ತ ಮೀಮಾಂಸೆಗೆ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನವನ್ನು ಕುರಿತು ಅವರ ವಿಚಿತ್ರ ಬಪ್ಪಾ ಫ್ರಯವೂ, ಅದಕ್ಕೆ ಪೂರಕವಾಗಿರುವ ಬುದ್ಧಿ-ರಚನೆಯ ವಾದವೂ 
(ವಿಕಲ್ಪ) ಆತ್ರ [ನಿರಾಕರಣೆಯ ಅವಶ್ಯ ಪರಿಣಾಮಗಳು. ಇಂತಹ ವಿಚಾರಸರಣಿಯನ್ನು ಕರ್ಮ ಹಾಗೂ ಪುನರ್ಜನ್ಮ, ಸಿದ್ಧಾ ತ 
ಗಳೊಡನೆ ಒಂದುಗೂಡಿಸಲು ಸಾಹ ಸಯುತ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಎಲ್ಲ ಕ್ಲೇಶಕ್ಕೂ 'ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಅವಿದ್ಯಾ ಎಂ! ಬುದು 
ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ (ಸತ್ಕಾಯದ್ಳಷ್ಠಿ ಪ್ರಭವಾಃ ಸರ್ವೇ ಕ್ಲೇಶಾಃ); ಇಂತಹ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನೂ ಅದರಿಂದ ಉದ್ಭ ವಿಸುವ 'ಕ್ಲೀಶವನ್ನೂ 
ತೊಡೆದುಹಾಕುವುದೇ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞಾ. 
ಮೇಲೆ ಕಾಣಿಸಿರುವ ಪರಿಭಾಷೆಯು ಉತ್ತಮ ಜೈನಪ್ರಮಾಣ ವಿವೇಚನಾಗ್ರಂಥಗಳನ್ನನುಸರಿಸಿದೆ. ಅವುಗಳ ಮತದಲ್ಲಿ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಎರಡು ಬಗೆ -ದ್ರವ್ಕಾ ರ್ಥಿಕನಯ (ದ್ರವ್ಯ ದೃಷ್ಟಿ) ಮತ್ತು ಪರ್ಯಾಯಾರ್ಥಿಕ 
ನಯ (ಪ್ರಕಾರ ದೃಷ್ಟಿ)! ಅತಿಯಾದಾಗ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯವೂ ಇನ್ನೊ ದರ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದು, ಪರಿವರ್ತನ ಭಿನ್ನತೆಗಳುಳ್ಳದನ್ನು ಒಟ್ಟು ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿ ಹಾಗೂ ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿರುವುದರ ವಿಚಾರವನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳುತ್ತದೆ; 
ಮತ್ತೊಂದು, ತದ್ದಿರುದ್ಧ ವಾಗಿರುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ವೇದಾಂತವು ಆತ್ಮವಾದಕ್ಕೆ ಅತಿಸ್ವ ರೂಪದ ವಿವರಣೆ 
ಯೆಂದು ಹೇಳಿಕೆ ಇದೆ; 2 'ಬಾದ್ಧ ಮತ (ತಥಾಗತ ಮತ) ಕೇವಲ ಪರ್ಯಾಯದ ನಿಲುವಿಗೆ ಪ್ರ ತಿನಿಧಿಯಾಗಿದೆ. ಡೆ 
ಜೈನದರ್ಶನವು ದ್ರವ್ಯ ಕ್ಕೂ ಪರ್ಯಾಯಕ್ಕೂ ಸಮನಾದ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಹೇಳಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಈ ಎರಡು ಅಭಿ 


ಪ್ರಾಯಗ ಗಳನ್ನು ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಮನ್ವ ಯಗೊಳಿಸಿದೆ. ಪರ್ಯಾ ಯಗಳಿಲ್ಲದೆ ದ್ರವ್ಯವಿಲ್ಲ; ದ್ರವ್ಯವಿಲ್ಲದೆ ಪರ್ಯಾಯಗಳಿಲ್ಲ.* 
ಸ್ತವಿಕತೆಯು ಅನೇಕಾಂತಾತ್ಮಕ; ಅದು ಬುದುಸ್ಟ ಸ್ವಭಾವದ್ದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ; ಅದು ಏಕತ್ವ. ಮತ್ತು. ಭೇದ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು 


ಲ 


ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮುಖ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ೧೭ 


ವಿಶೇಷ, ನಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಿವರ್ತನಶೀಲ. ಜೈನದರ್ಶನವು ಪ್ರಮಾಣ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಇಂಥ ಚಾಯಂ ರಜ 
ಸ್ಕಾದ್ವಾದದ ತರ್ಕವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದೆ. ಈ ಅಭಿಪಾಯವು ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ಮೂರನೆಯ ಪ್ರವಾಹವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 
ಅದು ಒಂದೊಂದೂ ಒಂದೊಂದು ತುದಿಯಲ್ಲಿರುವ ವಿಷಯಗಳಾದ ಆತ್ಮವಾದ ಅನಾತ್ಮವಾದಗಳ ನಡುವಿನಲ್ಲಿದೆ. ಎರಡರ 
ಸ್ವಭಾವವನ್ನೂ ಗ್ರಹಿಸುವಂತೆ ಕಂಡರೂ ಅದು ಸಾರತಃ ಅಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಹಾಗೂ ಅಬೌದ್ಧ. ಪರಿವರ್ತನಶೀಲ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿ 
ಅದಕ್ಕೆ ವಿವಿಧ ಪರಿಮಾಣಗಳನ್ನೂ ಯೋಜಿಸಿ ಅಬ್ರಾಹ್ಮಣವಾಯಿತು; ಯಾವ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಯೂ ಅಂತಹ 
ವಿಚಾರವನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾರದು. ಪರಿವರ್ತನೆಯ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವೆಂಬ ನಿತ್ಯವಸ್ತುವನ್ನಂಗೀಕರಿಸಿ ಅದು ಅಬೌದ್ಧ ವೆನಿಸಿಕೊಂಡಿತು. 
ಇದರ ಫಲವಾಗಿ ಜೈನದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಇದರಲ್ಲಾಗಲಿ ಅದರಲ್ಲಾಗಲಿ ಮೆಚ್ಚು ಗೆ ಲಭಿಸಲಿಲ್ಲ. ಎರಡಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಸಮನ್ವಯವು 
ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಒಂದಕ್ಕೂ ಬದಲೆನ್ನಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ; ಅದು ಮೂರನೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಾಗುತ್ತದೆ. ತುಲನಾತ್ಮಕವಾಗಿ 
ನೋಡಿದರೆ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ನಡೆಯಲ್ಲಿ ಜೈನ ದಾರ್ಶನಕ ಪದ್ಧತಿಯ ಪ್ರಭಾವವು ಅತ್ಯಲ್ಪ; ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಅದು ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಈ ಹಲವಾರು ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಜೈನಧರ್ಮವು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸ್ಥಾಯಿಯಾಗಿ 
ಉಳಿದಿದೆ. 

ಆದ್ದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನವನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಎರಡು ಪ್ರವಾಹಗಳುಳ್ಳುದೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು - ಒಂದು, 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಆತ್ಮವಾದದಲ್ಲಿ ಆಧಾರವುಳ್ಳದ್ದು; ಮತ್ತೊಂದು, ಬುದ್ಧನ ಅನಾತ್ಮವಾದದ ಆಧಾರಯುಕ್ತವಾದುದು. 
ಒಂದೊಂದೂ ಅನೇಕ ಉಪಪ್ರವಾಹಗಳಾಗಿ ಕವಲೊಡೆದಿದೆ. ಅಲ್ಲಲ್ಲೇ ಅವುಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಧಾಳಿ ಕದನಗಳು ನಡೆದಿವೆ; ಆದರೆ 
ಎರಡೂ ಪ್ರವಾಹಗಳ ಒಂದುಗೂಡಿಕೆ ಮಾತ್ರ ಆಗಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಒಂದೊಂದೂ ತನ್ನ ಮೂಲ 
ಸ್ಫೂರ್ತಿಗೆ ತಕ್ಕಂತಿದೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳು ಸತ್‌ ಎಂಬುದಕ್ಕೂ, ಬೌದ್ಧಮತವು ವಿಕಾರಶೀಲತೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೂ 
ಅಂಟಿಕೊಂಡಿವೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಹಾಗೂ ಸ್ಥಾ ಯಿತ್ಚದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ, ಎರಡನೆಯದು ಪರಂಪರೆ 
ಚಲನೆಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುತ್ತವೆ; ಒಂದಕ್ಕೆ ಸ್ಥಳವೂ, ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ ಕಾಲವೂ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿವೆ. ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ 
ನೋಡಿದರೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳು ಹೆಚ್ಚು ವಿಧಿಮುಖೇನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ರು. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ನಿಷೇಧಮುಖೇನ 
ಇರುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು; ಅಲ್ಲದೆ ಮೊದಲನೆಯವು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಸ್ತವೂ ಊಹಾತ್ಮಕವೂ ಆಗಿವೆ; ಎರಡನೆಯವು 
ಅನುಭವಾಶ್ರಿತ ಹಾಗೂ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕವಾಗಿವೆ. ಸ್ಹ-ಪಕ್ಷಪಾತವುಳ್ಳ ಬೌದ್ಧಮತವು ಸೃಷ್ಟಿಜ್ಞಾನಾತ್ಮಕ ಊಹಾಪೋಹಗಳ 
ಲ್ಲಾಗಲಿ, ವಿಶ್ವರಚನೆಯ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಾಗಲಿ ಅನಾಸಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ದತಿಗಳು ಒಂದು ಮೂಲ ಸಂಪ್ರ 
ಪಕ್ಕೆ ಬದ್ಧವಾಗಿ ಎಲ್ಲವೂ ವೇದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೊಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಬೌದ್ಧಮತ ಕೇವಲ ಅನುಭವದ ವಿಮರ್ಶೆಯಿಂದ 
ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ವೇಗ ಉಪನಿಷತ್ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿರುವುದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಬೌದ್ಧಮತದಲ್ಲಿ ಶೀಘ್ರವೂ 
ತೀವ್ರವೂ ಆಗಿದೆ. 

ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವವಿಚಾರ ಮಾರ್ಗಗಳ ಒಂದು ಗಣನೀಯ ಭಾಗವು ತದ್ದಿರುದ್ದವಾಗಿರುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಬೆಂಬಲ 
ಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಆಧಾರವುಳ್ಳ ಒಂದೇ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮೇಲೆ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನ ಬೆಳೆದಿರುವುದೆಂಬ ಅರ್ಥವಿವರಣೆ 
ಅಲ್ಲಿಂದ ಬಂದಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ಜೈನಮತಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿನ ಆತ್ಮವಾದದ ತಿರುವುಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆಯೇ ಹೊರತು 
ಮೂಲವನ್ನೇ ಬಿಟ್ಟು ಹೊರಟ ಮಾರ್ಗಗಳೆಂದಲ್ಲ. ಹೇಗಾದರೂ, ಈ ಎರಡು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನೂ 'ಸ್ಪಷ್ಟ ಭೇದಗಳನ್ನೂ ಆ ಪಕ್ಷ ಗಮನಿಸದೆ ಹೋಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಬೌದ್ಧಮತದಲ್ಲೇ ಇರುವ ಒಳ 
ಭಾ ಚಾಸಿ ಸಾನ ಜಾ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಎರಕವೆನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಒಂದು ಏಕೀಕೃತ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಎಂಬು ವಿಭಿನ್ನ ಬೌದ್ಧ ಹಾರ್ಚಾ' ಗಜ ತಸ ಚೋರ ಸಾಮಾ 
ವಿವಿಧ ಪ್ರಯತ್ನಗಳು. ಸ ಸ್ನ ಅವು ಅಸ್ಟವಾರಗಣ ದ 1 1 0. | 
ಕೆ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಒಟ್ಟು ನಡೆ ನಮ್ಮ ವಾದಕ್ಕೆ ಸಮರ್ಥನೆಯಾಗಿದೆ. ಯಾವ ಬೌದ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಪದ್ಧತಿಯೂ ನಿತ್ಯವೂ ಅವ್ಯಯವೂ ಆದ ಆತ್ಮತತ್ತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಚಾರ್ವಾಕರ ಹೊರತಾಗಿ ಬೇರೆ ಯುವ ಆಃ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಯೂ ತತ್ಪೃತಿಯಾಗಿ ಅದನ್ನು ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಅಸತ್ರವೆಂದು ನಿರಾಕರಿಸ ತಾಗಿ ಬೇ ಅಬೌದ್ಧ 

ಸ ಡೆ ಸತ್ಯವೆಂದು ನಿರಾಕರಿಸಲಾರದು. 


ನ 


ಜೆ ಹ ಇರಸರರೆ ಬಂದ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಬೌದ್ಧದರ್ಶನದ ಒಂದು ದಶೆಯಲ್ಲಿ ನಿಜವೆಂದೂ, ಬುದನ ಮೂಲ 
ಡ್‌ ಯಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಹೇಳಬಹುದು. ಆತ್ಮವನ್ನು ದೃಢೀಕರಿಸುವ ಕೆಲವು ಗ್ರಂಥಗಳು ಈ *ವಿಚಾರದಲಿ 
ನಿರಾಕರಿಸುವ ಬಹುಭಾಗಗಳನ್ನು 


ಜ್‌ ಆದರೆ ಸಂದೇಹಕ್ಕವಕಾಶವಿಲ್ಲದ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವನು 
ತಿಯಾಗಿ ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೆ ರಿಂದ ಪೂರ್ವಗ್ರಹಯುಕ್ತ" ಅಥ: 
ಕೆಲವು ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನಾ 0 ಇ ಜೀಕ್‌ ಹ ರಾ ೫ ಆಪರ 
ಸ್ನ ನ್ನು ಸಟರುವುದು ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಲ್ಲ. ಗ್ರಂಥಗಳ ಕ.ಮಬದ ; 
ಮತ್ತು ಬನ್ನು ಇವು ಮಾತ್ರ ಫಲದಾಯಕವಾಗಬಲ್ಲವು. ಕೆಲವು ಬೌದ 2 ಜ ಐ ಹಸರರ ನ 
೬ ಆಗಿಂದಾಗ್ಗಿ ಮಾಡಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದವು ಅಭಿಧರ್ಮಿಕ, ಮಾಧ್ಯಮಿಕ, ವಿಜ್ಞಾನವಾದ ಪದ್ಧತಿಗಳು... ಅವು 


೧೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಮೂಲ ಬೋಧನೆಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡು ಅವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಾರಸುಳ್ಳವಾದ್ವರಿಂದ ಈಗಿನ ವಿವರಣ 
ಕಾರರು ಆ ಪದ ಶ್ಚತಿಗಳನ್ನು ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ ಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಮುಂದಿನ ದಶೆಗಳು ಪೂರ್ವದಶೆಗಳಲ್ಲಿ ಬೀಜರೂಪವಾಗಿದ್ದ 
ತತ್ತ್ವಗಳದ್ದೇ ವಿಶಾಸವೆಂಬುದನ್ನು ಬೌದ್ಧ ಮತದ "ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಲೇಬೇಕು. ಆತ ಒವನ್ನೊಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಆದಿ ಬೌದ್ಧ ಮತ 
ಹೊಸ ತ ಒನಿರಾಕರಣೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಯ” ಪಂಥವೊಂದು ಹೊರಟಿತೆಂಬ ವಾದವು ಜತೆ ಸಮಸ್ಯೆ [ಯನ್ನೂ ಪರಿಹರಿಸುವುದಿಲ್ಲ; 
ಇರುವ ಸಮಸ್ಯೆ ಗಳಿಗೆ ಅದು ಇನ್ನೊ ದನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ. “ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೂ ಬುದ್ಧನಿಗೂ ಇರುವ. ಅಂತರವನ್ನು ತಡೆ 
ಗಟ್ಟುವ ಪ್ರ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧನಿಗೂ ಬೌದ್ಧ: ಮತಕ್ಕೂ ದೂರವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿ ಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ' ಅಲ್ಲದೆ ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳೇ 
ಬುದ್ಧನನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ. ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಸೂಕ್ತ ವಾಗಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಕ 

ಆತ್ಮನಿರಾಕರಣೆಗೆ ಪ್ರಬಲ ಆತಂಕಗಳಿರುವುದರಿಂದ ಯಾವ ದಾರ್ಶನಿಕನೂ ಅದಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದು 
ಹೇಳಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾದ ಉತ್ತರ: ನಿತ್ಯವೂ ಅವ್ಯಯವೂ ಆದ ವಸ್ತುವುಂಟೆಂಬ ಆತ್ಮವಾದವೂ ಅಷ್ಟೇ ಅಸಮಾಧಾನಕರ 
ವಾಗಿದೆಯೆಂಬುದೇ. ಇದರ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತ್ರ ತತ್ಪ್ರೃತಿಯಾಗಿದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಬೌದ ಪಂಥಗಳು 
ಸಮಂಜಸವೂ ಸ್ತುತ್ಕರ್ಹವೂ ಆದ ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳಂತೆ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಆಧಾರದ ಕಲ್ಪನೆಗಳ 
ಮೇಲೆ ನಡೆಸಿವೆ; ಇಲ್ಲೂ ಬಗೆ ಮಾತ್ರ ವಿರುದ್ಧ ವಾದುದು. ಈ ಮೂಲಭೂತ ನಿಲುವುಗಳಿರುವ ಪರಸ್ಪರ ಗಾಢ ವಿರೋಧದಿಂದ 
ಆ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ಉತ್ತೇಜನ ಪಡೆದು ಆಳ ಪಕ್ವತೆಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಲಾಭಹೊಂದಿವೆ. ಇದು ಮಾಧ್ಯಮಿಕ 
ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾದಾತ್ಮಕ ತಥ್ಮ ವಿಮರ್ಶನ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಆವಿರ್ಭಾವಕ್ಕೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡಿತು. ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಚಾರಗಳ ಸಮಗ್ರ ಹಾಗೂ ಅವಿರತ ಘರ್ಷಣೆಯ ಒಂದು ಪ್ರಜ್ಞೆಯೇ ವಾದಾತ್ಮಕ ತಥ್ಯ 
ವಿಮರ್ಶೆ. ಅದ್ವೈತ, ಅದ್ವಯ ಎಂಬ ಪರತತ್ತೃದಲ್ಲಿ ಆ ಘರ್ಷಣೆಗಳು ವಿಲೀನಗೊಳ್ಳುವಂತೆ ಅದು ಒತ್ತಾಯಪಡಿಸುತ್ತದೆ. 
ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳಲ್ಲಿನ ಅದ್ವೈತದ ಒಲವು ಅದರ ಅವಶ ಫಲ. 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ವಿಭಾಗ 


ಆರು ಆಸ್ತಿಕ ಮತ್ತು ಆರು ನಾಸ್ತಿಕ ದರ್ಶನಪದ್ದ ತಿಗಳೆಂಬುದುರೂಢಿಯಲ್ಲಿ ದೆ.5 ಸಾಂಖ್ಯ, ಯೋಗ, ನ್ಯಾಯ, ವೈಶೇಷಿಕ, 
ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾ ಮತ್ತು ವೇದಾಂತ (ಉತ್ತ ರಮೀಮಾಂಸಾ ಎಂಬ ಹೆಸರೂ ಇದೆ) - ಇವು ಮೊದಲನೆಯ ಗುಂಪಿನವು 
ಬೌದ್ಧ ಮತದ ನಾಲ್ಕು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪಂಥಗಳು (ವೈಭಾಷಿಕ, ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ, ವಿಜ್ಞಾ ನವಾದ, ಮಾಧ್ಯಮಿಕ), ಜೈನಮತ ಮತ್ತು 
ಚಾರ್ವಾಕ - ಇವು ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿವೆ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿರುವ ಈ ಎಣಿಕೆಯು ಒಂದೇ ಬಾರಿಗೆ ಬಹು ಸಂಕುಚಿತವೂ 
ಅತಿ ವಿಸ್ತಾರವೂ ಆಗಿ ತಪ್ಪಿನಿಂದ ಕೂಡಿದೆ; ಇತರ ಅನೇಕ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳದಿರುವುದರಿಂದ ಸಂಕುಚಿತ - ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ 
ಅದ್ದೈತೇತರ ಪಂಥಗಳೂ, ಹಲವಾರು ಶೈವ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳೂ, ಭಾಷಾದರ್ಶನ ಮುಂತಾದವೂ ಇಲ್ಲಿ ಕೈಬಿಟ್ಟು ಹೋಗಿವೆ. 
ಕೆಲಪಿ' ಮೂಲಭೂತ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು ವ ಉದ್ದೇಶವಿದ್ದರೆ, ಆಗ ಅದು ಅತಿ ವಿಸ್ತಾರ, ಏಕೆಂದರೆ 
ಮೂರೇ ಮೂಲಭೂತ ದರ್ಶನಗಳು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಪಕ್ಷದಲ್ಲೂ (ಸಾಂಖ್ಯ, ನ್ಯಾಯವೈ ಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತ) 
ಮೂರು, ಬೌದ್ಧ ಮತದಲ್ಲೂ (ಆಭಿಧರ್ಮಿಕ, ಮಾಧ್ಯಮಿಕ, - ಯೋಗಾಚಾರ) ಇರತಕ್ಕ ವು. ಜೈನ ಜೀಜ ಕ್‌ ಗುಂಪಿ 
ನಿಂದಲೂ ಭಿನ್ನ ವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 

ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕವು ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದ ಹಾಗೂ ಅನೇಕತ್ವವಾದ. ಅದು ಯಂತ್ರಾನುಗುಣವಾಗಿ 
ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಭಾವವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ; ದ್ರವ ಗುಣಗಳ, ಅವಯವ ಗ್ಗ ಮುಂತಾದವುಗಳಲ್ಲಿನ ಭೇದದ ತರ್ಕಕ್ಕೆ 
ಅದು ಬದ್ಧ ವೇ ಹೊರತು ಏಕತೆಯದಕ್ಕಲ್ಲ. ಆತ್ಮ, ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬ ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳ ಪಾರಮ್ಯ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಗಳನ್ನೊಪ್ಪಿ ರುವ 
ಸಾಂಖ್ಯ -ಯೋಗ ಒಂದು ದ್ವೆ ತದರ್ಶನ. 'ಕಾರ್ಯಕಾರಣಗಳ ಅಭೇದ ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನತೆಗಳನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವ ಅದು ಭೇದ, ಉತ್ಪ 
ಇವನ್ನು ವರ್ಜಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 'ಬೇದಾಭೇದದ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ವಸ್ತು ಗಳ ಅಂಗಿತ್ವ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಅದರ ಬೆಂಬಲ. ವಾಸ್ತ ಹಾ 
ನಿಷ್ಕ ವಾದರೂ ಸಾಂಖ್ಯವು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಹೋಲುವಂತಹ ಪರಮ ವಾಸ್ತ "ಐಿಕತಾವಾದವಲ್ಲ. ಅದ್ವೈತ ಬೇಡವಾ 
ದ್ವೆ ತವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ; ಆತ್ಮ ಬಕೆಕ ತತ್ತ್ವ; ಜಡ ಅವಾಸ್ತವಿಕ. ಆತ್ಮವು ಸರ್ವಾಶೀಶವೆಯ ಅದ್ವೈತದರ್ಶನದೃಷ್ಟಿ 
ಶುದ್ಧ ತ್ವದ ತತ್ತ ಎಕೊಳಪಟ್ಟಿದೆ; ದ. ಪರಿವತನೆಗಳು ತೋರಿಕೆಯ ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳವು. 

ಇ ೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದದ ಪಂಥವಾಗಿದ್ದು ವಸ್ತು. ವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಪ್ರಮಾಣವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ಯಾಸಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಶೈವ ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳು ಬಹು 

ಮಟ್ಟಿಗೆ ಸ ಸಾಂಖ್ಯ ವನ್ನೂ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಆಸ್ತಿಕ್ಕದ ಚೌಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ವೈಶೇಷಿಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ಅವು ಮತ 

ಧರ್ಮ, ಚರನ ಇವುಗಳ ಸಮ್ಮಿಶ್ರ ವಾಗಿವೆ. 

ಎಲ್ಲ ಬೌದ ಪಂಥಗಳೂ “ಪದ್ಗ ಲನ್ಫೆ ರಾತ್ಮ (ವನ್ನೊಪ್ಪಿ ಜಾ ತೃನಿಷ 
ಮೊದಲಿನ ವಾಸ್ತ ವಿಕತಾವಾದಿತ್ವ ದಶೆಯಲ್ಲಿ ಆದಕ್ಕೆ “ಧರ್ಮ'ಗಳ ವ 


ಕ ತಾಸಕ್ತವೂ ವಿಮರ್ಶಾತ ಒಕವೂ ಆಗಿದ್ದರೂ, ಮೊಟ್ಟ 
ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನುಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ “ರ್ಥವಿವರಣೆ 


೧೯ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ 


ಕೊಡಲ್ಪಟ್ಟಿತು. ಶಾಸ್ತ್ರಾನುಸಾರಿಯಾಗಿದ್ದ ಈ ಅನೇಕತಾವಾದಿತ್ವ ಸ್ದಿ ತಿಯ ಮುಖ್ಯ ವಿವರಣಕಾರರು ಲಃ ಸಾರ್‌] 
(ವೆ ಭಾಷಿಕ)ದವರು. ಸೌತ್ರಾಂತಿಕವು ಈ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದದ ಸವಿಮರ್ಶರೂಪ. ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ದರ್ಶನವು (ಸು ು ಕ್ರಿ. ಶ. 
ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನ) ಬೌದ ಮತದ ಎರಡನೆಯ ಹಾಗೂ ಕೇಂದ್ರೀಯ ದಶೆಯಾಗಿದೆ. ಅದು ಧರ್ಮನೈರಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು 2; 
ವಾದವಿವಾದಗಳ ಮೂಲಕ ಒಂದು ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಪರತತ್ತ್ವವಾದವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿತು. ಯೋಗಾಚಾರವು ಪರತತ್ತ್ವನಿಷ್ಕ 
ಭಾವನಾವಾದ; ಮಾಧ್ಯಮಿಕವನ್ನು ಟೀಕಿಸುತ್ತ ಅದು ಪರತತ್ವವನ್ನು ವಿಜ್ಞಾ ನದೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಕಗೊಳಿಸುವುದಲ್ಲದೆ ಜ್ಞೇಯ 
ವಸ್ತುವಿನ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. 

ಹೀಗೆ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದಿತ್ವ, ಪರತತ್ತ್ವವಾದಿತ್ವ, ಭಾವನಾವಾದಿತ್ವ ಪಂಥಗಳಾಗಿ ಮತ್ತು ದಶೆಗಳಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಜ್ಲಾನ ವಿಭಜನೆಯು ಅದರ ತಾರ್ಕಿಕ ಹಾಗೂ ಕಾಲಕ್ರಮಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಬೌದ್ಧಮತ ಚರಿತ್ರಕಾರರ್‌ ಸಾಕ್ಷ್ಯಕ್ಕೂ 
ತುಂಬ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದೆ. 

ಸರ್ವಸಾರಗ್ರಾಹಿತ್ವವುಳ್ಳ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳ ಸಮನ್ವಯರೂಪದ ಜೈನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು 
ಮೂಲಭೂತ ದರ್ಶನವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸದೆ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಹಲವು ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಸಂಯೋಗವೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೊಸ 
ಮಾದರಿ ಏರ್ಪಡುವುದಲ್ಲದೆ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿನ ಒಂದೊಂದಕ್ಕೂ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯೊಂದು ಅದರಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾಹೃತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜೈನಮತದಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯೆಂಬುದು ಅನೇಕವಲ್ಲ, ಅನೇಕಾಂತ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಸ್ಕಾದ್ವಾದ, ಸಪ್ತಭಂಗಿನಯ 
ಎನಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಜೈನದರ್ಶನವು ಶುದ್ಧೆ ಕತ್ವದ ಅಥವಾ ಭೇದದ ತರ್ಕವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸದೆ ಎಲ್ಲ ಪರ್ಯಾಯಗಳ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿದೆ. 


ಪಂಥಗಳ ರಚನೆಯಲ್ಲಿ ಹಂತಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪದ್ಧತಿಯೂ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಸುನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿರುವ ಮೂರು ನಾಲ್ಕು ಹಂತಗಳ 
ಮೂಲಕ ಸಾಗಿದೆ. ಒಬ್ಬ ಯಷಿಯೋ ಸೂಕ್ಷ್ಮಗ್ರಾಹಿಯಾದ ಮಹಾತ್ಮನೋ ತನ್ನ ನೈಜ ಪರತತ್ತ್ವ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ 
ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಹೊಸ ಮಾರ್ಗವನ್ನಾರಂಭಿಸುವ, ಹೊಸ ದರ್ಶನಕ್ಕಾಧಾರಪ್ರಾಯವಾಗಿರುವ ಮೂಲಮಂತ್ರ, ಮೂಲಭೂತ 
ಸ್ಫೂರ್ತಿ ಅದೇ. ಇಂತಹ ಸಲಹೆಗಳಿಗೆ ಸೂತ್ರ ಅಥವಾ ಕಾರಿಕಾ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಮತ್ತು ಕ್ರಮಬದ್ಧ 
ಗೊಳಿಸುವುದು ಎರಡನೆಯ ಹಂತ; ಹೀಗೆ ಒಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಯು ರೂಪಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅನಂತರ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಅದರ 
ವಿಸ್ತೃತಿ- ಅಂತರಾರ್ಥಗ್ರಹಣ, ವಿವರಗಳ ಮೇಲೆ ಅನುಭವದ ಪ್ರಯೋಗ, ಅಸಂಗತ ವಿಷಯ ನಿವಾರಣೆ ಮುಂತಾದವು. 
ತಮ್ಮ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಭದ್ರಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಟೀಕೆ ಖಂಡನೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದಾಗ ಅವುಗಳ ಮೂರನೆಯ 
ಹಂತ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ತತ್ತ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅವು ಸೂಚನಾತ್ಮಕ, ಕ್ರಮಯುಕ್ತ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರಬದ್ಧ ವೆಂಬ 
ಮೂರು ಹಂತಗಳು. ಗ್ರಂಥದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವು ಸಪ್ರಮಾಣ ಪವಿತ್ರೀಕರಣ, ಸೂತ್ರ (ಶಾಸ್ತ್ರ) ಮತ್ತು ಟೀಕಾ ಎಂಬ ಹಂತಗಳು. 

ಒಂದು ಪಂಥದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಸೂತ್ರರೂಪದಲ್ಲಿ ಕ್ರಮಬದ್ಧ ಗೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಶತಮಾನಗಳ 
ಗರ್ಭಾವಸ್ಥೆ ಯೂ ಒಳಕುದಿಯೂ ಇದ್ದಿರಬೇಕು. ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಸೂತ್ರೀಕರಣ ಸೌಲಭ್ಯ ಇಂತಹ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆಡೆಗೊಡು 
ತ್ತದೆ. ವೇದಾಂತ, ಮೀಮಾಂಸಾ ಮತ್ತು ಸಾಂಖ್ಯ ಇವುಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಆಚಾರ್ಯ ಪರಂಪರೆಯೇ ಇದಿತೆಂಬುದಕ್ಕೆ 
ನೇರವಾದ ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳಿವೆ. ಬೌದ್ಧರ ಅನೇಕ ,ಪಂಗಡಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಪಕ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ದೀರ್ಫಕಾಲ ನಡೆದ ವಾದಚರ್ಚೆಗಳ- ಫಲವಾಗಿ 
ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನ ಪಂಥಗಳು ಈಗಿರುವ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಾಳಿದುವು. 

ಸೂತ್ರಗಳು ಜ್ಞಾಪಕ ಸಾಧನಗಳು; ಕೇವಲ ಅವನ್ನೇ ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕೆಂಬ ಉದೇಶ ಎಂದೂ ಇದಂತಿಲ; ಒಂದು ವಿಧವಾದ 
ವಾಚಿಕ ವಿವರಣೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಅವುಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಇದರಿಂದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಲಯಗಳಲ್ಲಿ ಸಿದ್ದಾಂತ ಪ್ರಚಾರ ಹಾಗೂ 
ಸಂಪ್ರದಾಯ ಪರಂಪರೆ ಇವಕ್ಕೆ ಸೂಚನೆ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಅನೇಕ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಸೂತ್ರಕಾರರು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ ತಿಗಳ ಕರ್ತೃಸಳಲ 
ಅವುಗಳ ಅಂತಿಮ ಪರಿಷ್ಕರ್ತೃಗಳು. ಳೆ ಕಾ ಉ 
ಜಗ ಇಷ ಎ ಸ ಹಖ್ಬೂ, ಭಾ ಪ್ರಸಕ್ತ ವಿಷಯದ ಮೇಲಣ ಚರ್ಚೆ (ವಾರ್ತಿಕ), 
ಕೊಂಡಿವೆ. ಒಂದೊಂದು ಸೂತ್ರಕ್ಕೂ ತ್ಯಾ? ಸ್ಯ ಜಸ ಗಳು 0 ಚ್‌ ತಳ, 
ಪದ್ದತಿಯ ನಿರ್ಮಾಣಕ್ಕೆ ಬೇಕಾಗದ ಬಲ್‌ ಬ ಉಪಲಬ್ಬವಾಗಿವೆ; _ ಇವು ಸಂಪೂರ್ಣತೆ ಸಾಮಂಜಸ್ಯಗಳುಳ್ಳ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ನು ಸು ದ್ವ ದೀರ್ಫಕಾಲ ಚರ್ಚೆಯ ಹಾಗೂ ಶ್ರಮಸಾಧ್ಯ ವಿವರಣೆಗಳ ಅಂತಿಮ ಸಿ ತಿಯ ಘನೀಭೂತ 
ಸ್ವರೂಪಗಳು. ಉಪವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು (ಟೀಕಾ) ಸಣ್ಣ ಸಣ್ಣ ವಿವರಣೆಗಳಿಗೆ ಗಮನ ಕೊಡುವುದಲ್ಲದೆ ಅತಿಸ ಕ್ಟ [ಳು ಲ 
ಮಗ್ನವಾಗುತ್ತವೆ. ವಿಚಾರಸರಣಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಊಹಿಸಿಕೊಳ ಬಹುದಾದ 1 ೦ದು ಹಾ ಹ್ಗ ಜು 
ಕ್ರಮಕ್ಕಿಲ್ಲ; ಭಾಷ್ಯಗಳ ಮೇಲೆ ಟೀಕಾ ಲೇಖನವು ಇನ್ನೂ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಿದೆ... 2 |. 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪರಪಕ್ಷನಿರಾಕರಣವೂ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಯ ಪೂರಕಾಂಶ. ಅದು ಒಂದರದ್ದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಅದರಿಂದ 
ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲ ಸಮಕಾಲೀನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ. ಪ್ರೌಢಿಮೆಯ ಸಾಕ್ಷ್ಯವಾಗಿದೆ. ಭಾಷೆಯೇನೋ ಸಾಹಸಿಕವೇ. 
ಆದರೆ ಖಂಡನೆಯ ಮೂಲಕ ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿಗಳ ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸುವುದು ಅದರ ತಾತ್ಸರ್ಯವಲ್ಲ; ಪರಸ್ಪರ ಪೃಥಕ್ಕರಣ ಮಾತ್ರ. 
ನಿಲುವುಗಳ ಅಸ್ತವ್ಯಸ್ತತೆ ತೊಲಗಿ ಅದರಿಂದ ವೈಶದ್ಯವು ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಸೂಕ್ತ ಮಟ್ಟದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ದೃಢೀಕರಿಸಲು 
ಆಗಾಗ್ಗೆ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಪಂಥದ ಅನಿಷ್ಟ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಮತ್ತು ಒಳಪಂಗಡಗಳ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಖಂಡನೆಯು 'ಪ್ರಯೋಗಿಸ 
ಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲೂ ಈ ಅಂಶಗಳಿಗೆ ನಿದರ್ಶನಗಳು ಸಿಕ್ಕುತ್ತವೆ. ವಿಮರ್ಶೆ ವಿರೋಧಗಳಿಂದ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳು ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿವೆ. 


ದರ್ಶನಗಳ ಕಾಲ 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಕಾಲವಿನ್ನೂ ಊಹಾತ್ಮಕ. ಒಂದೊಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗೂ ಆಧಾರಪ್ರಾಯವಾಗಿರುವ ಸೂತ್ರ 
ಗಳು ಏಕಸ್ವರೂಪಾತ್ಮಕವಾಗಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಸಮಸ್ಯೆ ಇನ್ನೂ ತೊಡಕಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ, ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ, ಯೋಗಸೂತ್ರ 
ಮುಂತಾದ ಅನೇಕ ಸೂತ್ರಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ? ಬಹುಕರ್ತೃಕತ್ವ ಸಂಭವನೀಯವೆಂದು ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ; ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಬೇರೆ 
ಬೇರೆಯ ಕಾಲಮಾನಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತವೆ. ಯಾವುದಾದರೊಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಯ ಪ್ರಾರಂಭವನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟಕಾಲಕ್ಕೆ 
ಸೇರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಮೂಲಪುರುಷರ ಬಗ್ಗೆ ಪರಂಪರಾಗತ ಹೇಳಿಕೆಗಳು ವಿರಳ ಹಾಗೂ ಕಥಾತ್ಮಕ. 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಸ್ಥಾಪಕನಾದ ಕಪಿಲನು ಒಬ್ಬ ಪೌರಾಣಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ; ಮಹಾಭಾಷ್ಯದ ಕರ್ತೃ ಹಾಗೂ ಪತಂಜಲಿ ಒಬ್ಬನೆಂಬುದಕೆ. 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಗೆ ಇಲ್ಲ; ಕಣಾದ ಮತ್ತು ಅಕ್ಷಪಾದ ಇವು ಅಡ್ಡಹೆಸರುಗಳು; ಗೌತಮ, ಬಾದರಾಯಣ ವಂಶನಾಮಗಳು; 
ಜೈಮಿನಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಏನೊಂದು ತಿಳಿದುಬಂದಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಲೇಸಾದು 
ದೇನಲ್ಲ. “ನಾಗಾರ್ಜುನ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನವನಿದ್ದಿರಬಹುದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ, ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಆಧಾರ 
ಗಳಿಗೆ ಗಮನಕೊಡುತ್ತ ಅವನ ಜೀವಿತ ಕಾಲವನ್ನು ಗೊತ್ತುಮಾಡುವುದು ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಂಶಯಾತ್ಮಕವಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ.” ಎಂದು ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ವ್ಯಾಲ್ಲೆಸರನು ನಾಗಾರ್ಜುನನ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಯೋಗಾಚಾರ ಪಂಥದ ಸ್ಥಾಪಕನಾದ 
ಮೈತ್ರೇಯನಾಥನನ್ನು? ಕುರಿತ ಚರಿತ್ರಾಂಶ ಈಗೀಗ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗುತಿ ದೆ. 

ಪಂಥ ಸ್ಥಾಪಕರುಗಳ ಕಾಲಜೀವಿತಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ವಿಶೇಷ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಲು ಇದು ಸ್ಥಳವಾಗಲಾರದು. 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಮಾಡಬಹುದಾದ ಪ್ರಯತ್ನ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಯಾವುದೆಂದರೆ, 
ದರ್ಶನಯುಗದ ಮುಂಚಿನ ಮತ್ತು ಈಚಿನ ಕಾಲಮಿತಿಗಳ ನಿರ್ಣಯ ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಪೂರ್ವತೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕ್ರಮನಿರ್ಧಾರ. 

ಬುದ್ಧನ ಮೊದಮೊದಲಿನ ಸಂವಾದಗಳಲ್ಲೂ (ಕ್ರಿ. ಪೂ. 5-6ನೆಯ ಶತಮಾನ) ಜೈನರ ಪವಿತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲೂ (ವಿಶೇಷ 
ವಾಗಿ ಸೂತ್ರಕೃತಾಂಗ ಮತ್ತು ಭಗವತೀಸೂತ್ರ) ಕಂಡುಬರುವ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪಂಥಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದಾದ ಕೆಲವು 
ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದ ಮುಂಚಿನ ಕಾಲಮಿತಿಯು ಉಪಲಬ್ಧ ವಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜಾಲಸುತ್ತ, ಸಾಮಇಫಲಸುತ್ತ ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ 
ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಆರು ತಿಥಿಯಗಳ (ವಿಪಥಗಾಮಿಗಳು) ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ಹಾಗೂ ಅಚ್ಚೊ ತ್ತಿನಂತಹ ರೂಪರೇಖೆಗಳನ್ನು ಪುನಃ ಪುನಃ 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಚಾರ್ವಾಕ (ಅಜಿತಕೇಶ ಕಂಬಳ), ಸಾಂಖ್ಯ (ಪುರಾಣ ಕಸ್ಸಪ), ವೈಶೇಷಿಕ (ಪಕುಧಕಚ್ವಾ ಯನ), ಜೈನ (ನಿಗಂಥ 
ನಾತಪುತ್ತ), ಆಜೀವಕ (ಮಕ್ಬಲಿ ಗೋಸಾಲ) ಮತ್ತು ವಾದಾತ್ಮಕಸಂದೇಹವಾದ (ಸಂಜಯ ಬೆಲಟ್ಕಪುತ್ತ) ಇವುಗಳ ಪ್ರಾರಂಭ 
ಗಳು19 ಗೋಚರವಾಗುತ್ತವೆ. ಬೌದ್ಧರ ಮತ್ತು ಜೈನರ ಪವಿತ್ರೀಕೃತ ಗ್ರಂಥಗಳ ಆಸಕ್ತಿಯು ಧಾರ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲಾದುದರಿಂದ 
ಅವು ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳನ್ನು ಅಕ್ರಿಯಾವಾದಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನಗಳೆಂದು ಸಂಲಕ್ಷಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವಗಳ 
ಬಗ್ಗೆ ತಿಳಿದುಬಂದಿರುವುದು ಅತ್ಯಲ್ಪ. ಸಾಂಖ್ಯ ಮೊದಲುಗೊಂಡು ಎಲ್ಲ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳೂ ಆಗತಾನೆ 
ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿದ್ದುವೆಂಬುದು ನಿಶ್ಚಿತ. 

ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ ಮುಂತಾದವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಬೌದ್ಧಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿಂದ ಈಚಿನ 
ಕಾಲಮಿತಿಯು ಉಪಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ದಾರ್ಶನಿಕ ಜ್ಞಾನದ ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮೂರು ಶತಮಾನಗಳ ಅವಧಿಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಕೊಡಬೇಕು; ಹಾಗಾದರೆ ಕ್ರಿ. ಪೂ. ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳು ಈಗಿರುವ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಕೂಡಿ 
ಗೋಚರವಾದವೆಂದು ಹೇಳಿದರೆ ತೀರ ತಪ್ಪಾಗಲಾರದು. ಅವುಗಳ ವಿಕಾಸದ ಪರಿಪಾಟಿಯು ಕ್ರಿ. ಶ. ಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ 
ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಇನ್ನೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಮೊದಲು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಯಿತೆಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ' 

ಈ. ವಿಷಯದ ವಿಶೇಷ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿರುವ ಯಾಕೊಬಿಯವರು ಹೇಳುವಂತೆ: “ದಾರ್ಶನಿಕ ಸೂತ್ರಗಳ ಕಾಲದ 
ಬಗ್ಗೆ ನಮ್ಮ ಸಂಶೋಧನೆಗಳನ್ನು ಮುಂದೆ ಕಾಣುವಂತೆ ಸಂಕ್ಷೇಪಿಸಬಹುದು; ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಭಟ ಹ 
ಯಾದದು ಪ್ರ, ಶ. 200ಕ್ಕೂ 450ಕ್ಕೂ ಮಧ್ಯದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ; ಅದು ಪ್ರಾಚೀನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಾದ ವಾತ್ಸಾಯನ, ಉಪವರ್ಷ, 
ವಾರ್ತಿಕಕಾರ (ಬೋಧಾಯನ) ಮತ್ತು ಪ್ರಾಯಶಃ ಶಬರಸ್ವಾಮಿ ಇವರಿದ್ದ ಕಾಲ. ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನ ಹಾಗೂ ಮೀಮಾಂಸಾ 


೨೧ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ 


ಸೂತ್ರಗಳು ಅಷ್ಟೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಅಥವಾ ನ್ಕಾಯದರ್ಶನ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಪ್ರಾಚೀನತರ. ಒಳ ತೆ ಬ 
450ಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮುಂದೆ. ಸಾಂಖ್ಯಸೂತ್ರ ಈಚೀಚಿನ ರಚನೆ.”1! ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧತತ್ತ ಕೆ ಕೈ ನಾ ತ 
ಉಲ್ಲೇಖನಗಳು ಶೂನ್ಯವಾದಕ್ಕನ್ಹ ಯಿಸತಕ್ಕವೆಂದೂ ವಿಜ್ಞಾನವಾದಕ್ಕಲ್ಲವೆಂದೂ ಸಾಧಿಸಿ ಅದರ ಆಧಾರದ ಮೇ ತ ಇದ 
ಯವರು ತಮ್ಮ ವಾದವನ್ನು ಹೂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವು ನಾಗಾರ್ಜುನನಿಗಿಂತಲೂ (ಕ್ರಿ. ಶ. 150) ಜಾಸು ಆದರೆ ಅಸಂಗನಿ 
(ಕ್ರಿ. ಶ. 350) ಪ್ರಾಚೀನ. ನಾಗಾರ್ಜುನನ ಕಾಲವೇ!2 ಇನ್ನೂ ಪೂರ್ಣ ನಿಶ್ಚ ಯವೆಂದು ನೆಲೆಗೊಳ್ಳದಿರುವ ಕಾರಣದಿಂದ 
ಆ ವಾದ ಅಷ್ಟೊಂದು ನಿರ್ಣಾಯಕವಾಗಿಲ್ಲ. ಶೂನ್ಯವಾದವು ನಾಗಾರ್ಜುನನಿಗಿಂತಲೂ ಬಹು ಹಿಂದಿನದು; ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರ 
ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಉಲ್ಲೇಖವು ಅವನಿಗಿಂತಲೂ ಈಚಿನದೆಂಬ ತಾತ್ಪರ್ಯವನ್ನು ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಕೊಡಲಾರದು. ತನ್ನ ವಿಗ್ರಹವ್ಯಾವರ್ತನೀ 
ಎಂಬು ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ನಾಗಾರ್ಜುನನು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳನ್ನು?3 ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನ 
ಪದ್ಧತಿಗಳು ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಒಂದರೊಡನೊಂದು ಬೆಳೆದಿವೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ಉಲ್ಲೇಖ ಸಹಜ 
ವಾಗಿದೆ. ಮೂಲಭೂತ ಸೂತ್ರಗಳ ಅನೇಕ ಕರ್ತೃತ್ವ ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿನ ಸ್ತರರಚನೆ ಇವುಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮೇಲ್ಕಂಡ ವಾದ ಪೂರ್ಣ 
ನಿರ್ಣಾಯಕವಾಗಿಲ್ಲ. 

ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಇನ್ನೂ ಮುಂಚಿನ ಕಾಲವನ್ನಂಗೀಕರಿಸುವ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಈಗ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಒಮ್ಮತ ಅನುಕೂಲವಾಗಿದೆ. 
ಅವನ್ನು ಕ್ರಿ. ಶಕದ ಪ್ರಾರಂಭದ ಹಿಂದಿನ ಒಂದೂವರೆ ಶತಮಾನದ ಮತ್ತು ಅದರ ತರುವಾಯ ಸ್ಫೂಲವಾಗಿ ಎರಡು ಶತಮಾನಗಳ 
ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಬಹುದು. ಸದ್ಯದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲವನ್ನು ಗೊತ್ತುಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

ಪರಸ್ಪರ ಯಾವುದು ಮೊದಲೆಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮೇಲ್ಕಂಡ ಚರ್ಚೆ ಸಹಾಯ ವಠಾಡಲಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯವು 
ಪ್ರಾಚೀನತಮವೆಂದು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿದೆ; ಉತ್ಪತ್ತಿಯಲ್ಲಿ, ಹಾಗಿಲ್ಲದೆ ಹೋದರೆ ಅದರ ಅಂತಿಮ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು 
ಬೌದ್ಧ ಮತಕ್ಕೂ ಮುಂಚಿನದು. ಇತಿಹಾಸಗಳ (ರಾಮಾಯಣ ಮಹಾಭಾರತಗಳು) ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದು ಪ್ರಾಬಲ್ಯವುಳ್ಳ ದರ್ಶನ. 
ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳು ಮೊದಲುಗೊಂಡು ಉಳಿದ ಎಲ್ಲ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳೂ ಸಾಂಖ್ಯದ ವಿಮರ್ಶೆಗಳಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿವೆಯೆಂಬ 
ವಿಚಾರವೂ, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಇತರ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ಪ್ರಭಾವವು ಕಾಣಿಸದಿರುವುದೂ ಅದರ ಸೂತ್ರೀಕರಣದ ಪ್ರಾಚೀನತೆಗೆ ರುಜುವಾತು 
ಗಳಾಗಿವೆ. ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೆ ಅನಂತರವಾಗಿ ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರ ಬರುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಉಲ್ಲೇಖವಿಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲಿನ ಪ್ರಮಾಣವಿವೇಚನೆಯು, ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಅನುಮಾನವು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನಕ್ಕಿಂತಲೂ ಕಡಿಮೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆದಿದೆ; ಅದರ ಭಾಷೆ 
ಪರಿಭಾಷೆಗಳೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಾಲದ ಪೂರ್ವತೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಪರಿಶೀಲನೆಗಳು ಮೀಮಾಂಸಾ ಸೂತ್ರಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯಿ 
ಸುತ್ತವೆ. ಕ್ರಮಶಃ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ; ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಸೂತ್ರ. 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ವಿಕಾಸ 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ವಿಮರ್ಶನ ವಿಕಾಸವು ಕಾಲದ ಕ್ರಮಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಸ್ವಾರಸ್ಯವುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ. 
ಈ ವಿಕಾಸದ ರೂಪರೇಖಿಗಳನ್ನಿಲ್ಲಿ ಕೊಡಬಹುದು. 
ವಿಚಾರವಾದಿತ್ವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಸಾಂಖ್ಯವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲನೆಯ ಸಮನ ಎ್ರಯವಾಗಿ ಬೆಳೆಯಿತು. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಪ್ರಮುಖವಾಗಿವೆ; ಆತ್ಮದ ನಿತ್ಯತೆ, ಶುದ್ಧ ತೆಗಳು ಹಾಗೂ ಏಕೈಕ ತತ್ತ ಎವಂದು ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ 
ಅದರಿಂದ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ. ವಿಕಾರಶೀಲವಾದದ್ದು ಸಚೇತನವಾಗಿರಲಾರದೆಂಬುದೂ, ಸಚೇತನವಾದದ್ದು ವಿಕಾರಶೀಲವಲ್ಲವೆಂಬುದೂ 
ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೆ ಆಧಾರಸೂತ್ರಪ್ರಾಯವಾಗಿ ತೋರಿತು. ಆ ಬುದ ೩ ವ 
ಖ್ಯ ಕ ಆ ಹ ನ ರಾ ಏಕೈಕ ತತ್ತ್ವವೆಂಬುದನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿ ಅದು ನಿತ್ಯವಾದುದನ್ನು 
[ ಕೂಟಸ್ಥನಿತ್ಯವೆಂ ಸಂಧೀಕರಿಸಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ತೋರುವ ವಿರೋಧವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲೆತ್ನಿಸಿತು. 
ಅವೆರಡರಲ್ಲೂ ಒಂದೇ ಆಗಿರತಕ್ಕದ್ದು ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ; ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದರಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕ. ಆದರೂ 
ಎರಡನ್ನೂ ನಿತ್ಯವೆಂದು ಕರೆಯುವುದರಲ್ಲಿ ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವ ಮಾನ ಒಂದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತಿದೇವೆ. ಸಾಂಖ 
ನ್‌ ಸಗ ಹಾಗೂ ದೇ ಕ್ಯಾನ್‌ ್ಮ ಆಲ, ಹ ಸ 
ಷ್ಟ 0 ಸಸಹನಿತ್ಯವೇ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಭಾವ; ಅದು ನಿರಂತರ ಚಲನೆಯುಳ್ಳದ್ದು. ಅದು ವಸ್ತುಗಳ 
ೂಪವನ್ನು ಒತ್ತಿಹೇಳಿದರೂ, ಭೇದವನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕುವುದಿಲ್ಲ. ನಿತ್ಯವಸ್ತುವನ್ನು ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು 
ವರ್ಜಿಸಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ನಿತ್ಯವಾದದ್ದು ವೈವಿಧ್ಯಯುಕ್ತವಾಗಲಿ, ಸಂಘಟನೆಯುಳ್ಳದಾಗಲಿ ಅಲ ಬ್‌ 
ಕ ಆ ದ್‌ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ನಿತ್ಯ; ಪುರುಷನಷ್ಟೇ ನಿತ್ಯ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು. ತಾನೇ ತಾನಾಗಿರುವ "ಸ್ಮಯಂತತ 
ವೆನ್ನಬಹುದು. ಸತ್‌ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಕ ರ ನೀ ಟಿ ಶಿ ಇ 
್ನ ಕೊಳು ಪ್ರಕೃತಿ ತಾನೇ ತಾನಾಗಿ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿಯಾಗುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ತನಗೋಸ್ನರ ಅಲ; ಅದರ 
ಬ ಮಹತ್ವ ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೋಸ್ಕರ (ಸಂಘಾತಪರತ್ವಾತ್‌). ಪುರುಷನಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಇರಬಲ್ಲದೆಂದು ಕಂಠೋಕ 
ವಾಗಿ: ಹೇಳುವಷು ದೂರ ರ್ಶನ ಹೆ ತಾ ಹ | 
ಹೇಳುವಷ್ಟು ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ ಹೋಗಲಿಲ್ಲ. ಪುರುಷನ ಅವಶ್ಯಕತೆಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುವುದೇ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವದ 


ಹಾಗೂ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿತ್ವದ ಮೂಲೋದೇಶ. ನಿತ್ತವಾದದು ದೆ 
ದ ಕಟು ಕೃತವಾಗಿ ು ಪ ಜೆ 8 
ಮಹತ್ವಗಳೆಂಬ ದ್ವೈಧೀಕರಣವಿದೆ. /*೪೫ದ್ದು ದ್ವೃಧೀಕೃತವಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸ್ವಭಾವದಲ್ಲೂ ಅಸ್ತಿತ್ವ 


ಪಿ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಾಂಖ್ಯಪಕ್ಷವು ಸಹಜವಾಗಿ ಅದೃಢ. ಅದರಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವುಳ್ಳ ವಿಷಯಗಳಿವೆ. ಪುರುಷ, ಪ್ರಕ್ಚತಿ ಎಂಬ ಎರಡು 
ಮಾದರಿಗಳನ್ನಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ ಆ ಸ್ಥಿತಿಯುಂಟಾಗಿದೆ. ಇದೇ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ತ ಮಹತ್ತ ಗಳ' ದ್ಲೈಧೀಕರಣದ 
ಅವಶ್ಯಕತೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಭೇದ ಅಭೇದಗಳೆರಡೂ ಒಂದೇ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವಿಕವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಆಸ್ಪದವೂ ಉಡಾಗುತ್ತದೆ 
ಹಾ ಸಾಮಂಜಸ್ಯಗಳ ಕಡೆ ಗುರಿಯುಳ್ಳ ವಿಮರ್ಶೆಯು ಎರಡು ದಿಕ್ಕುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನಾದರೂ ಅನುಸರಿಸಿ ಹೋಗಟಹುದು. 
ಪರಿವರ್ತನೆ ಅನಿತ್ಯತೆಗಳು ತತ್ತದ ಏಕೈಕ ಮಾದರಿಯಾದರೆ, ಆಗ ಪುರುಷನ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನಿರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; 
ಅಲ್ಲದೆ, ವಸ್ತುಗಳ ಕ್ಷಣಿಕ ಸ್ಫುರಣವು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬರುವಿಕೆಯೂ, ಅದರ ಪ್ರಶಮವೂ ಎಂಬ ಅರ್ಥ ಪರಿವರ್ತನೆಗೆ ಅನ,ಯಿಸ 
ಲ್ಪಡಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಪರಿವರ್ತನಶೀಲವಾಗಿರುವ ಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತುವಿನ (ಪ್ರಕೃತಿ) ಅಂಗೀಕಾರದಿಂದ ನಿತ್ಯವಾದುದರ ರಚನೆಯಲ್ಲಿ 
ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ತರುವುದಲ್ಲದೆ ಅದು ಒಂದೇ ಬಾರಿಗೆ ದ್ರವ್ಯ ಪರ್ಯಾಯ ದೃಷ್ಟ್ವಾತ್ಮಕವೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನೂ 
ವಾಸ್ತವಿಕವೆಂದು ಒಪ್ಪಬೇಕಾದರೆ ನಿತ್ಯವಾದುದನ್ನು ಅವಾಸ್ತವಿಕವೆಂದು ತ್ಯಜಿಸಬೇಕು. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅನಿತ್ಯತೆ ಅದ್ರವ್ಯಗಳ ಏಕೈಕ 
ಮಾದರಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವಾಗ ಬೌದ್ಧಮತ ಇದೇ ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಚ 

ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಸಾಮಂಜಸ್ಯವನ್ನು ತಂದುಕೊಡುವ ಮತ್ತೊಂದು ದಿಶೆಯೆಂದರೆ, ಪರಿವರ್ತನೆ ಅನಿತ್ಯತೆಗಳ ನಿರಾಕರಣ; 
ಇಲ್ಲಿ ಪುರುಷನೇ ತತ್ತ್ವದ ಮಾನದಂಡ. ಇದರ ಒಲವು ಏಕತತ್ತ್ವವಾದದ ಕಡೆಗೆ; ತೀವ್ರಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಭೇದ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳನ್ನು 
ತೋರಿಕೆಯೆಂದು ದೂರಮಾಡಿ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಪರತತ್ತ್ವವಾದದ ಕಡೆಗೆ. ಪರಿವರ್ತನಶೀಲವೂ ನಿತ್ಯವೂ ಆದದ್ದು 
ತತ್ತ್ವ, ಪರಿವರ್ತನಾತ್ಮಕ ನಿತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳುವ ವೈಶೇಷಕ ನಿಲುವು ಮಧ್ಯವರ್ಶಿಯಾಗಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ 
ಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಪರಿವರ್ತನಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಾದರೋ ನಿತ್ಯತೆಯುಳ್ಳವು, ಅಂದರೆ ಪರಮಾಣುಗಳು (ವಸ್ತುಗಳ 
ಚರಮಾಂಶಗಳು) ಮತ್ತು ಆತ್ಮ, ಕಾಲ, ದಿಕ್‌, ಆಕಾಶ ಎಂಬ ಇತರ ದ್ರವ್ಯಗಳು - ಇವು ಪರಿವರ್ತನರಹಿತ. ಆದರೂ ಎಲ್ಲವೂ 
ಒಟ್ಟುಗೂಡಿದಾಗ ಒಂದು ನೂತನ ವಸ್ತುವಿನ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಗುಣ, ಅವಯವ ಮತ್ತು ಅವಯವಿ 
ಮುಂತಾದವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ವೈಶೇಷಿಕ ಭಾವನೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಯಂತ್ರಾನುಗುಣ ವಿಚಾರ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿದೆ. 

ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಭಾವನಾ ಹಾಗೂ ವಾಸ್ತವಿಕವಾದಿತ್ವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ಐಕ್ಕಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿವೆ. ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ಸ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿತ್ವ 
ಗಳನ್ನು ಪುರುಷನಿಂದ ಪಡೆಯದೆ ಹೋದರೂ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪುರುಷನಿಗೋಸ್ಕರವೇ ಇರತಕ್ಕದ್ದು. ಅನುಭವಾಶ್ರಿತ ಅಸ್ತಿತ್ವವು 
ಪುರುಷ ಪ್ರಕೃತಿಗಳು ಒಂದೆಂಬ ಉಪಾಧಿರೂಪದ ತಪ್ಪಿಗೊಳಪಟ್ಟಿವೆಯೆಂದು ಅದು ಸರಿಯಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿದೆ; ವಿವೇಕ ಬಂದು 
ಈ ಒಂದೆಂಬ ತಪ್ಪು ಭಾವನೆ ತೊಲಗಿದರೆ ಅದರಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿ ಉಪಸೃಷ್ಟವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳುವುದು ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತವಲ್ಲ. 
ಸಾಮಂಜಸ್ಯ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಇದಾಗಲಿ ಅದಾಗಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು, ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ತತ್ತ್ವಸ್ಹ ರೂಪವುಳ್ಳದೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸ 
ಲ್ಪಡಬೇಕು; ಪುರುಷನೇ ಸರ್ವಸ್ವ, ಜ್ಞೇಯವಸ್ತು ತೋರಿಕೆ ಮಾತ್ರ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲವೂ ಪದಾರ್ಥಗಳು, ಪುರುಷನೂ ಜಡ. ಮೊದಲ 
ನೆಯದು ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಾಂತದ ನಿಲುವು; ಎರಡನೆಯದು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮಾಡುವ ಸಾಂಖ್ಯದ ದ್ವೈತವನ್ನು ಅನೇಕತ್ವಕ್ಕೆ 
ಪರಿವರ್ತಿಸುವ ನ್ಯಾಯವೈಶೇಷಿಕದ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದ. 

ವೇದಾಂತವಿಷಯದ ಅಂತಿಮ ಸ್ವರೂಪ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಹಲವು ಹಂತಗಳಿವೆ. ಸಾಂಖ್ಯದ ದ್ವೆ ಲತವಾದದಿಂದ ಮೊದಲಾಗಿ 
ಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಮುಂಚಿನ ವೇದಾಂತದ ಏಕತತ್ವ್ವ ಸ್ಥಾಪನೆ; ಆಮೇಲೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಅದ್ವೈತವಾದ. ಸೂತ್ರಕಾರ 
ಬಾದರಾಯಣನ ಮೊದಮೊದಲಿನ ವೇದಾಂತವೂ, ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಗಿಂತಲೂ ಹಿಂದಿನ ಸೂತ್ರವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರೂ ಸಾಂಖ್ಯದ 
ದ್ವೈತವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದರೂ ಬ್ರಹ್ಮಪರಿಣಾಮವನ್ನು1* ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮ, ಭೇದ 
ಹಾಗೂ ಅಭೇದವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವರು ಯಾವ ವಿರೋಧವನ್ನೂ ಕಾಣದೆ ಹೋದರು. 

ಮುಂಚಿನ ಬ್ರಹ್ಮಪರಿಣಾಮದ ತೀಕ್ಷ್ಣ ವಿಮರ್ಶೆಯಿಂದಲೂ, ಅದ್ವೈತವಾದವೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ನಿಜವಾದ ಬೋಧನೆ 
ಯೆಂದು ಒತ್ತಿಹೇಳಿ ಬ್ರಹ್ಮವಿವರ್ತವಾದವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ವೇದಾಂತಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಕ್ರಾಂತಿಯನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುವ ಕೆಲಸ ಗೌಡಪಾದರಿಗೂ ಅವರ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧ ಉತ್ತರಾಧಿಕಾರಿಗಳಾದ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಗೂ ಸೇರಿತು. ಭಾರತೀಯ 
ದರ್ಶನಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಂಧಿಕಾಲವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿದ ಈ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಪ್ರಭಾವಗಳು ಎರಡು ಬಗೆಯವು; 
ಒಂದು ಸ್ವಸಾಮಂಜಸ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿ - ಇದು ಮೊದಮೊದಲಿನ ವೇದಾಂತದಲ್ಲೇ ಕಾರ್ಯಗತವಾಗಿದ್ದಿತು. ಮತ್ತೊಂದು, ಮಾಧ್ಯಮಿಕ 
ಪಂಥವು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಿದ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನವಾದದಿಂದಲೂ ಪ್ರಯೋಗಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ವಾದಾತ್ಮಕತಥ್ಯವಿಮರ್ಶೆಯ ಸ್ವೀಕಾರ. 
ಈ ಪ್ರಭಾವದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಾಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಗೌಡಪಾದರಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ; ಆದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಲ್ಲಿ ಅದರ ಗುರುತುಗಳು ಅಳಿಸಿ 
ಹೋಗಿವೆ. ಹೇಗಾದರೂ ಮಾಧ್ಯಮಿಕದ ವಾದಾತ್ಮಕ ತಥ್ಯವಿಮರ್ಶೆಯ ಪ್ರಯೋಗ ಕೌಶಲದ ಅಂಗೀಕಾರವಿದ್ದಿತೇ ಹೊರತು, 
ಸಿದ್ದಾಂತಗಳನ್ನು ಎರವಲು ಪಡೆಯುವುದಲ್ಲ. ಪ್ರಭಾವವೆಂದರೆ, ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದಾಗಲಿ, ಅನ್ಕರಿಂದ 
ಅವನ್ನು ಎರವಲು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು ವುದಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. ಯಾವುದು ಒಂದು ಪದ್ಧ ತಿಯ ಮಾರ್ಪಾಡಿಗೆ. ಪುನಃ ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಮತ್ತು 
ಪರಿಷ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಸ್ಥಿರೀಕರಣಕ್ಕೆ ಉತ್ತೇಜಕವಾಗುತ್ತದೋ ಅದೂ ಪ್ರಭಾವವೇ ಆಗಬಲ್ಲದು. ವಿರೋಧ 
ಅಂಗೀಕಾರಗಳ ಮೂಲಕ ಆದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಬಹುದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳಾದ 
ವೇದಾಂತ, ನ್ಯಾಯ ಇವು ಬೌದ್ಧ ಮತದಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿವೆ. 


೨೩ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ 


ಬೌದ್ಧ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳೊಡನೆ ನಡೆಸಿದ ದೀರ್ಫಕಾಲ ಸೆಣಸಾಟದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಹೊರಬಂದ ನ್ಯಾಯವೈ ಕ 
ಬಹು ಕಟ್ಟು! ನಿಟ್ಟಾಗಿ ಸಮವಾಯ, ಅವಯವಿ, ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು ಅಭಾವ ಇವುಗಳ ಪದಾರ್ಥತ್ವ ವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿತು. ಸ 
ಜ್ಲಾನದ ಪಾತ್ರವನ್ನು ಕಡಿಮೆ ಮಾಡಿದ್ದಲ್ಲದೆ ಬಿಧಾರರಿಸಿಯೂ ಬಿಟ್ಟಿತು. ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪಗಳಿನ್ನೆಲ್ಲ ವಿಷಯೊಕರಿಸಿ ಡ್‌ 
ವನ್ನುಗಿ ಮಾಡಿ ಅವನ್ನು ಪದಾರ್ಥದ ಬಗೆಗಳಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ... ಇದೆರ ಸತ್ಯವನ್ನ ರಿಯಜೀಕಾದರೆ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯ 
ಉದ್ಯೊ ತಕರ, ವಾಚಸ್ಪ ತಿಮಿಶ್ರ, ಜಯಂತ, ಉದಯನ, ಶ್ರೀಧರ ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ ಇತರರ "ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಾದವಿವಾದವನ್ನು 
ಗಮಾಾಟೇಕು ಉದ್ವಕ್ಕೂ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳ ಜ್ಞಾ ತೃನಿಷ್ಠ ತಾವಾದಿತ್ವ ಹಾಗೂ ತೀಕ್ಷ್ಣ ವಿಮರ್ಶನದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ತ ಸ 
ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವು ಪ್ರಮಾಣವಿವೇಚನೆ ವಸ್ತು ವಿವೇಚನೆಗಳನ್ನು ತನ್ನ್‌ ಮೂಲಭೂತ ನಿಯಮದೊಡನೆ ಅಥವಾ ಭಾವನೆಯೊಡ 


ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಂಡಿತು. 


ಅನಾತ್ಮ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲೂ (ಬೌದ್ಧ ಮತ) ಇದಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾಗಿರುವ ಮತ್ತು ಸಮಾನಾಂತರವಾಗಿ ನಡೆದು ಬಂದ 
ಬೆಳವಣಿಗೆ ಕಂಡುಬಂದಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ “ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯ ವಿರುವಂತೆ, ಬುದ್ಧನ ಬೋಧನೆಗಳನ್ನು ಸಮನ್ವ ಯಗೊಳಿಸಿದ 
ಪ್ರಥಮ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ಆಭಿಧರ್ಮಿಕ ಪದ್ಧತಿ. ಇದರಲ್ಲಿ ಥೇರವಾದ, ಸರ್ವಾಸ್ತಿವಾದಗಳನ್ನೂ ಸೇಂಸಬಹುದು. 
ಎಲ್ಲ ಬೌದ್ಧ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳೂ ತಿರುವುಗಳಾಗಿ' ಮತ್ತು ಬಿಟ್ಟು ಹೊರಟ ಮಾರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಕಾಸ ಸಗೊಳ್ಳಲು ಕಾರಣವಾಗಿರುವ 
ಮೂಲ ಕೆಂದ್ರವೆಂದು ಸರ್ವಾಸ್ತಿ ವಾದದ ಕಡೆಗೆ ಮಹಾಯಾನಪದ್ಭ ತಿಗಳಲ್ಲಿನ ಮತ್ತು ಚರಿತ್ರೆಯ ಸಾಕ್ಷ ಃಗಳು ತಪ್ಪಿಗವಕಾಶ 
ವಿಲ್ಲದಂತೆ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಸ ಸಾರಭೂತವಾಗಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆಭಿಧರ್ಮಿಕ ಪದ್ದ ತಿಯು ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೆ ಸದೃ ಶವಾಗಿದೆ. 
ಆದರ ಧರ್ಮಗಳನ್ನು (ಸೃಂಧವಾದ) ಪುರುಷ, ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬ ಸಾಂಖ್ಯ ಕಲ್ಪನೆಯ ಬೌದ್ಧರೂಪವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದು. 
ಆಭಿಧರ್ಮಪದ್ಧ ತಿಯ (ಮೂಲಾಂಶ ವಿಚಾರ) ಸಬಸಾತತೆ [ಗಳು ಮಾಧ್ಯಮಿಕದ ವಾದಾತ್ಮಕತಥ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆ 
ಗೆಡೆಕೊಟ್ಟವು. 


ಅನಾತ್ಮವಾದಿ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ವೇಗ ಶೀಘ್ರವೂ ತೀಕ್ಷ್ಣವೂ ಆಗಿದ್ದಿತು. ಪಂಥಗಳೂ ಉಪಪಂಥಗಳೂ 
ಬೇಗನೆ ಬಹುಸಂಖ್ಯಾಕವಾದುವು. ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಹೊಯ್ದಾಟದಲ್ಲಿ ಮಾಧ್ಯಮಿಕವು ಜನ್ಮತಾಳಿತು. ಬೌದ್ಧ ಮತದಲ್ಲಿ ಅದೊಂದು 
ಕ್ರಾಂತಿ; ಆದರೆ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದು ಬುದ್ಧನ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲ ಹಾಗೂ ಕೇಂದ್ರಭೂತ ಬೋಧನೆಗಳ ಸ್ದಿ ರೀಕರಣ. ಇಲ್ಲೂ 
ಎರಡು ಪ್ರಭಾವಗಳು ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಒಂದು, ಸಾಮಂಜಸ್ಯಕ್ಕಾಗಿ, ಆವೇಶ; ನೈರಾತ್ಮ್ಯವಾದದ ಆ 
ಪ್ರೇರಕಶಕ್ತಿ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದಿತ್ವ ದಶೆಯನ್ನು (ಮೂಲಾಂಶ ವಿಚಾರ) ಕೇವಲ ಒಂದು ಹಂತವಾಗಿಸಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಮತ್ತೊಂದು, 
ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೊಂದು ನಿಲುವಿನಿಂದ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದಿಂದಲೂ ಪ್ರಾಯಃ ಇತರ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳಿಂದಲೂ ಉಂಟಾದದ್ದು. ಅಲ್ಲದೆ ಎಂದಿನಂತೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು "ಬರಿತ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ನಿಲುವಿನಲ್ಲೂ 
ಕಷ್ಟಗಳೂ ಇದು _ವು. ದೋಷ ಈ ಪದ್ಧ ತಿಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಆ ಪದ್ಧ ತಿಯಲ್ಲಿ ಇರಲಾರದು: ತೀಕ್ಷ್ಣ ಮತಿಗಳೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮಗ್ರಾಹಿಗಳೂ 
ಯೋಚಿಸುವಂತೆ ಆ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯು ಮಾಡಿದ್ದಿರಬೇಕು. ತಪ್ಪು "ಇದ್ದದ್ದು ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ತಾರ್ಕಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ. ಇದಕ್ಕೆ 
ಸದೃಶವಾದ ಸಂದಭ ರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ವಿಚಾರವಾದ ಅನುಭವಾಶ್ರ ಯವಾದಗಳಿಂದುತ್ತ ನ್ನ ವಾಗಿದ್ರ ಇಕ್ಕ ಟ್ಟನ್ನು ಎಸಬ 
ಕ್ಕಾ ಮು ತನ್ನ | ಆಫ್‌ ಪ್ಯೂರ್‌ ರೀಸನ್‌' ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ತರ್ಕದ ವಾರಸುಗಳನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಲು ತೊಡಗುವಂತಾಯಿತು. 
ಯು ಕಡೆ ಸಾಂಖ್ಯ ವೇದಾಂತಗಳು, ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಆಭಿಧರ್ಮಿಕ ದರ್ಶನ - ಇವುಗಳಿಂದುಂಟಾದ ವಿರೋಧವು ವಿಚಾರವಾದ 
ಅನುಭವಾಶ್ರಯವಾದಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಇದ್ದದ್ದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಸಮಗ್ರವೂ ಮೂಲಭೂತವೂ ಆಗಿದ್ದಿತು. ಚಿಂತನಾತ್ಮಕ ವಿಮರ್ಶೆ 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು. ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕದ ದೆ ಒಕತಥ್ಯ ವಿಮರ್ಶೆ ಅದರ ಅ ಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿತು. 


“ಮಾಧ್ಯ ಮಿಕ ಪದ್ಧತಿಯ ಮೂಲಭೂತ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಗಳು - ಪರತತ್ತ ಆಚ ಅನುಭವಾಶ್ರಿತ ನಿರ್ಣಯರಹಿತತ್ವ, 
ತೋರಿಕೆಯ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವ, “ಮೂಲತತ್ತ ಎಕ್ಕ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಿಷಯಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದ-ಅಂಗೀಕ | ತವಾದುವು. 
ಕೆಲವರಿಗೆ ಅತಿಯೆಂದೂ ಅನಿರ್ದಿಷ ವೆಂದೂ 'ಕಂಡ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಿಷಯ ನಿರಾಕರಣೆಯ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ 
ಯುಂಟಾಯಿತು. ಯೋಗಾಚಾರ ಪಂಥದ ಭಾವನಾವಾದಿತ್ವ (ವಿಜ್ಞಾ __ನವಾದ)ವನ್ನು ಮಾಧ್ಯಮಿಕದ ನಿಷೆ ೇೀಧವಾದಿತ್ವದ 
(ಶೂನ್ಯವಾದ) ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ ಮಾರ್ಪಾಡೆಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಅಸ್ತಿತ್ವರಹಿತ (ಶೂನ್ಯ)ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ ್ಬಿಡಬೇಕಾದ ಜ್ಲಾ ಜಾ 
ಜ್ಪೆ ಸ್ಲ್ರೀಯ ದ್ವೆ ಎಢಥದಿಂದ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಆಕ್ರಮಿತವಾಗಿರುವ ಜಾ ನದ ವಾಸ್ತ ಸೃವಿಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು- ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಅದು ವಿವಾದ ಹೂಡುತ್ತದೆ; ಅಲ್ಲದೆ ದೆ ರಥವು ಅವಾಸ್ತ ಸೃವಿಕವೆಂದೂ, ಆದರೆ ಎಲ್ಲಿ ದ್ವ ತನಿಷೆ ೀಧ (ದ್ವ ಯಶೂನ್ರ [ತಾ)ವಿದೆಯೋ 
ಅಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಂಟೆಂದೂ, ಅದು ಶೂನ್ಯವಲ್ಲವೆಂದೂ ವಾದಿಸುತ್ತದೆ.” 


“ಕ್ಯಾಂಟನ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮ ಒಕ ದರ್ಶನವು ಪಶ್ಚಿಮ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಫಿಷ್ಟೆ, ಷೆಲಿಂಗ್‌ ಮತ್ತು ಹೆಗೆಲ್‌ ಇವರ ಭಾವನಾವಾದಿತ್ವ 


ಪದ್ರ ತಿಗಳಿಗೆಡೆಗೊಟ್ಟಿ ತಿತು. ಇಲ್ಲಿಯೂ ಯೋಗಾಜಾರದ ಭಾವನಾವಾದಿತ್ವವು.. ನೇರವಾಗಿ ಮಾಧ್ಯಮಿಕದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿದೆ. 
ಇದು ಬೌದ್ಧವ ಮತದ ಮೂ ರನೆ: ಮಹಾದಶೆ.” 


೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


“ತಾಂತ್ರಿಕತ್ವ ವು (ವಜ್ರಯಾನ, ಮಂತ್ರಯಾನ ಮುಂತಾದವು ವಿಜ್ಞಾ ಸನವಾದಕ್ಕೆ ಉಪರಿವರ್ತಿಯಾಗಿ ಬಂದಿತು; ಅದು 
ಪರತತ್ತ್ವವಾದಿತ್ವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಮಂತ್ರ, ವಿಹಿತಕರ್ಮ, ಉಪಾಸನೆ" ಇವುಗಳ. ಒಂದು ಅಪೂರ್ವ ಸಂಯೋಗ; ಅದು 
ಮತಧರ್ಮವೂ 'ಹೌದು, ದರ್ಶನವೂ ಹೌದು. ಭಾರತದೇಶದಿಂದ ಕಣ್ಮರೆಯಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಈ ಬೌದ ಮತಾಂಶ 
ಟಿಬೆಟಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಾರವಾಯಿತು.”15, ಸಃ ಶ್ರ 

ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಪಕ್ಷದಲ್ಲೂ ತದನುರೂಪವಾಗಿದ್ದ ತಾಂತ್ರಿಕಾಂಶವಿದ್ದಿತು. ತಂತ್ರದ ಅವಶ್ಯ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳಾದ ಮಂತ್ರ, ವಿಹಿತ 
ಕರ್ಮ, ಉಪಾಸನೆ ಇವು ಖುಕ್ಸಂಹಿತೆ ಅಥರ್ವಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲೂ ಆಗಲೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ 
ಬೇಕಾಗಿದ್ದು ದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ತ್ಮಿಕವಾಗಿದ್ದ ಒಂದು ಆಧಾರ. ಪರತತ್ತ ಎವಾದ ಶಕ್ತಿ ವಾದಗಳು ಬೆಳೆದಾಗ ತಾಂತ್ರಿಕತ್ತವು ಶ್ಪವು ಸ್ಕಾ ಕೆ] 
ಅದು ಸ್ವಯಂಸ್ಥಿತವಾಗಿಯೋ, ಪರತತ್ತ್ವವಾದ, ಪರತತ್ವ” ಎವಾದೇತರ ಪದ್ಧತಿಗಳ - ವಿಶೇಷವಾಗಿ 'ಶೈವಪಂಥಗಳ- ಪೂರಕ 
ವಾಗಿಯೋ ಗೋಚರವಾಗಿದೆ. ಈ ಷಡ್‌ ದಶೆ ಬೌದ ಪ್ರಭಾವದ ಪರಿಣಾಮವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. 16 

ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ತರುವಾಯದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವ್ಯ ವಸ್ಥಿ ತವಾದ ಮತಧಾರ್ಮಿಕ- -ದಾರ್ಶನಿಕಪಂಥಗಳ ಎಚಾರದಲ್ಲಿ ಒಂದೆರಡು 
ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಬಹುದು. ಇವು ಎರಡು ಮುಖ್ಯ ಗುಂಪುಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತವೆ: ಶೈವ (ಶಾಕ್ತವೂ ಸಹ) ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳು. 
ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಚೀನತೆಯ ಮತ್ತು ವಿಶಾಲ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳಿವೆ; ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ನಂತರ 
ಅವು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಮತೀಯವಾಗಿ ಹಾಗೂ ಪಂಗಡಗಳಾಗಿ ಅವುಗಳ ಆಚರಣೆ ಶತಮಾನಗಳಿಂದಲೂ ಇದೆ. ಖಗ್ವೇದ, 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಭಗವದ್ಗೀತಾ ಇವುಗಳಲ್ಲಿನ ಮತಧರ್ಮಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಆಗಮ(ಶೈವ)ಗಳೆಂದೂ ಸಂಹಿತೆ 
(ವೈಷ್ಣವ)ಗಳೆಂದೂ ಕರೆಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಪವಿಶ್ರೀಕೃತ ಗ್ರಂಥಗಳಿಂದಲೂ ಅವು ಸ್ಫೂರ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಸಾಧುಸಂತರ 
(ಶೈವನಾಯನಾರುಗಳೂ, ವೈಷ್ಣವ ಆಳ್ವಾರರುಗಳೂ) ಸ್ಫೂರ್ತಿಯುತ ವಚನಗಳೂ ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಮತಧರ್ಮದ ಅಚ್ಚೊತ್ತಿವೆ. 
ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯೂ ಆತ್ಮಸಮರ್ಪಣೆಯೂ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅವಶ್ಯ ಮಾರ್ಗಗಳೆಂದು ಅವು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಜ್ಞಾನವೇ 
ಮುಕ್ತಿಗೆ ಮಾರ್ಗವೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಅವು ಅಧ್ಯಾಹೃತವಾಗಿಯೋ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲೋ ವಿರೋಧವುಳ್ಳವಾಗಿವೆ. ಅವೆಲ್ಲವೂ 
ಪರತತ್ತ್ವ ವಾದಿತ್ಚಕ್ಕೆ - ಪರತತ್ತ್ವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವರಹಿತವೆಂಬುದಕ್ಕೆ - ಉತ್ಕಟ ಪ್ರತಿಭಟನೆಗಳಾಗಿ ತಮ್ಮ ಪದ್ಧ ತಿಗಳನ್ನು 
ರೂಪಗೊಳಿಸಿವೆ; ಅವೆಲ್ಲವೂ ಜೀವಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕತೆ, ವ್ಯಕ್ತತೆಗಳನ್ನು ಸ್ಟಿರೀಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಪದ್ಧತಿಗಳು ದಾರ್ಶನಿಕಾಂಶಗಳನ್ನು 
ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳ ಪ್ರಮುಖ ಆಸಕ್ತಿ ಮತಧರ್ಮದಲ್ಲಿ. ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಅವನ್ನು ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳೆನ್ನುವುದ 
ಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮತಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಪಂಥಗಳೆನ್ನು ವುದು ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತವಾಗಿದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


] "ಸಮಾಸತಸ್ತು ದ್ವಿಭೇದೋ ದ್ರವ್ಯಾರ್ಥಿಕಃ ಪರ್ಯಾಯಾರ್ಥಿಕಶ್ವ.' - ಪ್ರಮಾಣನಯತತ್ತ್ವಾಲೋಕ 111. 5 ನೋಡಿ, 
ಸಮ್ಮತಿತರ್ಜ, ಗಾಥಾ, ಡೈ 
2ಪ್ಪ ಗ್ರಮಾಣನಯತತ್ತಾ ಲೋಕ 111. 17-18. 
3 ಅದೇ, ೪11. 28, 30-31. 
4 "ದ್ರವ್ಯಂ ಎ ಪರ್ಯಾಯಂ ದ್ರವ್ಯವರ್ಜಿತಂ; ಕ್ವ ಕದಾ ಕೇನ ಕಿಂರೂಪಾ ದೃಷ್ಟ್ವಾ ಮಾನೇನ ಕೇನ ವಾ' 
- ಸಮ್ಮತಿತರ್ಕ, ಗಾಥಾ, . ದ್ರವ್ಯಪರ್ಯಾಯಾತ್ಮ ಕಂ ವಸ್ತು ್ವಪ್ರಮೇಯಂ - ಎಂಬ ಜೈನಸೂತ್ರ (ಹೋಲಿಸಿ ನೋಡಿ) 
5 ಬೌದ್ಧ, “ನ್ಯಾಯ, ಸಾಂಖ್ಯ, ಕ ವೈಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಜೈಮಿನೀಯ ಎಂಬ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳು ಹರಿಭದ್ರನ "ಷಡ್ಜ್ಬರ್ಶನ 
ಸಮುಚ್ಚಯ'ದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬ ರುತ್ತವೆ; "ಅಲ್ಲದೆ ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕಗಳನ್ನು ಒಂದೇ ಪದ್ಧ ತಿಯೆಂದು ಪ್ರಕ ಸಂದರ್ಭ 
ದಲ್ಲಿ, ಲೋಕಾಯತವನ್ನು ಆರನೆಯ "ದರ್ಶನವೆಂದು * ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕೆಂಬ ವಿಚಾರವೂ ಅಲ್ಲಿದೆ. "ಸರ್ವದರ್ಶನಸಂಗ್ರಹ' 
ವೆಂಬುದು ಇನ್ನೂ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿರುವ ಸಂಗ್ರಹ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಅದು ಚಾರ್ವಾಕ, ರಾಮಾನುಜ, 
ಮಾಧ್ವ, ನಕುಲೀಶ ಪಾಶುಪತ, ಶೈವ, ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾ. ರಸೇಶ್ವರ, ಪಾಣಿನೀಯ ಮತ್ತು ಪಾತಂಜಲವೆಂಬ ಪದ್ಧತಿಗಳನ್ನೂ 
ವಿವರಿಸುವುದಲ್ಲದೆ ಶಾಂಕರಮತವನ್ನು ಗ್ರಂಥಕತ್ಛ ವು ಬೇರೊಂದು ಕಡೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದಾ ನೆಂಬ ನಿರ್ದೇಶದಿಂದ ಮುಕ್ತಾ ಯ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. "ಸರ್ವದರ್ಶನಕೌಮುದೀ' ಮತ್ತು “ಸರ್ವಸಿದ್ಧಾ ಂತಸಾರಸಂಗ್ರಹ' (ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯಕೃ ತವೆಂದು ಪ್ರತೀತಿ)- 


ಇವು ಇನ್ನೆರಡು ಚಿಕ್ಕ ಸಂಗ್ರಹಗಳು. 


ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ ೨೫ 


6 ೫6107515 1119101) 0೦." ೫0011571 (17೩05. ದಿ) ೧1೮7111107, 11. 7॥. 52-54). 
7 ನೋಡಿ: 8011011837, "7776 71111716 .ಗ.11707511) ೦8 "17೮ 160048710-581105', 7106 110101 
7111050011061 80710, 81. 2. 00. 141-154, ಅವರ 9706 00061 803 111110% 7161015110 
1.6011/765, 16೦0೫1೮ 11--- ಇದನ್ನೂ ನೋಡಿ. 1/16/೩105, 11145101) 0/1 1701071 1.010, 00. 

49-50- 724580063, .4 1115101) 0 110101 ೫111050010), 1. ). 230. 

8 1/೬ 01 ಗಿ/೪:1೫1/1016,2.6 

9 ನೋಡಿ: ೮. ಗುಂಡ, 01 507710 .4500015 01 116 1000111105 01" 110111) (1108110) 74 

48501186, 0. 2 8. 111-5. 

10 ಈ ದಾರ್ಶನಿಕರ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಸಲಹಾತ್ಮಕವೂ ಸಮಗ್ರವೂ ಆದ ವಿವರಣೆಗಳಿಗೆ ನೋಡಿ: 7/7. ೫701/05 ೫/0- 

8:%4011511ೇ 110107 21105001). 

11 ""701171161 0/ 116 .411071001 01101101 500100), ೫೦೮. 7. 29. “710 12೩/65 ೦8106 81110- 

$00810 581705 ೦೯ (16 ಔ1೩112875.'' 

12 "ಅವನು ಕ್ರಿ. ಶ. ಎರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ ಅಂತ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಸಿದ್ದನೆಂಬುದು ಉಪಯೋಗವುಳ್ಳ ಒಂದು ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆ”. 

11/11110771(7, 1115107) 0/' 1101011 11101618170, 11. 0. 342 

13 ವಿಗ್ರಹವ್ಯಾವರ್ತನೀ, 7. 1-6 ಮತ್ತು 20. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಯೋಗಾಚಾರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೆದುರಿಸಲಾಗಿದೆ, 11.2.27-29 
(ರಾಮಾನುಜ) ಅಥವಾ 11.2.28-31 (ಶಂಕರ); ಮಾಧ್ಯಮಿಕವನ್ನು 11.2.30ರಲ್ಲಿ (ರಾಮಾನುಜ) ಅಥವಾ 1.2.31 
(ಶಂಕರ). 

14 ಉಪನಿಷತ್ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಸಾಂಖ್ಯ-ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಹಲವು ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸುವ ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತವು 
ಮನಗಂಡಿತ್ತೆಂಬ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನವು ಉಪನಿಷದ್ವಿವರಣೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿಯಾಗಿದ್ದಿ 
ತೆಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ತ 

15 71/1105001)--8051077 070 11081017, ಎಂಬಲ್ಲಿಂದ ಈ ಲೇಖಕನ "5000015 0೦8 ೫164611501” ಎಂಬ 
ಲೇಖನದಿಂದ ಉದ್ಭ ೃತವಾಗಿದೆ. 

16 ನೋಡಿ: 0. 8. 82(120821)78'5 ೫5010116 81/4/1197, 0. 163: “ಬೌದ್ಧತಂತ್ರಗಳು ಅತಿಶಯವಾಗಿ 
ಹಿಂದೂ ತಂತ್ರಸಾಹಿತ್ಯದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿವೆಯೆಂಬುದು ಹೀಗೆ ದೃಢವಾಗಿದೆ.” 


ಲಘುಶಬ್ದಕೋಶ 
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ಸ್ತ್ರಿಗ್ರೆಸ್ತ ಕ್‌ 08171೩10 


ಶಿ 


ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ 


ಈ ದರ್ಶನದ ಮೂಲ ಮತ್ತು ತರ್ಕಬದ್ಧ ತೆ ಬಹಳ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ವಾದಗ್ರಸ್ತವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ ಹಿಂದೂ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರದ 
ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯದ ಪ್ರಮುಖ ಪಾತ್ರವನ್ನು ಎಂದೂ ಪ್ರಶ್ನಿಸಿಲ್ಲ... ಹಿಂದೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಜ್‌ ಸೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು  ಬಳಸುವಂತೆಯೇ ಈ ದರ್ಶನದ ವಿಚಾರಗಳನ್ನೂ, ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಪದಗಳನ್ನೂ ವಿಪುಲವಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. 
ಮಹಾಭಾರತ ಮತ್ತು ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಕಡೆ ಸಾಂಖ್ಯದ ಬಳಕೆ ಬಹಳವಿದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಾಂಯ್ಯದರ್ಶನದ ತಾರ್ಕಿಕ ಮತ್ತು 
ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವಾದಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ನಮ್ಮ ನಿತ್ಯಜೀವನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಅದರ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಗಮನಿಸೋಣ. 


ಸಾಂಖ್ಯವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ದ್ವೈತಸಿದ್ಧಾಂತ. ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ಎಂಬ ಎರಡು ಆತ್ಯಂತಿಕ ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಈ ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳೇ ಅತಿ ಮುಖ್ಯವಾದ್ದರಿಂದ, ಅವುಗಳ ನಿರೂ 
ಪಣೆಯಿಂದಲೇ ನಮ್ಮ ಲೇಖನವನ್ನು ಮೊದಲು ಮಾಡೋಣ. 


ಪ್ರಕೃತಿ 


ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜಗತ್ತಿನ ಮೂಲವನ್ನು ಎರಡು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ತಿಳಿಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಪಡುತ್ತೇವೆ. ಬಹುಸಂಖ್ಯಾಕ, ಸರಳ 
ಮತ್ತು ಅಣುಪ್ರಮಾಣದ ತತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನ ಮೂಲವನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು; ಅಥವಾ ಏಕೈಕ, ಸಂಕೀರ್ಣ ಮತ್ತು ಸರ್ವವ್ಭಾಪಿ 
ಯಾದ ತತ್ವದಿಂದ ಜಗತ್ತು ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗಿದೆ ಎಂದೂ ಹೇಳಬಹುದು. ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿನ ವಸ್ತುಗಳು ಎರಡು ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚಿನ 
ಅಣುಗಳ ಸಂಘಟನೆಯಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತವೆ ಎನ್ನುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಮೇರೆಗೆ ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಅಥವಾ ಆರಂಭವಾದ 
ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ವಿವಿಧ ವಸ್ತುಗಳು ಒಂದೇ ಮೂಲ ತತ್ವ್ವದ ವಿವಿಧ ಪರಿಣಾಮ ರೂಪಗಳೆನ್ನುವ ಆಧಾರದಿಂದ ಎರಡನೆಯ 
ದನ್ನು ಪರಿಣಾಮವಾದ ಎಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ ಎರಡನೆಯ ರೀತಿಯ ವಿವರಣೆಯನ್ನೂ ಅನುಸರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಬಹುರೂಪದ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳು ಯಾವ ಮೂಲ ತತ್ವ್ವದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದವೋ ಆ ತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂದು ಹೆಸರು. ಈ 
ಮೂಲ ತತ್ವ್ವ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಕಾಣಿಸುವಂತಹುದಲ್ಲ. ಅವನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು, ಅಣುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವದಂತೆಯೇ, ಊಹಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯವು ಇತರ ಕೆಲವು ದರ್ಶನಗಳಂತೆಯೇ ಶ್ರುತಿಯ ನೆರವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸದೆ ತರ್ಕದ ನೆರವನ್ನೇ ಬಯಸಿ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ದರ್ಶನದ ಹೆಸರೇ "ಸಂಖ್ಯಾ' ಅಥವಾ 'ಬುದ್ಧಿ ' ಎಂಬುದರಂದ ವೃೃತ್ಪನ್ನಹೊಂದಿದ್ದು ಶ್ರುತಿ 
ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕಿಂತ ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ತರ್ಕದ ಆಧಾರವನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿ, ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವಂತೆ, ಮೂಲ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚದ ಮೂಲ ಕಾರಣ. ಹಾಗೂ ಏಕೈಕ ಮತ್ತು ಸಂಕೀರ್ಣ. ಈ ಸಂಕೀರ್ಣತೆಗೆ ಕಾರಣ ಗುಣಗಳೆಂದು 
ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಮೂರು ಅಂಶಗಳ ಘಟನೆ. ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಗುಣ ಎಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಾವು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವಂತೆ 
ಔಪಾಧಿಕ ಲಕ್ಷಣವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ಗುಣ ಅಥವಾ ವಿಶೇಷಗಳಿಗಿರುವ ಅಂತರವನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯರು ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. 
ಒಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಇನ್ನೊಂದು ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದ್ದರಿಂದ ಅವೆರಡನ್ನೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿ ಸೌಲಭ್ಯದ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವನ್ನು ಎರಡು ಎಂದು ವ್ಯವಹರಿಸುವುದಾದರೂ ತತ್ವತಃ ಅವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಈ ದರ್ಶನದ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನು ಗುಣ ಮತ್ತು ದ್ರವ್ಯಗಳೆಂದು ಹೇಳುತ್ತೇವೆಯೋ ಅವು ಅದ್ವಯ. 
ಅವುಗಳ ಐಕ್ಕ ಭಾವವನ್ನು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಅಥವಾ ಘಟನೆಯೂ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಗುಣ ಎನ್ನುವ ಪದಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿ 
“ಘಟಕಾಂಶ' ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ರಚನೆಗೇ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ "ಅಂಗ' ಎಂದು ಅರ್ಥ ಮಾಡಬೇಕು. ಈ ಮೂರು ಗುಣಗಳು 
ಮೂಲತಃ ವಿಭಿನ್ನವಾದರೂ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಆಶ್ರಯ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದ್ದು ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಳಿಸಲಾಗದಂತಹವು. ಷು ಸ” 
ಯಾಂತ್ರಿಕವಾಗಿ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಅಂಗಗಳಲ್ಲ. ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದು ಮೂರರ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಮಾ 

ನ್ನು ಹೊಂದಿದೆಯೋ, ಹಾಗೆಯೇ, ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ 


ಏಕ ಘಟಕ. ಅರ್ಥಾತ್‌, ಅವು ಹೇಗೆ ಒಂದೊಂದೂ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವ 


2೭ 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ 


ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ಗುಣಗಳು ಸತ್ವ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಒಂದೊಂದೂ ಭೌತಿಕ 
ಸತ್ಯದ ಒಂದೊಂದು ವಿಶಿಷ್ಟಅಂಶಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸತ್ತ್ವವೆನ್ನು ವುದು ಯಾವುದು ಶುದ್ಧ ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮವೋ 
ಅದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. “ಹಾಗೆಯೇ ರಜಸ್ಸು ಎನ್ನುವುದು ಕ್ರಿ ಯಾತ್ಮ ಕ ಮತ್ತು ಚಲನಾತ್ಮ! ಕವಾದುದನ್ನೂ ತಮಸ್ಸು ಮಾಂದ್ಯ 
ಮತ್ತು ಜಡತ್ವವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಆತ್ಮನ ಅನುಭವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಸುಖ, ದುಃಖ ಮತ್ತು ಮೋಹ 
ಇವುಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ವೆ. ಹೇಗೆಂದರೆ, ಈ ಭಾವಗಳನ್ನು ಅವು 'ಉತ್ಪ ನ್ನ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಈ ತೆರನಾದ ವಿವರಣೆಯಿಂದ ನೋಡುವು 
ದಾದರೆ ಗುಣಗಳು ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ವಿಶಿಷ್ಟವೊಂದೇ ಅಲ್ಲದೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಸ್ವಭಾವಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರು 
ವಂತೆಯೂ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ವಿರೋಧ "ಸ್ವಭಾವವು ಅವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಅಥವಾ. ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಅಡಚಣೆ 
ತರುವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದು ಘಟನೆಯಲ್ಲಿ, ಬೆಳಗುತ್ತಿ ರುವ ನಂದಾದೀಪದ ದೃಷ್ಟಾಂತದಿಂದ, "ಅವುಗಳ ಅನ್ಕೊ ನ್ಯ ಆಶ್ರ ಯ ಸಾಮರಸ್ಕ 
ವರ್ತನೆಯನ್ನು ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಹತ್ತಿಯ ಬತ್ತಿ, ಎಣ್ಣೆ ಮತ್ತು 'ಬೆಂಕ ಇವು ಒಂದೊಂದೂ ಪ್ರತ್ಯೆ ಕವಾಗಿದ್ದೂ ಪರಸ್ಪರ 
ಭಿನ್ನವೆಂದು ತೋರಿದರೂ ಅವುಗಳ ಸಹವರ್ತನೆಯಿಂದ ಒಂದು ಸಮರಸ ಘಟಕವಾಗುವಂತೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣಗಳು ವರ್ಶಿಸುತ್ತ ವೆ. 
ಎಂದರೆ ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚವು ಈ ತೆರನಾದ ವ್ಯವಸ್ಥಾತ್ಮ] ಕವಾದ ಏಕ ತತ್ವ; ವಿರೋಧ ಅಂಶಗಳನ್ನು "ಹೊಂದಿದ್ದೂ ಯಾವ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲೂ ಅಸಂಗತವಾಗಿರದೆ ಅನುಗುಣವಾದ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ತತ್ತ್ವ 

ಈ ಮೂರು ಗುಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿ ಉಪಲಕ್ಷಿತವಾದದ್ದು ಪ್ರಕೃತಿಯೊಂದೇ" ಅಲ್ಲದೆ. ಅದರಿಂದ ಯಾವುದು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗು 
ವುದೋ ಅದೂ ಕೂಡ ಈ ಗುಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ. ಈ ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯರೂಪಗಳೆಲ್ಲಾ ಕಾರಣವಸ್ತುವಿ 
ಭಾವವನ್ನೇ ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ. ಚಿನ್ನದ ಬಳೆ, ಉಂಗುರ ಇತ್ಕಾದಿ ಆಭರಣಗಳ ಮೂಲಕ ಚಿನ್ನವೆಂಬ ಧಾತುವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡುವಂತೆ, 
ಭೌತವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿನ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು ನಿರಂತರವಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಸಮನ ಎಯಗೊಳಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೇ ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ ವದ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಅನುಮಾನದ ರೀತ್ಯಾ ಸಾಂಖ್ಯವು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃ ಶೆಯು ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂದುವ ಮುನ್ನ ಗುಣಗಳು 
ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ 'ಸಾಮ್ಯಾವಸ್ತೆ'ಯಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ. ಗುಣಪರಿಣಾಮವಿಶೇಷದಿಂದ "(ಅವುಗಳ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಭೇದದಿಂದ) 
ವಸ್ತುಗಳ ವೈವಿಧ್ಯ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಮೂಲ. ಅದು ಪಗಡೆಯಾಟದಲ್ಲಿ ದಾಳಗಳಿದ್ದಂತೆ. ಪಗಡೆಗಳು 
ಯಾವಾಗಲೂ ಒಂದೇ ಆದರೂ ಗರಗಳು ಅನೇಕ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬೀಳುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆ ಬಿದ್ದಾಗಲೆಲ್ಲ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ ನಮಗೆ ಅರ್ಥ 
ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಗುಣಗಳು ಮೂರೇ ಆದರೂ ಅವುಗಳ ಪರಿಣಾಮವಿಶೇಷದಿಂದ ಅಸಂಖ್ಯಾಕವಾಗಿ ತೋರುತ್ತವೆ. 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿನ ಆಧುನಿಕ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅನೇಕವೆಂದೇ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿ ದ್ದು, ರ ಸಾಮ್ಯ ಮತ್ತು 
ಭೇದಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಮೂರು ಪಂಗಡಗಳೆಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸಂಕೀರ್ಣವೊಂದೇ ಅಲ್ಲದೆ ಸರ್ವ 
ವ್ಯಾಪಕವೂ ಆಗಿದ್ದು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂದುವ ತತ್ತ ಎ. ಸಹಜವಾಗಿ ಅದರಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲವೂ 
ಅದರಂತೆಯೇ ದ್ರವ ಸ.ಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ. ಈ ಕಾಗದದ ಹ ಬರೆವಣಿಗೆ ತೋರಿಕೆಗೆ ಸ್ವಿರವಾಗಿದ್ದರೂ ಪ್ರತಿ 
ಕ್ಷಣವೂ ವ್ಯತ್ಕಾ ಸಗೊಳ್ಳುತ್ತಿದ್ದು, ಬರೆವಣಿಗೆ ಇದ್ದಷ್ಟು ಕಾಲವೂ ಏಕೀಭೂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೆಂದರೆ 
ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ ಎವ ಸರ್ವವ್ಕಾ ಪಿಯಾದದ್ದು ಎಂಬ ಪ್ರಮೇಯದಿಂದ ದೇಶದ (5೩00 ವ್ಯ ತ್ಯಾಸ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ: "ರೂಪಾಂತರ 
(70೦11೫) ಮಾತ್ರ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಎರಡನ್ನೂ ಹೊಂದುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಒಂದು ಗಿಡ. ಅದು ಒಂದೇ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದು ಸಾಯಬಹುದು. ಅಥವಾ ಅದನ್ನು ಒಂದು ಪ್ರದೇಶದಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರದೇಶಕ್ಕೆ 
ನಾವು ಒಯ್ಯಲೂಬಹುದು. ಪರಿಣಾಮ ಅಥವಾ ವಿಕಾಸವೆಂದರೆ ರೂಪಾಂತರ. (ತತ್ತ್ವಾಂತರ) ಎಂದರ್ಥ. ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಅನ್ವಯ 
ವಾಗುವ ಪರಿಣಾಮ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮವಾದುದು. ಎಂದರೆ ಸ ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಲಯಕಾಲಗಳು ಒಂದೊಂದನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತವೆ. 
ಪ್ರಲಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಎಲ್ಲ ವೈವಿಧ್ಯಗಳೂ ಪ್ರಕೃ ತಿಯಲ್ಲಿ ಸುಪ್ತಾವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತವೆ. ಆದರೂ ಈ ಕಾಲದಲ ್ಲ್ಲೂ 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ ನಂತಿರುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. ಪ್ರ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಘಟಕಾಂಶಗಳಾದ ಗುಣಗಳು ನರಂತರ 
'ಸಾದೃಶ ಪರಿಣಾಮ'ವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಿರುತ್ತವೆ.2 ಎಂದರೆ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಪರಿಣಾಮ ಮಾಡಿ ವೈವಿಧ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗದೆ ತಮ್ಮ ತಮ 
ಪರಿಮಿತಿಗಳೊಳಗೇ ಸ ಯಂ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಿರುತ್ತವೆ. 8೪. 
"ಡಕ ಇ ೬ ಒಡ ದರ ಕತಾ ಸಲುವಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಒಂದು 
ಬ ಕ ಆ ಸ ು. ಅದೇನೆಂದರೆ, ' ಸತ್ತ್ವದ ಪ್ರಾಬಲ್ಯವಿರುವ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ತಮಸ್ಸಿನ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ 
ವರ್ಷಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು. ಅವು ಬಾಹ್ಯ ಹ ವೈಷ ಸ ವಾತ ನ್ವು ತಾನ ವು ಹಾಸನ ಇಂ 
ವರ್ಗದವು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವೇನಲ್ಲ. ಅವೂ ಗಜ ಸ ಪಿಯಾ ಇಂ ಹೆಚ್ಚಿಗೆ ಹೊಂದಿರುವ ಮೊದಲನೆಯ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಕ್‌ ಸ! .ಏ ಹ ಅವು ಕೂಡ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೇ ಉತ್ಪನ್ನವಾದವು. ಆದರೆ ಅವುಗಳ 
ಈ -೮ತ ವು ಸ್ವತಃ ವಸ ಸ್ತುಗಳನ್ನು' ಗಃ ತ ಹಅತಯಗಳನ್ನು ಆತ್ಮವು ಜತರ ಅನುಗುಣವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಾತ್ವಿ ಟ್ಟ ಕತ ಭ್ರ 02 .. ಇಓ ಡೆ ಸಾಯ: 
ಪೂರ್ಣ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಕ್ಯ (ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯ ಜೀವಾಳ, ಆದರೂ ಅದೊಂದೇ ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನದ 
ಸತ್ತ್ವದ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲೇ ಸೇರಿದವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ ಬವಾದವು “ಅಂತಃಕರಣ'ವೆಂಬುದು 


ಬ 


೨೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ ತಿ 
ಇದು ಮನಸ್ಸು, ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ ಎಂಬ ಮೂರು ಅಂಶಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಇವುಗಳ ಪೂರ್ಣ ವಿವರಣೆಯ ಅಗತ್ಯ 
ಇಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಅಂತಃಕರಣದ ಮುಖ್ಯ ಕಾರ್ಯವೆಂದರೆ ಹೊರಗಿನ ವಿಷಯಗಳ ಪ್ರಚೋದನೆಗಳನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ಅದಕ್ಕೆ ತಕ್ಕ | 
ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಮಾಡುವುದು. ಅದರ ಕರ್ತವ್ಯ ಪಾಲನೆಗೆ, ಅದೇ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿದ, ವಿವಿಧ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಸಹಾಯ ಮಾಡು 
ತ್ತವೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಉಪಕರಣಗಳನ್ನು - ಅಂತಃಕರಣ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು - ಕೂಡಿಸಿಕೊಂಡಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನ 
ಹೇಳುವ ಮಿದುಳು ಮತ್ತು ನರಗಳ ಕ್ರ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಸಂಯೋಜನೆಯೊಡನೆ ಅನ್ವಯ ಮಾಡಬಹುದು. ಇದು ಪ್ರತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲೂ 
ವಿಶೇಷವಾಗಿದ್ದು ಮತ್ತಿತರ ಅಂಶಗಳೊಡನೆ ಜನನ ಮರಣವೆಂಬ ಸಂಸಾರಗತಿಯ ಅಂತ್ಯದವರೆಗೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಚಚಸಗಹಲು, 
ಕೊಂಡೇ ಇರುತ್ತ ದೆ. ಎಂದರೆ ಈ “ಸಾಪೇಕ್ಷ- ಶಾಶ್ವತ'ವೆನಿಸುವ ಉಪಲಕ್ಷಣವಾದ ದೇಹವನ್ನು “ಲಿಂಗ ಶರೀರ' ವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಒಬ್ಬನು 
ಸತ್ತರೂ ಇದರಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಡಿದತೆ “ಮುಕ್ತ' ನಾದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದು ಕಳಚಿಹೋಗುತ್ತ ದೆ. 

ಪ್ರಕೃತಿಯ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಭೌತಿಕಪ ಪ್ರಪಂಚ ಅದರಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸಿದ್ದು. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಆತ್ಯಂತಿಕ 
ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರ. ಈ ಡಿಯ! ವಿವರಣೆಯಿಂದ ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಸ್ವಭಾವವಾದ (1೫817೩11417) ಎಂದೂ ಹಲವರು ಕರೆದಿದ್ದುಂಟು. 


ಪುರುಷ 


ಈ ದರ್ಶನ ಕೇವಲ ಸ್ವಭಾವವಾದವಲ್ಲವೆನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಜೊತೆಗೆ, ಪ್ರರುಷತತ್ತ್ವವನ್ನೂ ಪರಿಗಣಿಸಿರು 
ವುದು. ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ್ವವೊಂದೇ ಅನುಭವವೆಂಬುದನ್ನು ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವ ಕಾರಣದಿಂದ ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚದ ಅರಿವು 
ನಮಗಾಗುತ್ತದೋ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ್ವ ಒಳಗೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅಂತಹ ಅರಿವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಹೇತು ಅಥವಾ ಅಂಶವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವ ತತ್ತ್ವ ಪುರುಷ. ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ ಕೇವಲ ಸ್ವಭಾವವಾದದಿಂದ ಭಿನ್ನವೆಂದು ಕಂಡರೂ ಅದ್ವೆ ಲತೆ ದರ್ಶನದಂತೆ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಪುರುಷರ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸದೆ ಅವುಗಳೆರಡರ ಆತ್ಮಂತಿಕ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವಗಳ ಪರಸ್ಪ ರ ಪ್ರಭೇದ ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಯಾವೊಂದು ಅನುಭವವನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಆರಿತುಕೊಳ್ಳಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸಾಂಖ್ಯರ ಮತ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವದಂತೆಯೇ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೆನಿಸುವ 
ಪುರುಷತತ್ತ್ವದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೂ ತರ್ಕ ಅಥವಾ ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ ಸಾಧಿಸಿದಂತಾಯಿತು. ಕಾರ್ಯಗಳು ಕಾರಣವನ್ನು ಪೂರ್ವ 
ಗ್ರಹೀತವಾಗಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವ ತರ್ಕದಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮಾಡುವಂತೆ, ವಿಷಯಗಳು ಜ್ಞಾತೃವನ್ನು ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಅಥವಾ ಜಡವು ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರ ಸದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ನೆರವಾಗಿ ಮತ್ತೊಂದು ವಾದವನ್ನು ನೀಡ 
ಬಹುದು. ಅದೇನೆಂದರೆ, ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚೆವಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ. ಸಂಬಧ ಅಥವಾ ಯಾವುದೇ. ಗುರಿ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅಳವಡಿಸಿದಂತೆ ಇರುವ ರಚನಾಕ್ರಮ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ದೇಹದ ಸುವ್ಯ ವಸ್ಥೆ ಗಾಗಿ ರಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಅಂಗಾಂಗಗಳು 
'ಿವದೋ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಇರುವಂತೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ ಅನೇಕ ಘಟಕಗಳು ಯಾವುದೋ ಉದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ 
ರಚಿತವಾದಂತೆ ಇವೆ. ಈ ಘಟಕಗಳು ಮತ್ತು ರಚನೆಗಳು ಯಾರಿಗಾಗಿ 'ನಿಯಂತ್ರಣಗೊಂಡಿವೆಯೋ ಆ ತತ್ತ ವೇ. ಪುರುಷ. ಎಂದರೆ 
ಈ ಆಧ್ಯಾತ್ಮ ತತ್ತ್ವದ ಸಲುವಾಗಿ, ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ಪೂರ್ಣತೆಗಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪರಿಣಾಮಗೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ. 

ಹೀಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಲಭ್ಯವಾಗುವ ವಸ್ತು ಗಳ ವಿಶ್ಟೆ ಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದಲೇ ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವಗಳ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ತರ್ಕದ ರೀತಿಯಿಂದ "ಮಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ವ್ಯತ್ಯಾ ಸವೇನೆಂದರೆ, ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿ ಅವುಗಳ ಮೂಲ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವೇನೆಂದು ಹುಡುಕುವಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ ವು ಸಿದ್ಧಾ ಂತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವುಗಳು ಯಾವ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾಗಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಹುಡುಕುವಲ್ಲಿ ಧ್ಯೇಯ ಇಾರಣವಾದ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಪಂಚ ಸ್ವಭಾವತಃ 
ಅದರಂತೆಯೇ ಇರುವ ಮೂಲ ತತ್ತ _ಪೊಂದರಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿ ವಿಭಿನ್ನ `ವಾದ “ಇನ್ನೊ ಂದು ತತ್ತ್ವದ ಧ್ಯೇಯ “ಸಾಧನೆಗೆ 
ಇರುವಂತೆ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃ ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವವು ಬಹುಸಂಖ್ಯಾಕ. ಈ ಸ್‌ ಸಾಂಖ್ಯ 
ದರ್ಶನ ಅನೇಕತ್ವವನ್ನು ಸಾರುವ ವಾದವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಪುರುಷ ತತ್ತ್ವ ಇತರ ಕಾರಣಗಳಿಂದಲೂ ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ ದಿಂದ 
ಭಿನ್ನವಾದುದು. “ಪ್ರಕೃ ತಿಯಂತೆ ಪುರುಷತತ್ತ್ವವು ಸಂಕೀರ್ಣವಲ್ಲ, ಸರಲವಾದುದು. ಅದು ಚಲನಾತ್ಮಕವಲ್ಲ, ಅಚಲವಾಸುದು 
ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ಥಳಾಂತರ ಮತ್ತು ರೂಪಾಂತರಗಳಿಲ್ಲ. ಪ್ರಕೃತಿ ಸದಾ ಸಕ್ರಿಯವಾದರೆ, ಪುರುಷ ಸದಾ ನಿಷ್ಕಿ ಯ. ಎಂದರೆ ಪುರುಷ 
ಅಂತರಿಕ "ಜೀವನ ಭಾವನೆಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದೆಯಲ್ಲದೆ ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಇಚ್ಛೆ ಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. ಎಂದರೆ, 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನೀಡುವ ಅರ್ಥದಂತೆ ಅಂತಃಕರಣ ಮತ್ತು ಇತರ 'ಉಪಾಧಿಗಳ ಸಹಾಯವವಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಅದು 
ಯಾವುದನ್ನೂ ತಿಳಿಯಲಾರದು, ಇಚ್ಛಿಸಲೂ ಶಕ್ತ ವಲ್ಲ. ಅದು ಕೇವಲ ಸಾಕ್ಷಿ, ನೋಡಬಲ್ಲದು ಮಾತ್ರ. “ಆದರ” ಪ್ರಕೃತಿಯಂತೆಯೇ 
ಅದೂ ಕೂಡ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ. ಆದಾಗ್ಯೂ ಅದರ ಸಂಸಾರ-ಪರ್ಯಟನೆಯಲ್ಲಿ ಭೌತಿಕ ಉಪ ಪಕರಣಗಳಾದ ಶರೀರ ಮತ್ತು ಅಂತಃಕರಣ 
ಗಳಿಗೆ ಶಾತವಾಗಿದ.ೇ ಇರುತ್ತದೆ. 

ಈ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ತತ್ತ ವಗಳು ಹೇಗೆ ಸಂಬಂಧಗೊಳ್ಳು ವುವೆಂಬ ವಿಚಾರ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಕಠಿಣ ಅಥವಾ ಸಂದಿಗ 
ಸಮಸ್ಯೆ ಯಾಗಿಯೇ ಉಳಿದಿದೆ. ಆದ್‌ ಈಗಿನ ನಮ್ಮ ಉದ್ದೇಶ ಅದನ್ನು ವಿಚಾರಿಸುವುದಲ್ಲ. ಸಮಸ್ಯೆ ಗೆ ಯಾವ ಅಂತಿಮ ವಿವರಣೆಯೆ 


೨೯ 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ 


೦ದು 
ಇರಲಿ, ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ತತ್ತ್ವಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಅವಿರೋಧವೆಂಬಂತೆ ಹಾ ತೂ ಕತಕ ಆತಮ 
ಸಹಕರಿಸುವುದು ಭಾವಿಸೋಣ. ಅನುಭವದ. ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಇದು ಎದಿ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ 'ಜೀವಾತ್ಮ'ವೆಂದು 
ಜೀವವಿದ್ದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮ ಇಲ್ಲದಿಲ್ಲ. ಈ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು "ಭೌತಿಕ ಬಾತ ಸುಸು ಒನನ್ನು ಬೇರೆಯಾದವ 
ಕರೆಯುತ್ತೆ ವೆ. ಶುದ್ಧ "ಮತ್ತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ತತ್ತ್ವವಾದ ಪುರುಷನಿಂದ ತ ಗ ಗಾರ ಈ ಸಂಕೀರ್ಣ 
ನೆಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂದು ಸಾಂಖ್ಯರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ವಸ್ತುತಃ ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸು ಪ 
1ಕರಣವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿದ್ದರೂ ಅ ಲ್ಲವೂ 
ಸತ್ಯ ನಭಷ್ಯೂ ದ ತ ಭಾವದಿಂದಲೇ ಅನುಭವ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಪುರುಷ 
ಯು ಪುರುಷವಿಲ್ಲದೆ ಅಂಧೆ. ಈ ಸಂಯೋಗದಲ್ಲಿ "ಎರಡೂ ಪರಸ್ಪರ ತಮ್ಮ ಮಿತಿ 
ಜ್‌ ಗಾ ತತ್ತ 0ದು ಬ ಪ ಹೇಳಬಹುದು. ಕೇವಲ ಸ್ವಭಾವವಾದದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ 
ಇಲ್ಲಿ ಆನಾಭವ ಎನ್ನುವುದು ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಉತ್ಪಾದಿತ ಫಲವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವಸ್ತು ವಾ ಪುರುಷನ ಸ ಹ 
ಉದಿಸುವಂತಹದು. ಅಧ್ಯಾತ್ಮವು ಪ್ರಕಾಶಗೊಳ್ಳು ವುದಕ್ಕೆ ಭೌತಿಕವು ಒಂದು ಮಾಧ್ಯಮವಲ್ಲದೆ ಮೂಲವಲ್ಲ. ಈ ಸಂಯೋ 
'ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಉಪಲಬ್ಧ ವಾಗಿರುವುದೊಂದೇ ಅಲ್ಲದೆ “ಜೀವನ್ಮುಕ್ತ' ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೂ, ಎಂದರೆ ಒಬ್ಬನು ಜ್ಞಾ ನಿಯಾಗಿ ದೇಹದ 
ಮೋಹವನ್ನು ಅತಿಕ್ರ ಮಿಸದ್ದರೂ, ಇರುತ್ತದೆ. ಅಂತಹವನು ಚೇ. ಜೀವನದಿಂದ ಮುಕ್ತನಾದರೆ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ವನ್ನು ಹೊಂದೇ 
ಇರುತ್ತಾನೆ. "ಏಕೆಂದರೆ ಪುರುಷನು ಅಜ, ಅಥವಾ ನಿತ್ಯ. ಆ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನು(ಪುರುಷನು) ಪ್ರಕೃತಿಯ ಬಂಧನದಿಂದ ಮುಕ್ತ 
ಗೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ದೇಹೇಂದ್ರಿಯ ಸಂಬಂಧ ಹಾಂದರದ ಜೀವನ್ಮು ಕ್ವನ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೆಂದು ತೋರಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿ 
ಮುಕ್ತ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು “ಕೈವಲ್ಯ' ಸ್ಥಿತಿಯೆಂದು ಸಾಂಖ್ಯರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
ಜೀವಾತ್ಮ: ನು ಪುರುಷನಂತೆ ನಿರ್ಲಿಪ್ತನಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅನಾದಿ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ತನ್ನ ಮೇಲೆ ಉಂಟಾದ ಅನೇಕ ಪ್ರಭಾವಗಳನ್ನು 
ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತಾ ಇರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಜೀವಾತ್ಮನು ಕೇವಲ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ಅಥವಾ ನಿಷ್ಕಿ ,ಯನಾಗಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಸಕ್ರಿಯನಾಗಿದ್ದು ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳ ಅನುಭವ ಪಡೆಯುವುದರ ಮೂಲಕ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅಂತಹ ವ್ಯಾಪಾರ 
ದಲ್ಲಿ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಹೊಸ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಹಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಇತರ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಈ ತೆರನಾದ ಅರಸುವಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಎಂದರೆ (ಆರಿಸಿ ವೀಕ್ಷಿಸಿದ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ) 
ವಸ್ತುವಿನ ಎಲ್ಲ ಗುಣಗಳೂ ವಸ್ತುವಿಗೇ ಸೇರಿರುತ್ತವೆಯಲ್ಲದೆ, ನೋಡುವದರಿಂದ ಅವಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ 
ಯಾವಾಗಲಾದರೂ ವಸ್ತುವಿನ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಕಾಣದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಅದು ವೈಯಕ್ತಿಕ ದೋಷವೇ ಹೊರತು ಬೇರೊಂದಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಅಂತಃಕರಣಗಳು ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನಿಗೆ ದೃಷ್ಟಿಸಲು ಸಹಾಯಕವೆಂದಾದರೂ ಇನ್ನೊಂದು 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅಡಚಣೆಗಳಾಗಬಹುದು. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಚಂದ ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹಿಂದಿನ ಜೀವನದ 
ಅಥವಾ ವ ಕ್ರಿತ್ವದ ಮೇಲೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬ ್ಬಿನನ್ನು ರಸವ ವಸ್ತು ಮತ್ತೊ ತ ಬ್ಬನನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸದೆ ಇರುವುದಕ್ಕೆ 
ಇದೇ ಕಾರಣ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ವೀಕ್ಷಿಸುವ ಅಂಶ ಕೇವಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗತವಾದದ್ದು. ಆದರೆ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಒಂದು 
ಶಾಖೆಯು ಎಣಿಸುವಂತೆ ಸಾಂಖ್ಯವು ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ನೋಡುವ ದೃಷ್ಟಿ 
ಕೋನಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಸರ್ಪಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ತನ್ನದೇ ಆದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತ 
ದೆಂದು ಒಪ್ಪ ತ್ತಾರೆ. ವ್ಯಕ್ತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ವಸ್ತುಗಳ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದ್ದರೂ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಏಕರೂಪವು ಒದಗಿಬರುವ 
ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ದಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯವು ಹೂಡ ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನು ತನಗಾಗಿಯೇ 
ಹೇಳುವುದಾದರೂ ಇತರ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ "ಎಲ್ಲರ ಪರವಾಗಿ ಹೇಳಲೂ ಬಲ್ಲವನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಸಾಂಖ ಬದ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣವೆಂದ 
ವೊಂದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು-ವಸ್ತುಗಳು ಹೇಗೆ ತೋರುವವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇರುವವೆಂದೂ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ನೋಡುವವನ 
ಮನಸ್ಸು ವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದೂ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅನುಭವದ ವಿವರಣೆ ನೀಡುವಲ್ಲಿ ವಿಪರೀತವಾದ 
ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೂ ಅನುಸರಿಸದೆ ಆಂತರಿಕ ಮತ್ತು ಬಾಹ್ಯ ಅಂಶಗಳಿಗೆ ಸಮನಾದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. 
ಅರಿಯುವ ನಾವು ಹೇಗೆ ಸತ್ಯವೋ ಅರಿಯಲ್ಪಡುವ ಜಗತ್ತೂ ಅಷ್ಟೇ ಸತ್ಯ. ಜನರು ಅವರವರ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನು ಅವರವರ 
ತೀರ್ಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿ ಸಿರುತ್ತಾರೆ. ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪೂರ್ವಗ್ರಹವಾದ ಭಾವನೆಗಳು ವಸ್ತುಜ್ಞಾನವನ್ನು ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಬಾಧಿಸುತ್ತವೆ. 
ಆದರೂ ಅವು ಕಾಣುವ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದಾಗ್ಗೂ ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನ ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತನ್ನು ತೋರಿಸಿದರೂ ಏಕ 
ಪಕ್ಷೀಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಮಾನವ ಅನುಭವದ ಮುಖ್ಯ ಕೊರತೆ. ಇದರೊಡನೆ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಚಾರವನ್ನೂ ನಾವು 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಸಮಸ್ತ ಜಗತ್ತು ಯಾವ ಒಬ್ಬನಿಗೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ, ಇದು ಕೊರತೆಯ ಒಂದು ಅಂಶ. ವ್ಯ 
ತಿಳಿದಂತೆ ಜ್ಞಾನವು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಮತ್ತು ಖಂಡಾತ ಒಕವಾದುದು. 'ನಾವೇ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ದೋಷವಾದ “ವಿಪರೀತ ಖ್ಯಾತಿ 
ಆಗದಿರಬಹುದು. ಆರರ ಅದು ಅಪೂರ್ಣ. ಅಪೂರ್ಣವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಅದು ಒಂದು " ಅಖ್ಯಾತಿ' ದೋಷವೆನಿಸಬಹುದು. 
ಅಂಶದ ಮೇಲೆಯೇ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಈ ಅಪೂರ್ಣ ಜ್ದಾ ನವೇ ಒಬ್ಬನ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಹಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ, 


ಅಥವಾ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಜನರ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸುವ ದ್ವಂದ್ದ ಗಳಿಗೂ, ಅಸಂಗತಗಳಿಗೂ ಕಾರಣ. 


೩೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಜ್ಷಾ _್ಲನವನ್ನು ಕುರಿತ ಇಂತಹ ವಿಚಾರದಿಂದ ನಮಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಇಲ್ಲದೇ ಇಲ್ಲ. ಇದರ ಪಾಠ ಎರಡು ರೀತಿಯದು. 
ನಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೇ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ ಅದರ ನಿರ್ದುಷ್ಟತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ವಿಶ್ವಾಸ ಬೇಡವೆನ್ನುವುದು. ಮತ್ತು 
ಇತರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನೂ. ಗಮನಿಸಬೇಕು ಎನ್ನುವುದು ಒಂದು "ಪಾಠ, ಎಂದರೆ 'ಸಿತರರ ಸಂಪರ್ಕ ಮಾಡುವಲ್ಲಿ ವಿನೀತ 
ಭಾವವಿರಬೇಕು ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥ. ಅಲ್ಲದೆ ವಸ್ತುಪ್ರಪಂಚ ನಮಗೆ ಹೇಗೆ ಕಾಣುತ್ತದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇತರರಿಗೆ ಮತ್ತೊ ದು 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಬ ಹುದೆಂಬ ವಿಚಾರ ವೈಶಾಲ್ಯವಿರಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಥಮದಲ್ಲಿ ನಮಗೂ ಇತರರಿಗೂ ಇರುವ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಭೇದ ಅಂತಿಮ ಎಂದು ತೋರಬ ಜುಹು ಆದರೆ ಕ್ರಮೇಣ ಪರಸ್ಪರ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳನ್ನು ಸಹನೆಯಿಂದ ಪರಿಗ್ರ ಹಿಸಿದಲ್ಲಿ 
ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳ ಅಂತರವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲೂ ಬಹುದು. ಒಂದೇ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅದು ಸಹನೆಯ ಪಾಠವನ್ನು 
ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇದು ಹಿಂದೂದರ್ಶನಗಳ ಒಂದು ಗಮನಾರ್ಹ ಲಕ್ಷಣ. 

ಹಾಗೆ ಜ್ಲಾ _್ಲನವು ಸ್ವಭಾವತಃ ದೋಷಯುಕ್ತವಾದರೆ ಸತ್ಯ ಎಂದರೇನು? ಜ್ಞಾನದ ಒಂದು ಅಂಶ ಮತ್ತೊಂದು ಅಂಶವನ್ನು 
ಪೂರೈ ಸುವುದೊಂದೇ ಆಲ್ಲದೆ ಅದರ ಶೋಧಕವುಗಿ ಆಗುವಂತಹುದಾದರೆ ಅದು. ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವಾಗುತ್ತದೆಂದು ಸಾಂಖ್ಯರ 
ಮತ. ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾ ನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪ ಟ್ಟಂತೆ ಯಾವ ಅಂಶವೂ ಬಹಿಷ್ಕ ತವಲ್ಲ. ಪಕ್ಷಪಾತದಿಂದ ಸೇರಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳು ವುದೂ ಅಲ್ಲ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಯಥಾ ಯೋಗ್ಯವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಎಂದಿನವರೆಗೆ ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, 
ಮತ್ತು. ತಮಸ್ಸು ಗಳೆಂಬ. ತ್ರಿಗುಣಾತ್ಮ ಕವಾದ ಚು ಕರಣದ ಸಂಜ ಬಂಧವಿರುವುದೋ ಅಂದಿನವರೆಗೆ ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾ ನ” ಸಾಧ್ಯವೇ 
ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಬರಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ಈ ರೀತಿಯಿದೆ. ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅಂತಃ ಕರಣವೊಂದೇ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚವನು, 
ನೋಡುವ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಹಿತಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದರ ಆಂತರಿಕ ಸ್ವಭಾವ ಸಾತ್ವಿಕವಾಗಿದ್ದು ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು 
ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಸಾಧನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಜೀವಾತ್ಮ: ನ ಹಿಂದಿನ ಚರಿತ್ರೆಯ (ಜನ್ಮೆದ) 
ಫಲವಾಗಿ ಅಂತಃಕರಣದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡು ಪ್ರಭಾವಯುತವಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ರೀತಿಯ ವಿಶೇಷ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಅಂತಃಕರಣವು 
ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಯೋಗ್ಯ ಆತ್ಮಸಾಧನೆಯಿಂದ ಈ ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ಅಂತಃಕರಣದ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಸಾತ್ವಿಕತೆಯನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಿ ಒಬ್ಬನು ಪ್ರಪಂಚ ಮತ್ತು ಜೀವನವನ್ನು ನೋಡುವ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸಬಹುದು. ರಜಸ್ಸು 
ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿವಾರಿಸಲಾಗದು. ಆದರೂ ಅಂತಃಕರಣದ ಶುದ್ಧೀಕರಣದೊಂದಿಗೆ `ಹೃದಯಶುದ್ಧಿ' 
ಯನ್ನು ಹೊಂದಿ ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳು ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ ಹಾನಿವರ್ಜಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಇಂತಹ ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವು 
ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ನೋಡುವ ದೃಷ್ಟಿಗಳೆಲ್ಲದರ ಒಂದು ಸಂಕಲನ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗದು. ಅದೊಂದು ಅನುಭವ. ಈ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲ ದೃಷ್ಟಿಗಳೂ ಅವುಗಳ ಯೋಗ್ಯತಾನುಸಾರ ಸಮನ್ನಯಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ ಒಂದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ “ಅಂತರ್‌ದರ್ಶನ” 
(1111111101) ಎಂದೂ ಹೇಳಬಹುದು. ಅಲ್ಲಿ ವೈಯಕ್ತಿಕ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಗಳು ಅತಿಕ್ರಮಿಸಲ್ಪಟ್ಟು, ಕೇವಲ ಸಂಕಲನವಲ್ಲದ 
ಸಾಮರಸ್ಯದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. 

ತಾತ್ವಿಕ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಲ್ಲಿ ಮೇರುಪದವಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವಂತಹ ಇಂತಹ ಸಮನ್ವಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ 
ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿ ಕಾಯುತ್ತವೆ. ಪ್ರಪಂಚದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಪೂರ್ಣ ಮತ್ತು ನಿಸ್ವಾರ್ಥ ಸತ್ಯವು ಅರಿವಾದ ಕೂಡಲೇ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಭೇದಗಳು ಗೋಚರವಾಗುತ್ತವೆ ಪ್ರಪಂಚದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ "ವಿವೇಕ 
ಜ್ಞಾ ನ'ವನ್ನೇ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಮಾರ್ಗ ಅಥವಾ ಸಾಧನ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು. ಒಬ್ಬನ ಜೀವಿತ ಕಾಲದಲ್ಲೇ ಇಂತಹ ಜ್ಞಾನಸಂಪಾದನೆ 
ತ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಮೇರೆಗೆ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದೇ ಜೀವನದ ಅಂತಿಮ ಧ್ಯೇಯ. ಸಮಸ್ತ ಪ್ಯಕೃತಿಯ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಇಂತಹ 

ಪೂರ್ಣತೆಯಡೆಗೆ ನಮ್ಮನ್ನು ಒಯ್ಯುವುದು ಎಂದು ಸಾಂಖ್ಯರ ಸವತ ತ. ಈ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾ ಗಿ 'ಅದರ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು 
ತ ಇಟ ಸ್ತಿತ್ವ ಹೊಂದಿದೆ. 'ಆದರೆ ಪ್ರ ಧ್ಯೇಯ ಸಾಧನೆಯ ಪಥಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚ ಜೀವನದ. ಮಾಲ ಹಾದು ಹೋಗುವಂತಹುದು. 
ಅದರ ಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಕಾಲಪ್ರಮಾಣ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧಿಕ ಉಪಕರಣದ ಮೇಲೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿರುತ್ತವೆ. “ಅಪ 
ವರ್ಗ'ದ ಡೆಗೆ ದೃಷ್ಟಿ ಬೀಳುವ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ ಸಮನಾಗಿ ಭೋಗ ಜೀವನದ ಕಷ್ಟ ಸುಖಗಳ ಮೂಲಕ ಹಾದು 
ಹೋಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ ಸಂಸಾರದ ದೋಷ ಗಳನ್ನು ಅರಿಯದ, ಅನುಭವಿಸದ ಯಾಕ್‌ ಾ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಸತ್ಯ ಅಥವಾ 
ಧ್ಯೇಯ ಹೊಳೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಕರು ಹೇಳುವ ಈ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದು ನಮಗೆ ತೋರಬಹು 
ಆದರೆ, ಇದರಲ್ಲಿನ ಮುಖ್ಯ ಸಂಗತಿ "ಎಂದರೆ ಕ್ರಮಾಗತವಾಗಿ ಸಾಧಿಸಿ ಅಂತಿಮದ ಸಾಮೀಪ್ಕವನ್ನಾದರೂ ಸೇರಬಹುದೆನ್ನುವ 
ಆಶಯ. ಎಲ್ಲ ಧ್ಯೇಯಗಳ ಛ "ಬಿಚಾರಗಳಲ್ಲೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಿ ಂತಲೂ ಸಾಧನೆಯ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಮಾಡಬಹುದಾದ 

ರಪ,್ರ ಗತಿಯೇ ಮುಖ್ಯ. 
ಹತಾ ಧ್ಯೇಯ ಈ ರೀತಿಯದಾದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದುದು ಸತತ ಪ್ರಯತ್ನ; ಈ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಈಗ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವಿಚಾರಿಸೋಣ. ಜವರ ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಮತ್ತು ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅಂಶ 
ಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಅವು ಸತ್ಯ ಸ ಹುಡುಕುವದೊಂದರಲ್ಲಿಯೇ ಅಡಗಿಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಸ ಸಾಧಿಸುವುದರ ಕ 
ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿವೆ. ನಿಜವಾದ ಜಂ ಹಾ ಅನುಭವವೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಕ್ಕೆ ಗುರುತು, ಕೇವಲ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಗೆ 
ನಿರ್ಧರಿಸುವುದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಂದು ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಕೇವಲ ಬೌದ್ಧಿಕ ಅನುಮೋದನೆ ಎಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯವೆನಿಸಿದರೂ ಅದು ಪರಿಸ 


೩೧ 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ 
ಹುಲ ಅದು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೊಸ ಜೀವನವನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ನೋಡಬೇಕು. ಸತವ ನ 
ತತ್ತ್ವ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನುಭವ ಅಥವಾ ಸಾಧನೆಗೆ ನೀಡಿರುವ ಮಹತ್ವ ಇದು. ಸಾಂಖ್ಯ ಗ್ರಂಥ। 
ಈ ಸಾಧನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ತಿಳಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಪೂರಕ ದರ್ಶನವೆನಿಸಿದ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರದಲ 
ಅದನ್ನು ವಿವರವಾಗಿ ತಿಳಿಸಿದೆ. ಕಪಿಲರು ತತ್ತ್ವದ ರೂಪರೇಷೆಗಳನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಭಾ ಪತಂಜಲಿಗಳು ವ” ಘಾ 
ಮತ್ತು ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಅಂಶಗಳ ಕಡೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಗಮನ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅಷ್ಟಾಂ ಬ 
ಹೇಳಿದೆ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ - ಯಮ(ಆತ್ಮಸಂಯಮ), ನಿಯಮ (ವ್ರತ, ಆಚರಣೆ), ಆಸನ, ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ (ಶ್ವಾಸ 
ನಿಶ್ವಾಸ ಇವುಗಳ ನಿಯಂತ್ರಣ), ಪ್ರತ್ಯಾಹಾರ (ಇಂದ್ರಿಯ ನಿಗ್ರಹ), ಧಾರಣ (ಚಿತ್ತ ಕೇಂದ್ರೀಕರಣ), ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ರ್ಜ 
ಈ ಸಾಧನೆಯ ಉದ್ದೇಶವು ನಮಗೆ ಸಹಜವೆನಿಸುವ ಸೀಮಿತ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಾವು ಮೇಲೇರುವಂತೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡಿ ಕ್ವ 
ದಾಯಕವಾದ ವಿಶಾಲ ಅಥವಾ ಪೂರ್ಣದೃಷ್ಟಿಗೆ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುವುದು. ಈ ನಿಯಮದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ 
ಸಾಧನಗಳ ಹಂತವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು. ಎಂದರೆ ಸಾಧಕನ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನೂ ಗಮನಿಸಿ ಅನುಗುಣವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ತರಬೇತಿಯನ್ನು ನೀಡುವುದು. ಒಂದೇ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ದುಷ್ಟ ವರ್ತನೆಗಳನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸುವ ಉದ್ದೇಶ ಇದಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ 
ಮತ್ತೊಂದು ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಿದ್ಧತತ್ತ್ವದ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ದುಷ್ಟವರ್ತನೆಗಳನ್ನು ಬಲವಂತದಿಂದ ದಮನಗೊಳಿಸುವ 
ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡದೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ವರ್ತನೆಯನ್ನು ದೀರ್ಫ ಕಾಲ ಆಚರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ದುಷ್ಟತನವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಯುಕ್ತಿ. ಈ ಅಷ್ಟಾಂಗ ಯೋಗಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಎರಡು ಹಂತಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಬಹುದು. 

೧... ಮೊದಲನೆಯದು ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸರಿಯಾದ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಕೊಂಡೊಯು '`ಸತ್ಯ' ((೪(॥) ಎನ್ನುವುದರಿಂದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಬಹುದಾದ ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿಯ “ಒಳಿತು” (8೦೦6) ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅಡಗಿದೆ. ಇತರರೊಡನೆ ವ್ಯವಹಾರ 
ಮಾಡುವಲ್ಲಿ ದಾನ ಮತ್ತು ವಿನಯ ಬೇಕೆಂದು ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಸಾಧನೆಯ ಈ ಹಂತವನ್ನು ಒರ್ವನ ಈ ನಿಸ್ವಾರ್ಥ 
ನಿರಭಿಮಾನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಬೆಳೆಸಲು ನಿಯೋಜಿತಲಾಗಿದೆ. ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಯಮ ಮತ್ತು ನಿಯಮಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಗುಣ 
ಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಉದ್ದೇಶಪಟ್ಟಿದೆ. ಯಮ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಷೇಧಾತ್ಮಕವಾದುದು. ಎಂದರೆ ಹಿಂಸೆಯನ್ನು ಮಾಡದಿರುವುದು 
ಅಹಿಂಸಾ, ಸುಳ್ಳನ್ನು ಆಡದಿರುವುದು ಸತ್ಯ, ಇತರರ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಕಳವು ಮಾಡದಿರುವುದು ಅಸ್ತೇಯ, ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯವನ್ನು 
ಬಿಡದಿರುವುದು, ಅಪರಿಗ್ರಹ ಎಂದರೆ ಶೇಖರಿಸದೆ ಇರುವುದು, ಇತ್ಯಾದಿ. ನಿಯಮಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವು ಹೀಗಿವೆ: ಶೌಚ, ಸಂತೋಷ, 
ತಪಸ್ಸು, ಸ್ವಾಧ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರ ಪ್ರಣಿಧಾನ. ಈ ಹತ್ತನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗದ ದಶವಿಧಿಗಳೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಸಾಧನೆ 
ಫಲದಾಯಕವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಈ ರೀತಿಯ ನೈತಿಕ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆಯೇ ನಿಂತಿರಬೇಕಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ 
ಮೇಲಲ್ಲ. ಇಂತಹ ತಳಹದಿ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಮುಕ್ತಿ ಸಿಗಲಾರದು ಈ ತಳಹದಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದವನು ಅರ್ಧದಲ್ಲಿಯೇ ನಿಂತರೂ 
ಹೆಚ್ಚಿ ನ ಸಾಧನೆ ಮಾಡಿದಂತೆಯೇ. ಈ ಸಾಧನೆಯ ಗುಟ್ಟು ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮೇಲೆಯೇ ಅತೀವ ಅಭಿಮಾನವನ್ನು ಬೆಳಸುವುದನ್ನು 
ಬಿಡುವುದು. ಎಂದರೆ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿನ ದುಷ್ಪತನಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಿ ನ ಕಾರಣವಾದ ಮಿತಿಯಿಲ್ಲದ ಸ್ವಾಭಿಮಾನ ಅಥವಾ ಅಹಂಕಾರ ಪ್ರಚೋದನೆ 
ಇವುಗಳನ್ನು ಗೆಲ್ಲಬೇಕು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಸಾಧನೆಯು ಸನ್ಯಾಸಪಥದಲ್ಲಿ ನಡೆದಿದೆಯೆಂದು ತೋರಬಹುದು. ಆದರೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ವಿಸರ್ಜನೆಗೊಳಿಸುವ ಅರ್ಥ ಅದರಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಹೇಗೆಂದರೆ ಅಷ್ಟಾಂಗ ಯೋಗಗಳಲ್ಲೊಂದಾದ ನಿಯಮವೆನ್ನುವುದು ಅನೇಕ ಅಗತ್ಯವಾದ 
ಗುಣಗಳನ್ನು ಬೆಳಗುವಂತೆ ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ನಿರಭಿಮಾನ ವೃತ್ತಿಯನ್ನು ವೈರಾಗ್ಯವೆಂದು ಕರೆದರೂ ಇದನ್ನು ಬೆಳಸುವುದರ ಉದ್ದೇಶ 
ಆತ್ಮಶಕ್ತಿಯನ್ನು ವೃದ್ಧಿಗೊಳಿಸುವುದೊಂದೇ. ಕ್ಷೇಶಕಾರಕಗಳಾದ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ವೃತ್ತಿಗಳ ಶುದ್ಧೀಕರಣವಿಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಯೋಗವು 
ವಿಷಮಕಾರಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವಸರದಿಂದ ತೊಡಗಲ್ಪಡುವ ಯೋಗಸಾಧನೆಯೇ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಯೋಗಕ್ಕೆ ಕೆಟ್ಟ ಹೆಸರನ್ನು 
ತಂದುಕೊಟ್ಟಿರುವುದು. 

೨. ಎರಡನೆಯ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಯೋಗದ ಉಳಿದ ಆರು ಅಂಗಗಳು ಬರುತ್ತವೆ. ಇವು ಚಿಚ್ಛಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಸಾಧನವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳ ವಿವರಗಳು ಪರಿಭಾಷಾಯುಕ್ತವಾದ್ವರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಆರು ಅಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಮೂರು (ಆಸನ, ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ, ಪ್ರತ್ಯಾಹಾರ) ದೇಹದ ಸ್ಲಿತಿಯನ್ನು 
ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅಧೀನದಲ್ಲಿಡುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ನಿಯೋಜಿತವಾದಂತಿವೆ. ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದೆ ಅವು 
ಉಚಿತವಾದ ಅಂಗವಿನ್ಯಾಸ, ಶ್ವಾಸ ನಿಶ್ವಾಸ-ನಿಯಂತ್ರಣ ಮತ್ತು ವಿಷಯಗಳಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ನಿಗ್ರಹಣ ಮಾಡುವಿಕೆ 
ಇವುಗಳಿಗೆ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಚಾಂಚಲ್ಯ ವೃತ್ತಿಯ ಚಿತ್ತದ ಮೇಲಿನ ಸ್ವಾಮ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಕೊನೆಯದು ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ ಹೇಳುವ ಪರಮ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ವಿಚಾರ. ಈ ಕೊನೆಯ ಸಜಜ 
ಜಯಗಳಿಸಿದಲ್ಲಿ ಅಂತಃಕರಣ ವೃತ್ತಿಗಳು ನಿಂತು ಪುರುಷನು ಅಥವಾ ಆತ್ಮನು ಸ್ವಸ್ಟಿತಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತಾನೆ. ಸಾಧಕನು ಆಗ 
೬... (ಗಹನ ತದನಂತರ ಆತನು ಈ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಜೀವಂತನಾಗಿರಲೂ ಬಹುದು. ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಕಾರಣ ದುಃಖ ಮತ್ತು ಪಾಪಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. 4 


ಆದರೆ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ದೇವರ ಸ್ಥಾನ ಏನು ಎಂಬುದೇ ತಿಳಿಸಿಲ್ಲ. ನಾವು 


ಹಿದಿ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಭಾ ಸಾವ ಟು: ಸಾಂಖ್ಯವು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿಯೂ ನಾಸ್ತಿಕವಾದ. ಅದು ಆತ ನ ನಿತೃತೆಯನ್ನು ಸ್ವಾಮ ವನ್ನು 
ಶ್ರ ೇವರನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯವು ತರ್ಕ ಅಥವಾ ಬುದ್ಧಿಯ ಬೆನ್ನನ್ನು ಹತ್ತಿದ 
ವಾದವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ ಅದು ಹೇಳುವಂತೆ ಯಾವ "ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಮೇಯಗಳಿಂದಲೂ ದೇವರನ್ನು ಅನುಭವದಲ್ಲಿ 
ಅನುಮೇಯ ತತ್ವವಾಗಿ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮಾಡಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಎಂದರೆ ಇತರ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಂತೆ ಸಾಂಖೃವೂ ಮೌಲ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿದಿದೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅತಿ ಉದಾತ್ತ ಮೌಲ್ಯಗಳಿಗೂ ತಳಹದಿಯ ಮಾನ 
ದಂಡವಾದದ್ದು ಆತ್ಮದ ಸತ್ಯವೊಂದೇ ಎಂಬುದು ಸಾಂಖಾ ಒಚಾರ್ಯರ ಮತ. “ಉದ್ದೇಶ ಸೂಚಕ' ತಂತ್ರ ವನ್ನು ಹೇಗೆ ಸಾಂಖ್ಯವು 
ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಎಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಜ| ತಂತ್ರ ಅಥವಾ ರಚನೆ ಅದರ ರಚಯಿತನನ್ನು ತೋರಿಸುವಂತೆ 
ಉದ್ವೇಶವನ್ನೂ ತೋರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಈ ಉದ್ದೇಶವೇ ಆತ್ಮತತ್ವ್ವ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲ ರಚನೆಗಳೂ ಆತ ಸಾಧನೆಗಾಗಿಯೇ ಇವೆ. 
ಪ್ರಕೃ ತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಹಲವು ಕ್ತ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡು ಹೇಗೆ 'ಕೆಲವು ಫಲಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಬಹುದೆಂಬುದರ ಆಧಾರದ 
ಮೇಲೆ ಸಾಂಖ್ಯವು ಎಲ್ಲವೂ “ಪುರುಷಾರ್ಥ*ಕ್ಕಾ ಗಿಯೇ ನಿಯೋಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ ಎಂದು ಹೇಳಿ, ಅವುಗಳ ಕರ್ತೃ ದೇವರಲ್ಲ ಎಂದು 
ತೀರ್ಮಾನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಪತಂಜಲಿಗಳು ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ ತಾಳುತ್ತಾರೆ. ಪುರುಷರಿಗಿಂತ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ 
ಮತ್ತು ಉತ್ತಮವಾದ ದೇವರೆಂಬುವ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅವರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ನಿಯಮವೆನ್ನುವ ಯೋಗದ ಅಂಗವನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ 
ದೇವರ ವಿಚಾರವನ್ನು ತಂದಿದ್ದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಯೋಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿನ ಈ ಪ್ರಮೇಯ. ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನವನ್ನೇ ಖಚಿತವಾಗಿ 
ಅನುಸರಿಸಿದಲ್ಲಿ ದೇವರಲ್ಲಿನ ಭ್ರ ಎನ್ನು ವುದಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲೂ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾ ಯವನ್ನು ತಾಳುವ 
ಈ ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಿಗಿರುವ ಅಂತರ ಇಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೆ ಯೋಗದಲ್ಲಿನ ಈಶ್ವ ರ್‌ ಕಲ್ಪನೆಯು ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿನ ಕಲ್ಪನೆಗಿಂತ ಭಿನ್ನ 
ವಾದುದು. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಯೋಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನೆಂಬ ತತ್ತ್ವ ಸು ಪುರುಷರಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದರೂ 
ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿಲ್ಲ. ಇತರ ಪುರುಷರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ಈ ತತ್ತ್ವದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮಿತಗೊಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವಂತೆ ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಈಶ್ವರನು ಕಾರಣನಲ್ಲ. ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆ. 
ಈಶ್ವರನು ಒಬ್ಬ ದೋಷರಹಿತನಾದ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಪುರುಷ. ಮತ್ತು ಸಬಾ ಹಾಗೆಯೇ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಮುಕ್ತ 
ರಾದ ಪುರುಷರು ಆತನ ಅಂತಸ್ತಿಗೆ ಬರಲಾರರೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಈಶ್ವರನು ಆದರ್ಶಪ್ರಾಯ ತತ್ತ. ಎವಷ್ಟೇ. ತನ್ನ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ 
ಯಿಂದ ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾನವನು ಆಗಬಹುದೆಂಬುದಕ್ಕೆ ನಿದರ್ಶನ ಈ ಈಶ್ವರನ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಕುಣುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ ಧ್ಯೇಯ 
ವನ್ನು ಮೂರ್ತೀಕರಿಸಿಕೊಂಡ ಒಬ್ಬ ಗುರುವನ್ನು ಈಶ್ವರನು ಹೋಲುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಆದರ್ಶನಾಗಿರುವುದರೊಡನೆ ಆತನು 
ತನ್ನ ಅಪಾರವಾದ ಕರುಣೆಯಿಂದ 'ಜನರ ದುಃಖವನ್ನು “ಕಂಡು ಅವರಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನೂ ಹುಟ್ಟಿಸಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅವರಿಗೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಪತಂಜಲಿಗಳು ಹೀಗೆ ಮೇಲೆ "ಹೇಳಿದಂತೆ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಯೋಗದ 
ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದೊಂದೇ ಅಲ್ಲದೆ, ದೇವರಲ್ಲಿನ ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಆತನೊಡನೆ ಸಂಸರ್ಗವನ್ನೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಈ 
ಭಕ್ತಿಯೋಗವು ಯಾವ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅಭ್ಯಾಸ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಸದ್ಯದಲ್ಲಿಯೇ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ನೀಡುವ ಸಮಾಧಿಯನ್ನೂ ಒಬ್ಬನು 
ಪಡೆಯಲು ಅರ್ಹನಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ.* 

ಇದುವರೆಗೂ ಶ್ರೇಯಸ್ಸಾಧನೆ ಮತ್ತು ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವೇನೆಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿರುವಂತೆ ಸಾಂಖ್ಯಶಾಸ್ತ್ರವೂ ಇವರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ ಅಧೀನಗೊಳಿಸುತ್ತ ದೆ. ಸೌಂದರ್ಯಾನುಭೂತಿ 
ಎನ್ನುವ ಕ ೦ದು ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ವಿಚಾರ ವು ಒಂಡು ಈಗ ಉಳಿದಿದೆ. ಅದರ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಹಲವು ಅಂಶಗಳನ್ನು 
ನಾವು ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಮಾಡದಿದ್ದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಬರೆವಣಿಗೆ ಪೂರ್ತಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 

ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಮಿತಿಗಳಿಂದ ಕಲುಷಿತವಾಗದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾನವನಿಗೂ ಪ್ರಕೃತಿಗೂ ಮಧ್ಯೆ ಇರುವ 
ನಿರ್ಲಿಪ್ತ “ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸೌಂದರ್ಯಾನುಭೂತಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೂ ಮುಕ್ತಿಕಾರಕವಾದ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ 
ಬರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೂ ವ್ಯ ತ್ಯಾಸವಿರುತ್ತ ದೆ. ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪಡೆದವನು ತನ್ನ ಸಾಮಾನ್ಯಜೀವನದಲ್ಲಿ ಒದಗಿ ಬರುವ ಮಿತಿ 
ಗಳನ್ನು ಮೀರಬಲ್ಲ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದಂತೆ ಸೌಂದರ್ಯಾ ನುಭೂತಿಯು ಈ ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ನೀಡಲಾರದು. ಆದರೂ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನ 
ಅನುಭವದಂತೆಯೇ 'ಣಕಾಲವಾದರೂ ಸ ಸಾರೂಪ್ಯ ಅಥವಾ ಕ್ಷು! ಲ್ಲಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮೀರುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಅದು ನೀಡುತ್ತದೆ. 
ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ನೀಡುವಂತಹ ಜ್ಗಾ _್ಲನವು ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ತೆಯನ್ನು “ಹೇಗೆ ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡಬಹುದೋ ಅಂತಹ ಭಾವವನ್ನು 
ಸೌಂದರ್ಯಾನುಭವ ಕ್ಷಣಕಾಲ ನೀಡುತ್ತ ದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ ಕಲೆಯಲ್ಲಿನ ಗುಣ, ಅದು ನೀಡುವ ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಚಿತ್ರಿತ 
ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳಿಂದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೆ ಚತೋಡು ಯೋಗಿಗಳು "ತಮ್ಮ ಧ್ಯಾನಾ ನಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಪಡೆಯುತ್ತಾ ರೋ ಅಂತಹ ಅನುಭವವೇ ಸೌಂದರ್ಯಾನುಭೂತಿಯಲ್ಲಿ ಸಿಗುತ್ತದೆ. ಕಲಾನಾಭವ ನಮ್ಮನ್ನು ತ್ರಿಗುಣಗಳ 
ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡಿಸುವ ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಕಲೆಯನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮಾನವನ ಯೋಗವೆಂದೇ ಕರೆಯಬಹುದು. ಮಹಾಕಲಾವಿದ 
ನಾದವನು ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ (ಎಂದರೆ ಅರಣ್ಯ, ದುರ್ಗಗಳು, ಆಕಾಶದಲ್ಲಿನ ನಕ್ಷತ್ರಗಳು, ನಿಶ್ಶಬ್ಧತೆ ಮೊದಲಾದ ದೃಶ್ಯ ಗಳಿಂದ) 
ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರಚೋದನೆಯನ್ನು ಪಡೆದು ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಸಾಮಾನ್ಯರ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಯಾದರೋ ಅಂತಹ 
ಎದ್ದು ಕಾಣುವಂತಹ ಪ್ರಚೋದನೆ ಇರಲಾರದು. ಆದರೂ ಪ್ರತಿಭಾವಂತರ ಕಲಾಕೃ ತಿಗಳಿಂದ ಅಂತಹ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಏರಲು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. 


ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ ೩೩ 


ಒಂದು ಅನುಭವವು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯ ಮೇಲೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಚೋದನೆ 
ಇರುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಎಂದರೆ, ನಿರ್ಲಿಪ್ತಭಾವ ತಾನೇ ತಾನಾಗಿ ಒಬ್ಬನ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಮೂಡುತ್ತದೆ. 
ಅದನ್ನು ಪ್ರಯತ್ನಪೂರ್ವಕ ಹುಡುಕಿ ಸಾಧಿಸುವುದಲ್ಲ. ಇಚ್ಛಾಕ್ರಿಯೆ ಅದಕ್ಕೆ ಗೌಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಯೋಗಿಯ ಮತ್ತು ಕಲಾವಿದನ 
ಆನಂದಾನುಭವವನ್ನು ಹೋಲಿಸುತ್ತ ಒಬ್ಬ ಸಾಹಿತಿಯು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: ಕಾವ್ಯಕನ್ನೆಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತನಾಗಿ ಸ್ವಯಂ 
ಲಭ್ಯವಾಗುವ ಕವಿಯ ಶಾಂತಿಯೊಡನೆ, ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಸಂಪಾದಿಸಿದ ಯೋಗಿಯ ಶಾಂತಿಯು ಯಾವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ 
ಸಮಾನವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಸಿದ್ಧಾ ತ ಮಾಡುತ್ತಾ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಅನ ಯಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಿದ ಈ ವಿವರಣೆಯು 
ಬಹು ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ತೃಷ್ತಿಗಳಿಂದ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ; ಆದರೆ ಸತ್ಯಾಂಶವನ್ನು ಆತನು ತಿರುಗುಮುರುಗು ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. 
ಹೇಗೆಂದರೆ ಕಲೆಯ ಅಥವಾ ಕಾರಣದ ಭಾವವು ಕ್ಷಣಿಕವಾದುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಎಷ್ಟೇ ಸಾಧನೆಯ ಫಲವಾಗಿದ್ದರೂ ಬಹುಬೇಗ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಜೀವನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಗತಿಗೆ ಇಳಿಯುತ್ತದೆ. ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವೆನ್ನುವುದರ ಸತ್ಕಾನುಭವವನ್ನು ಪಡೆದ ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ 
ಸಮಾಧಿಸ್ಥಿ ತಿಯಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜೀವನದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಇಳಿದು ಬರಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಪತನವೆಂದು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ 


ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತನು ಸಾಧಿಸಿದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾ ನ ನಿತ್ಯಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಿದ್ದು ಆತನ ಯೋಚನೆ, ಮಾತು 
ಮತ್ತು ಕೃತಿಗಳು ಸದಾ ಪ್ರಬೋಧಿತಗೊಳ್ಳುತ್ತಿವೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಸಾಂಖ್ಯ ಪ್ರವಚನ ಭಾಷ್ಯ, 1, ೬೧, ೧೨೭-೨೮. 

2 ಸಾಂಖ್ಯತತ್ವಕೌಮುದಿ, ೧೫-೧೬. 

3 ಯೋಗಸೂತ್ರ, 1, ೪೯. 

4 ಇದು ಭೋಜನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಯೋಗಸೂತ್ರಗಳ ಮೇಲೆ ಆತನು ಮಾಡಿರುವ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೋಡಿ. 
5 ಭಟ್ಟನಾಯಕನ ಧ ಎನ್ಯಾಲೋಕದ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ನೋಡಿ. 


ಲೃ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಯೋಗದ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆಗಳು 


ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗದರ್ಶನವು ಮೂಲತಃ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತದ್ವಲ್ಲ. ಅದರ ಪ್ರಧಾನ ವಿಷಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು 
ನೈತಿಕ ಗುರಿಗಳ ನಿರೂಪಣೆ; ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಿರುವುದು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ. ಆದರೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ 
ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಬೌದ್ಧದರ್ಶನ ಒಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಉಳಿದ 
ವಿಚಾರಪಂಥಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. ಕೆಲವು ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆಗಳು ಅದರಲ್ಲಿ ಇರುವುದರಿಂದ ಯೋಗದರ್ಶನವು ಈ ದಾರಿಯನ್ನು 
ಹಿಡಿಯುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಪಡೆಯದೆ ಯೋಗದ ಮುಖ್ಯ 
ರೂಪರೇಖೆಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸುಲಭವಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗದ್ದಯವು ಪ್ರಾರಂಭವಾದದ್ದೇ ಜಡ(ಪ್ರಕೃತಿ) ಮತ್ತು 
ಜೀವ(ಪುರುಷ)ಗಳ ದ್ವಂದ್ವದಿಂದ. ಸಾಂಖೃವಾಗಲಿ, ಯೋಗವಾಗಲಿ ಚೈತನ್ಯವು ಜಡದೊಂದಿಗೆ ಯಾವಾಗ ತೊಡರಿಕೊಂಡಿತು 
ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಅಸಮರ್ಥವಾದರೂ ಎರಡೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಇತರ ಭಾರತೀಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಂತೆ ಜಡದಲ್ಲಿ ಜೀವದ 
ಅನಿಷ್ಟ ಬಂಧನವನ್ನು ಕೊನೆಗೊಳಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡುವು. ಸಾಮಾನ್ಯರಿಗೆ ಈ ಜಗತ್ತು ಸುಖದ ಹಲವು 
ಮುಖಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಿದ್ದರೂ ಕಾಲದೇಶಕ್ಕೊಳಪಟ್ಟ ಇರವು ಅದರ ಅಂತಿಮ ಸ್ವರೂಪ!ದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಏನೋ ಯಾತನಾ 
ಮಯವಾದದ್ದು ಎಂದು. ಎರಡೂ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡುವು. ಈ ಯಾತನೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ಕೆಲಸದಲ್ಲಿ 
ಎರಡೂ ಆಸಕ್ತವಾದುವು. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಲ್ಲಿ ಜಡಜೀವಿಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಡಿಯುವುದರಿಂದ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯ ಸುಖಮಯ 
ಸಿತಿ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಬಹುದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವ ಗೊಡವೆಗೆ ಅವು ಹೋಗಲಿಲ್ಲ. ಜೀವಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಅನಂತ; 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಾತ್ಮವೂ ವೈಯಕ್ತಿಕಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಜಡದ ಹಿಡಿತದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದೂ 
ಸಹ ಅವೆರಡೂ ಭಾವಿಸಿದವು.3 ಮುಕ್ತಾತ್ಮನ ಅಂತಿಮ ಸ್ಥಿತಿ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಭವ್ಯ ಪೃಥಕ್ತ್ವ (ಕೈವಲ್ಯ) - ಜಡದ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಬಿಡುಗಡೆ - ಎಂದೂ ಇಂಥ ಮುಕ್ತಾತ್ಮಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊಂದು ಮುಕ್ತಾತ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯ ಸಂಸರ್ಗವೂ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮತ ಉಂಟಾಯಿತು. ಈ ಮುಕ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ತಾನೂ ಜಡವಸ್ತುವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ 
ಭಾವನೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದ ಹೊರ ಕವಚ ಕಳಚಿಹೋಗುವುದರಿಂದ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧವಾದ 
ಪರಿಶುದ್ಧತೆಯ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶತೆಯನ್ನೂ ಸ್ಡಾ ತಂತ್ರ್ಯವನ್ನೂ ಮತ್ತೆ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾಸ... 
ಆತ್ಮದ ಹತ್ತಿರದಿಂದ ಪ್ರಕೃತಿಯು ತನಗೆ ತಾನೇ ಹೊರಟುಹೋಗುತ್ತದೆ, ಬಂಧ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿ ಎರಡೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಕಾರ್ಯಗಳೇ ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ತಳೆಯುವ ಕಡೆಗೆ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಚಿಂತನೆಯ ವಿಧಾನವು ಓಲಿತ್ತು.* ಆತ್ಮವು ಸ್ಪಭಾವತಃ 
ನಿಷ್ಕ್ರಿಯವಾದುದರಿಂದ ಬಂಧವನ್ನಾಗಲಿ, ಮೋಕ್ಷವನ್ನಾಗಲಿ ಉಂಟುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಆ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ ಮನೋಭಾವವೆಂದರೆ ಆತ್ಮವು ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಶೃಂಖಲೆಗಳಿಂದ ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಹಂಬಲಿಸಬೇಕು, 
ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸಬೇಕು, ಹೀಗೆ ಅದು ಮುಕ್ತಿಗೆ ಅರ್ಹವಾಗಬೇಕು ಎಂಬುದು. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಹಿಡಿತಗಳಾದರೋ ಬಹುರೂಪಿ 
ಯಾದವು. ಸ್ಮೂಲವಾದ ಜಡವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಹಿಡಿದು ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ವಸ್ತುಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಆತ್ಮದ ರೂಪವನ್ನೂ ಕೂಡ ತಳೆಯು 
ವಷ್ಟು ದೂರ ಹೋಗುತ್ತದೆ ಪ್ರಕೃತಿ. ಆತ್ಮವು ನಿಜಸ್ವರೂಪ ಅರಿಯುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸುವುದೇ ಅದರ ಉದ್ದೇಶ. ಇದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಅವನತಿಯ ಅಪಾಯವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿ ಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಭದ್ರತೆಯು ದೊರೆತಾಯಿತು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ತಾಳಿ 
ಆತ್ಮವು ಸುರಕ್ಷಿತವಾಗಿದ್ದೇನೆ ಎಂಬ ಮಿಥ್ಕಾಭಾವನೆಯನ್ನು ಹೊಂದಬಹುದು. ಹೀಗಾಗಿ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ತನ್ನ ನಿಜವಾದ ಡಿ 
ಯನು, ಸಾಧಿಸದೆಯೇ ಹೋಗಬಹುದು. ವಿಕಾಸದ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ತಾನು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ 
ಪ್ರಕ್ನತಿ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಬೌದ್ಧಿಕ ಸಾಮಗ್ರಿ (ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಮಹತ್ತು), ಅಹಂಕಾರ ತತ್ತೃ ಜಳ ಮತ್ತು 
ಹನ್ನೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಾಗಿ (ಐದು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಐದು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು) ವಿಕಾಸ ಸ 
ಹಗೆ ವಿಕಾಸ ಹೊಂದುವುದರ ಉದ್ದೇಶ ಜೀವವು ಒಳಗಿನ ಮತ್ತು ಹೊರಗಿನ ಜಗತ್ತುಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಅರ್ಹವಾಗುವಂ 


೩೫ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಮಾಡುವುದು. ಅದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜೀವವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಾಧೀನಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ತತ್ತ್ವಗಳ (ತನ್ಮಾತ್ರಗಳು) 
ಮತ್ತು ಸೂ ಲವಸ್ತುಗಳ (ಮಹಾಭೂತಗಳು) ವಸ್ತುಭರಿತ (ಮಯ)ಜಗತ್ತನ್ನು ರೂಪುಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಬಾ 
ಗೂಕ ( ಗಳ ಸಮತೋಲನವನ್ನೂ, ತನ್ನ ಸಹಜ ಪ್ರಶಾಂತತೆಯನ್ನೂ ಚೇತನವು 


ಗುಣಗಳು ಕೂಡಿ ಆದದ್ದಷ್ಟೆ. ಆ ಮೂಲ ಗುಣ ಕ 
ಕದಡಿದಕ್ಕಾಗಿ ಈ ರೀತಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅದರ ಮೇಲೆ ಸೇಡು ತೀರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈಗ ಅದು ತನ್ನಿಂದಲೇ ಹೊರತೆಗೆದ ಎಳೆಗಳಿಂದ 
ಗ್ನು 


ನವಿರಾದ ಬಲೆಯನ್ನು ನೆಯ್ದು ಜೀವವನ್ನು ಬಂಧಿಸತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಚೈತನ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಆ ಬಲೆಯ ಹ್ಹ 
ಅತ್ಯಂತ ದುರ್ಬಲವಾದುವು. ಜೀವವು ತನ್ನ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದಲೂ, ಈ ಪ್ರಕೃತಿಜನ್ಯ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ತಪ್ಪಾಗಿ ತಾದಾತ್ಮ (ಭಾ ; 
ತಾಳುವುದರಿಂದಲೂ ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಭೌತಿಕ ಜೀವನದ ಬಲೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸಿಕಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಯೋಗಸಿದ್ಧಾಂತವು ಜೀವವನ್ನು ಈ ಭೌತಿಕ ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಮಾಡುವುದಾಗಿ ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅದು 
ಹೇಗೆಂದರೆ, ವಿಚಾರಪೂರ್ವಕ ಜ್ಞಾನ (ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ, ವಿವೇಕ ಖ್ಯಾತಿ)ಯನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಪಾತ್ಕಾರದ ಕ್ರಮಕ್ರಮ 
ವಾದ ಒಂದು ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ವಿಧಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ. ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ ಇದು: ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ 
ತದ್ವತ್ತಾದ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ ಕಡೆಗಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿಯಾಗಲಿ ಚಲಿಸುತ್ತಿರುವ ಮನೋವ್ಯಾಪಾರದ ನೈತಿಕ 
ಮುಖವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಬಿಚ್ಚಿ ತೋರಿಸುವುದು. ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಅದು ಪ್ರಗತಿಯ ವಿವಿಧ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಮುಮುಕ್ಬ್ಸುವು 
ಎದುರಿಸಬೇಕಾದ ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನೂ ಅಪಾಯಗಳನ್ನೂ ಚರ್ಚಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಜೀವದ ಪರಮ ಗುರಿಯಾದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು 
ಅದು ಸೂಚಿಸುವ ಸಾಧನ ಇದು: ಭೌತಿಕ ಅಡೆತಡೆಗಳನ್ನೇ ಆಕ್ರಮಣದ ಶಸ್ತ್ರಾಸ್ತ್ರಗಳನ್ನಾಗಿ ಬಳಸುವುದು. ಹೀಗಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ತಂತ್ರ ಅದಕ್ಕೇ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಹಿಂದಿರುಗಿ, ಅದು ಯುದ್ಧರಂಗದಿಂದ ಪಲಾಯನ ಮಾಡುತ್ತದೆ.* 

ಚೇತನವು ಜಡದ ಮೂರು ಬಗೆಯ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳಿಂದ ಆವೃತವಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳು ಉರುಳಿ ಹೋಗುವ 
ವರೆಗೂ ಜೀವವು ಜಡದ ಬಂಧನದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಭೌತಿಕ ದೇಹವು ಜೀವಕ್ಕೆ ಸ್ಥೂಲ ಹೊದಿಕೆಯನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಭೌತಿಕ 
ಸುಖಸಾಧನಗಳು ನಿಜವಾಗಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವರಗಳೋ ಎಂಬಂತೆ ಹಲವೊಮ್ಮೆ ಭಾಸವಾಗುತ್ತವೆ. ಚಾರ್ವಾಕ ಸಿದ್ಧಾ ೦ಂತದ ಮೂಲ 
ಇದೇ. ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ದೇಹ ಒಂದೇ ಎಂದು ಅಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಯಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ದೇಹರಹಿತವಾದ, ದೇಹದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದ ಆತ್ಮ 
(ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಆತ್ಮರೂಪಿಯಾದ ಆತ್ಮ) ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಯಿತು.? ಇನ್ನು ಹೊರಗಿನ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಇವೆ. 
ಸ್ಫೂಲ ದೇಹವು ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆಯುವ ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಇವು ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳ ವರದಿಯನ್ನು ತಂದು 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ಬಹುರೂಪದ ಸೌಂದರ್ಯಗಳಿಂದ ಜೀವವನ್ನು ಮೋಹಸಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಒದಗಿಸುವ ಜ್ಞಾನದ 
ಮೇಲೆ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಪರಿಣಾಮ ಬೀರುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿನ ಹಾಗೂ ಭೌತಿಕ ಸುಖಗಳ ಜ್ಞಾನ ಹೆಚ್ಚು 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಇದಾದ ಮೇಲೆ ಅಂತಃಕರಣ - ಮನಸ್ಸು, ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ - ಬರುತ್ತದೆ. ಜೀವದ ಸುತ್ತ 
ಕೊನೆಯ ಮತ್ತು ಅತ್ಯಂತ ವಂಚನೆಯ ಸಂಕೋಲೆಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದು ಇದೇ. ಹೀಗೆ ಯೋಗಗಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಮುಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಪುನರುಚ್ಚ ರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ಆತ್ಮವೂ ದೇಹವೂ ಒಂದೇ `ಅಲ್ಲ; ಹಾಗೆಯೇ ಆತ್ಮವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ 
ಅಲ್ಲ, ಮನಸ್ಸೂ ಅಲ್ಲ. ಅಹಂಕಾರ ಬುದ್ಧಿಗಳೂ ಅಲ್ಲ. ಭೌತಿಕತೆಯ ಕೋಶಗಳನ್ನು ಸುಲಿದೆಸೆದು ನಾವು ಅಂತರಂಗದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ತಿರುಳನ್ನು ಕಾಣಬೇಕು,8ಎಂಬುದು. 


ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪ 


ಆದರೆ ಆತ್ಮವು ಇವುಗಳಿಂದ ಬೇರೆ ಎಂದು ಯೋಚಿಸುವುದು ಹೇಗೆ? ಆತ್ಮವು ಚೈತನ್ಯ ತತ್ತ್ವವಾಗಿದ್ದು ಜಡವಸ್ತುವು 
ಸತ್ಯದ ಅಂಶವಾದ ಅಚೇತನ ವಸ್ತುವಾಗಿದ್ದರೆ ಜ್ಞಾನದ ಅಗತ್ಯ ಪರಿಕರಗಳೆಲ್ಲ ಹೋಗಿಬಿಟ್ಟಾಗ ಚೈತನ್ಯದಲ್ಲಿ ಏನುತಾನೇ 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆ? ದೇಹ, ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಅಂತಃಕರಣ ಇವುಗಳಿಲ್ಲದೆ ಆತ್ಮವು ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದು ಹೇಗೆ? ವಸ್ತುಗಳು 
ಮತ್ತು ಸಾಧನಗಳ ಅಭಾವದಿಂದಾಗಿ ಚೈತನ್ಯದ ಪ್ರವಾಹವು ಬತ್ತಿಹೋದರೆ ಅದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವೂ ಆವಿಯಾಗಿ ಹೊರಟು 
ಹೋಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು ಹೇಗೆ? ಅರಿವು ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದರೆ ಜಾ ತೃಜ್ಞೇಯಗಳ 
ನಡುವೆ ದ್ವಂದ್ಹ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಂತಾಯಿತು. ಅಂಥದೇನೂ ಇಲ್ಲ, ಈ ಅರಿವು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದಲ್ಲ. ಎಂದು ಹೇಳಿ 
ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರವು ಮುಖ್ಯವಾದ ಕಗ್ಗಂಟನ್ನು ಬಿಡಿಸುತ್ತದೆ;? ಹೀಗೆ ವಿಚಾರಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನಗಳ ನಡುವೆ ವೃತ್ತಾಸವಿದೆ 
ಷ್ಯ ಸಟ 
ಎಂದು ಸೂಚಿಸಿ ಅದು ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವ ಜನಿತವಾದ ಇಡೀ ವಿಚಾರಕ್ರಮವನ್ನೇ ಅಸತ್ತದ ಪಕಕ್ಕೆ ನೂಕುತ ದೆ ಜ್‌ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸತ್ಯದ ಸಮಗ್ರ ಕ್ಷೇತ್ರವನು ಪ ಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆ. ಹ 
ಸ ಸತ್ಯ ) ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಆತ್ಮದ ಪರಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಉಳಿಸಿಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಬಳಸಿದ ಪರಿಭಾಷೆ 
ಸರ್ವದಾ ಅಷ್ಟು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ್ಮಜ್ಹಾನವೂ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಜಡಗಳ ಅಂತಿಮ ಭಿನ್ನತೆಯ ನ 
ಒಂದೇ ಎಂದು ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಒತ್ತಿ ಹೇಳೇ ಕ ಗೆ ಹೇಳಿದ ಗ 00 
೯ ಭಃ ೇಕ ವೇಳೆ ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಯಿತು (ವಿವೇಕಖ್ಯಾತಿ). ಹಾಗೆ ಹೇಳಿದ್ದರಿಂದ ಅನಾತ್ಮವಾದದರ ಜ್ಲಾನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ತ ಕ್ಕೆ ಭಾ ಪಕ್ಷ ವಿರೋಧವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಜ್ಞಾನ ಇನ್ನೂ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಒಪಿ ಕೊಂಡಂತಾಯಿತ್ತು ವ ತಾಸವ್ರ 
ಷ್ಟೇ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದದ್ದಾದರ ಥ ? ಲ ಹ. 
ಕ್ಷ್ಮಃ ಸದರೂ ಅಂಥದೊಂದು ಇದ್ದೇ ಇದೆ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಬಹುಶಃ ಉದ್ದೇಶ ಹೀಗಿರಬಹುದು: ಶುದ್ಧ 


ಹಿ 
ಕಿ ಯುಗಯಾಶ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃ ತ್ರಿ 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜ್ಞಾ ನದ ಉದಯವೂ ಅನಾತ್ಮದ ಅರಿವಿನ ಅವಸಾನವೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ತಿಳಿಸುವುದು; ಇವೆರಡೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಇರಲಾರವು ಎಂಬ ತರ್ಕದ ದ್ವಿತ್ವವಾದದ ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾತೃಜ್ಞೇಯಗಳು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇರಲಾರವು ಎಂಬ ಮನೋವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ 
ದ್ವಿತ್ವವನ್ನು ದಾಟುವುದು. ಬೇಕ" ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೆಟಾದರೆ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಒಳ ಅರಿವಿನ (ಪ್ರಜ್ಞಾ) ಉದಯ ಯು 
ನಾವು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದದ್ದು ಹೀಗೆ. ಅದು ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಒಳ ಅರಿವಿನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ, ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಚೈತನ್ಯದ 
ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಕಾಸದ ಅರಿವು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ.19 ಆದರೆ ಇದು ಎರಡನೆಯ ಅಪಾಯವೊಂದನ್ನು ತಂದಿತು. ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಜಾ ನದ 
ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ (0೩168079) ಒಂದೆಂದು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವಾಗಿ ವಸ್ತುಜ್ಞಾನದ . ಅವಸಾನ 
ಆದ ಕೂಡಲೆ ಉದಯಿಸಿದ ಜ್ಞಾನ ಯಾವ ಬಗೆಯದು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಸುಲಭವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯವು ಮುಕ್ತಾತ್ಮವು 
ನಿತ್ಯ, ಶುದ್ಧ, ಬುದ್ಧ, ಮುಕ್ತ ಸ್ವಭಾವದ್ದು ಎಂದು ಹೇಳಿತು.1! ಯೋಗವೂ ಅದನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿತು. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ವೇದಾಂತವು ಹೇಗೆ ಮಾಡಿತೋ ಹಾಗೆ" ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗಗಳೆರಡೂ ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಮದ ವಿಶೇಷಣವಲ್ಲ, ಅದರ ಸಾರಸ್ವರೂಪ 
ಎಂಬ ನಿಲುವನ್ನೇ ತಳೆದುವು.12 ಅಂಥ ನಿಲುವನ್ನು ತಾಳದಿದ್ದರೆ ಸಾಂಖ್ಯ ಯೋಗಕ್ಕೆ ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕದ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯೇ 
ಒದಗುತ್ತಿತ್ತು. ಅಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿದರೆ ಚೈತನ್ಯವು ಪ್ರಜ್ಞಾರಹಿತವಾದ ಕನ್ಲಿನ ಸ್ವಿ ತಿಗೆ (ಶಿಲಾ ಶಕಲ)!3 
ಬರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆತ್ಮವು ಸಾರತಃ ಬೋಧಸ್ವರೂಪವಾದದ್ದು ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗವು 
ಸ್ಥಾಪಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅಂತಹ ನಿಲುವನ್ನು ಇದು ತಾಳುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಮಟ್ಟದ ಯಷಿಗಳು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡಂತಹ ಸರ್ವಜ್ಞ ತೆಯು ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಭೌತಿಕ ಕವಚಗಳು ಕಳಚಿಹೋದಮೇಲೆ ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಸರಿಯಾದ ಸ್ಪರೂಪದಂತೆ 
ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವ ಎನ್ನುವುದು ಮುಂದುವರಿದ ಚೇತನದ ವಿಶೇಷಣ ಮಾತ್ರ. ಜ್ಞಾನವಾದರೋ ಮುಕ್ತಾತ್ಮಃ ದ ಸಾರ 
ಸ್ಹರೂಪ. ಮುಕ್ತ ಆತ್ಮ! ಗೆ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕತ್ವ, ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ಹ ಮತ್ತು ಆನಂದ!4 ಉಂಟು ಎಂದು. ಹೇಳಿದ 
ಜೈನಧರ್ಮದಂತಲ್ಲದೆ ಯೋಗವು ಸಾರಸ್ವರೂಪವಾಗಿ ಜ್ಗಾ ನವೊಂದು ಇರುತ್ತ. ದೆಯೇ ಹೊರತು ಬೇರೆ ಯಾವುದೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ 
ಎಂದು ಹೇಳಿತು. ಆತ್ಮದ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಮುಟ್ಟು ವ ಸಲುವಾಗಿ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕತೆಯ ಎಲ್ಲ ಚಿಂತನ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ 
ಬರಿದುಮಾಡುವ ಉದ್ದೇಶವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಮುಖ್ಯ ವಿಚಾರಸರಣಿ ಅದರದು. ಆತ್ಮದ ಮೇಲ್ಬ ದರದಿಂದ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕತೆಯ 
ಎಲ್ಲ ಸರಣಿಗಳನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತೆಗೆದುಹಾಕುವ ಅಂತಿಮ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಅದನ್ನು ಕ್ಷೇಣಗೊಳಿಸುತ್ತಾ ಹೋಗುವುದೇ 
ಆ ವಿಚಾರಸರಣಿಯ ಸ್ವರೂಪ. ಪ.15 ಏಕೆಂದರೆ, ಚಿಂತನೆಯ ವಿಧಾನವನ್ನು ಎಷ್ಟೇ ಉತ್ತ ಮಗೊಳಿಸಿದರೂ ಅದು ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ 
ಒಯುುವುದಿಲ್ಲ. ಹೆ ಅವೆರಡೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾದುವು. ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಬಹಿದರಿಹ' ಮತ್ತೊ ೦ದಕ್ಕಿ 
ಹಾರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅತ್ಯಂತ ಯಾತನಾಪೂರ್ಣವಾಗುವಷ್ಟು ನಿಧಾನವೂ, ಜಾರಿಕೆಯದೂ ಆದ ಆತ್ಮಸಂಯಮದ ಜಮ 
ವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿಯೇ ಕ ಅಂಗುಲ ಅಂಗುಲವನ್ನೂ ಗೆಲ್ಲಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. 


ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ: ಅದರ ಸ್ವ ನಿಯಮಗಳು, ವಿಧಾನಗಳು 


ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಸ್ವರೂಪವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಡಂ ಮೊದಲ ಹಂತ. ಅದು ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳ ನಿರಂತರ 
ಪ್ರವಾಹ. ಇಲ್ಲಿ ಚಿತ್ತ ತಿ ಪಚಪ್ರಾಣಗಳು, ಹನ್ನೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು (ಮನಸ್ಸೂ ಸೇರಿದಂತೆ), ಅಹಂಕಾರವೇ ಮುಂತಾದ 
ಜ್ಞಾನದ ಸ್ಬಿ ತಿಗಳು ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ - ಇವೆಲ್ಲ ಒಂದುಗೂಡಿದ್ದು. 16 ಇದು ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಕಭಾವನೆಗೆ ಸಂವಾದಿ 
ಯಾಗಿದೆ. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ರು ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಒಂದು ಪ್ರವಾಹ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಆ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ವಸ್ತು ಗಳ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಮತ್ತು 
ಆತ್ಮವು ಆ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ತನ್ನ ದೇ” ಎಂದು ಭಾವಿಸುವಿಕೆ ಎರಡೂ ಸೇರಿವೆ. ಚಿತ್ತದ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಕಾರ್ಯಚಿತ್ತ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ.17 
ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಜೀವಾತ್ಮ! ಕವಾದದ್ದೋ ಅದರ ಸ್ವ ಸ್ವರೂಪವೂ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯೂ ಅದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತವೆ. 18 
ಎಲ್ಲ ವಿಧದ “ಜೀವಿಗಳೂ ಬಂಡ ವಿಧವಾದ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳ ವರಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಒಂದೇ ವರ್ಗದ 
ಇಬ್ಬ ರು ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳು ತಮ್ಮ ಮಾನಸಿಕ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಬಗೆಗೆ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಡಬೇಕು. 
ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಕರ್ಮ' ನಿಯಮದಲ್ಲಿ ಹುಡುಕಬೇಕು. ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಜೀವಿಯು ಯೋಗ ಪರಿಣತಿಯ ನೆರವು ಇಲ್ಲದೆ 
ಜಿ ಯಾವ ರೀತಿಯ ದೇಹವನ್ನು ಧರಿಸಬೇಕು, ಯಾವ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಕರ್ಮ 
ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ.19 ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಸಂಕುಚಿತ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಅಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಪಾಪಗಳ ಫಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಕಾರಣ 
ಚಿತ್ತವು ಸ್ವರೂಪತಃ 'ವಿಭುವಾದದ್ದು (ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿಯಾದದ್ದು.) ಯೋಗದ ಅಭ್ಯಾ ಸದಿಂದ ಯಾವುದೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯ 
ವಿಷಯಕ್ಕೂ ಈ ಅಂತರ್ಗತ ವಿಭುತ್ವ ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. (ಕಾರಣಚಿತ್ತಕ್ಕೆ ಪರಮ ವಿಭುತ್ವ ಇದೆ ಎಂದು ಸಾಂಖ್ಯವು 
ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಬೇರೆಬೇರೆ ರೀತಿಯ ದೇಹಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ ಪಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಅದು 
ಒಪ್ಪ ತ್ತದೆ.) 20 

ಯೋಗಿಯಾಗಬಯಸುವವನು ಎದುರಿಸುವ ಮೊದಲ ಪ್ರತಿಕೂಲ ಇದೇ. 
ಹೇಳಿದಂತೆ ಕೇಳುವ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ವ್ಯಕ್ತಿಯಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅದು ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅ 


ಚಿತ್ತವು ಎಲ್ಲರಲ್ಲೂ ಒಂದೇ ಸಮವಾಗಿರುವ, 
ದರಿಂದಾಗಿ ಒಬ್ಬ ನ ಕೆಲಸ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ನದಕ್ಕಿಂತ 


೩೭ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಹೆಚ್ಚು ಸುಲಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಚೀನಕರ್ಮವು ಚಿತ್ತದ ಶಕ್ತಿಗೆ ಇತಿಮಿತಿಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿದೆ. ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಎಂದರೆ 4 
ರೀತಿಯ ದೇಹಧಾರಣೆಗಳು ಸ್ವಭಾವತಃ ಕೇವಲ ಪ್ರಾಯಶ್ಚಿತ್ತರೂಪವಾಗಿದ್ದು ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ತನ್ನ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಉತ್ತಮ 
ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ಅಧಿಕಾರವಾಗಲಿ ಶಕ್ತಿಯಾಗಲಿ ಅವಕ್ಕೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಇತರ ಕೆಲವು ದೇಹಧಾರಣೆಗಳಾದರೋ ಪ್ರಾಚೀನ ಕರ್ಮಗಳ 
ಫಲಾನುಭವಕ್ಕೆಂದು ಮಾತ್ರ ಆದವು. ಅವುಗಳಿಗೂ ಕೂಡ ಉತ್ತಮವಾಗುವ ಶಕ್ತಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. (ಉದಾ: ಮಾನವಜನ್ಮವನ್ನು 
ತಾಳಿದಾಗಲ್ಲದೆ ಉದ್ಧಾರಕ್ಕೆ ಯೋಗ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ದೇವತೆಗಳಿಗೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಕೆಲವರ ಮತ.) 

ಪ್ರಗತಿಯ ಪಥದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳೂ ಒಂದೇ ಸ್ಥಾನದಿಂದ ತಮ್ಮ ಯಾತ್ರೆಯನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ 
ಪಡೆಯಲು ಎಲ ಜೀವಿಗಳಿಗೂ ಒಂದೇ ವಿಧವಾದ ಸಾಧನೆಯ ಅಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳು ತಾಳಿರುವ 
ದೇಹಗಳಿಗೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯ ಬಯಕೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಚಿತ್ತಗಳು ಇರುತ್ತವೆ. ತಮ್ಮ ಶಾಶ್ವತ 
ಜೀವನದ ಸಮಗ್ರ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವಿಗಳು ಬಂದುಹೋಗಿ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಇರುವುದರಿಂದ ಜನ್ಮಾಂತರಗಳಲ್ಲಿ ಅವು ಅನೇಕ 
ರೂಪಗಳನ್ನು ಧರಿಸಿರಲೇಬೇಕು. ಆ ಅನೇಕ ಜನ್ಮಗಳ ಅನುಭವಗಳ ಮುದ್ರೆಗಳು ಚಿತ್ತದಲ್ಲಿ "ವಾಸನೆ'ಗಳಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತವೆ. 
ದೇಹಧಾರಣೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಈ ವಾಸನೆಗಳು ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತವಾಗುತ್ತವೆ. ಅದರಂತೆ ಮಾನವದೇಹಕ್ಕೆ ಹಸುವಿನ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯಾಗಲಿ, ಹಸುವಿಗೆ ಮಾನವನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ.22 ಈ ವಾಸನೆಗಳು ಶಾಶ್ವತವಾದುವು. ಯಾವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಎಂದರೆ ಅವು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಜೀವಿತಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಅಭ್ಯಾಸಗಳಾಗಲಿ ಸ್ಮೃತಿಗಳಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. 
ಅಥವಾ ದೇಹವು ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದು ನಿಂತಕೂಡಲೆ ಅವು ತೊಲಗಿಹೋಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಯೋಗಿಯು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಶತ್ರುಗಳ 
ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಕಾಣದ ಶತ್ರುಗಳೊಡನೆಯೂ ಹೋರಾಡಬೇಕಾಗಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ತನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೇ 
ಇರುವ ಪ್ರಜ್ಞಾವಸ್ತುಗಳೊಂದಿಗೆ ಒಳಮುಖತೆ, ಹೊರಮುಖತೆ, ಈ ಜಾತಿಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಿಂದ ಬಂದ 
ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು, ಈ ಜನ್ಮದ ಹಿಂದಿನ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ಮುಂತಾದುವೆಲ್ಲ ಅಲ್ಲಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಜ್ಞಾನ್ವಿತ 
ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಪ್ರವಾಹಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ತಡೆದರೆ ಸಾಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ವಿವೇಕದ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸುಟ್ಟು ಹಾಕಿ 
ದಲ್ಲದೆ ಸುಪ್ತಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿರುವ ಬಗೆಬಗೆಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೂ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಚಿಂತನೆಗಳೂ, ಚಟುವಟಿಕೆಗಳೂ ಚಿಗುರುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತವೆ.23 
ಆದ್ದರಿಂದ ಯೋಗ ಎಂಬುದನ್ನು ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿನಿರೋಧ ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದಾಗ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಷಯಗಳ ಪ್ರವಾಹವನ್ನು 
ತಡೆಗಟ್ಟುವುದು ಎಂದು ಮಾತ್ರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ; ಚಿಂತನೆಯ ಹೊಸ ಪ್ರವಾಹಗಳನ್ನೂ, ಕರ್ಮದ ಹೊಸ ಸರಣಿಗಳನ್ನೂ ಉತ್ಪನ್ನ 
ಮಾಡುವ ಸುಪ್ತ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ, ಅಥವಾ ಗುಪ್ತ ವಾಸನೆಗಳನ್ನೂ ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸುವುದು ಎಂದೂ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು.2* 
ಆದ್ದರಿಂದ ಯೋಗದ ಉಪದೇಶದ ಬಹುಪಾಲಿನ ಉದ್ದೇಶ ಸಂಯಮದ ಅಭಾವದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ, ಹೊಸ ಬಂಧನಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವಾಗುವ ಸುಪ್ತ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಮೂಲೋತ್ಪಾಟನ ಮಾಡುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಯೋಗಿಯು (ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಬೌದ್ಧ, ಜೈನ 
ಧರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ) ಕೇವಲಿ ಅಥವಾ ಅರ್ಹತ್‌ ಪದವಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಈಗಾಗಲೇ ಗೆದ್ದಿರುವುದನ್ನು ದೃಢಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು 
ಅದರ ಜೊತೆಗೆ ಹೊಸ ಶತ್ರುದುರ್ಗಗಳ ಮೇಲೆ ಆಕ್ರಮಣವನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ವಿಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ಜಾತ 'ಭೂಮಿಗಳು', ಅಥವಾ "ಗುಣಸ್ಥಾನ'ಗಳು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿದಿರುವ ದೂರ ಎಷ್ಟು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ.25 ಇಷ್ಟು ಕಷ್ಟಪಟ್ಟು ಸಾಧಿಸಿದ ಸ್ಥಿತಿಗಳನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದಲೂ, ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೂ ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆತವನ ಸ್ಥಿತಿ ಅತ್ಯಂತ ಶೋಚನೀಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಮುನ್ನುಗ್ಗಲು ಪ್ರಯತ್ನ ಪಡದೆ ಹೋಗುವುದು ಪಲಾಯಕಕೆ 
ಖಚಿತವಾದ ದಾರಿ. 8 


ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ದಮನಗೊಳಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ಆ ಚಿತ್ತವು ಸ್ತಭಾವತಃ ಏಕರೂಪ 
ದ್ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕಾಗ್ರತೆ ಇಲ್ಲದ ಚಿತ್ತ (ಕ್ಷಿಪ್ತ), ದೃಢವಿಲ್ಲದ ಮನಸ್ಸುಗಳು (ವಿಕ್ಷಿಪ್ತ), ರಾಗೋದ್ರೇಕದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಮತ್ತು ಮೂಢವಾದ 
ಅಹಂಕಾರಗಳು (ಮೂಢ), ಏಕಾಗ್ರಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು (ಏಕಾಗ್ರ) ಮತ್ತು ಒಳ್ಳೆ ಅರಿವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಮನಃಸ್ಲಿತಿಗಳು (ನಿರುದ)26 
ಇವು ಚಿತ್ತದ ಬಗೆಗಳು. ನಿರಂತರವಾಗಿ ಅಸ್ಜಿರವಾಗಿರುವುದು, ಆಗಾಗ ಸ್ಮಿರಗೊಳ್ಳುವುದು, ಮೋಹಿತವಾದುದು, ಒಂದೇ ವಿಷಯದ 
ಮೇಲೆ ನೆಟ್ಟದ್ದು ಮತ್ತು ಪರಿಮಿತವಾದದ್ದು - ಈ ಗುಂಪುಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಬಿಡಬಹುದು. ಇವುಗಳು 
ತಮ್ಮ ನಿಜಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರಮಾಣದ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು 
ಎದುರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಮಟ್ಟದ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ಸಮಾಧಿಗಳು ಸಹಜವಾಗಿ 
ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತ ವೆ.2? ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಮಾನವರ ಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿರುವ ಬಗೆಬಗೆಯ ಭೌತವಸ್ತುಗಳೆ 
ಆವರಿಗೆ ಅಡ್ಡಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತವೆ; ಆವೇಗಪರರು, ಚಂಚಲಚಿತ್ತರು, ವಿಕೀರ್ಣ ಶ್ರ ಹ 


ೇರ್ಣ(ವ್ಯಸ್ತ)ಚಿತ್ತರು, ಹಠಪ್ರವೃತ್ತಿಯವರು 

ಸ ಇವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣದ ಸುಪ್ತ ಅಪಾಯದ ಸೋಡಯು ತಗುಲಿಯೇ ಇದೆ ಮನಸ್ಸಿನ 

ಸರಗ ಮಟ್ಟಿಗೆ ವಂಚನೆಯದು ಎಂದರೆ ಸತ್ಯವಾದ ಚಿಂತನೆ ಪ್ರಮಾಣ), ಮಿಥ್ಮಾಜ್ಲಾನ (ವಿಪಂ ೯ಯ) ಚ ಜು 
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ಥವಾ ವಸ್ತುರಹಿತ ಮತ್ತು ಸ್ಪಷ್ಟಾರ್ಥವಿಲ್ಲದ ಚಿಂತನೆ (ವಿಕಲ್ಪ), ನಿದ್ರೆ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಸ್ತಿ ತಿ ನಿದ್ರಾ) ಮತ್ತು ನೆನಪು (ಸ್ಟ, ತ್ರ)28 
ಬಾ! ಐಎ ಹ ಇಐಎ ಸದಸಿ ಅಲ 


- ಈ ಎಲ್ಲ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲೂ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅದರ ನಿಜವಾದ ಕಾರ್ಯದಿಂದ ದೂರ ಎಳೆದೊಯ್ಯುವ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಚಿಂತನಾ 


೩೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಿಧಾನವು ನಡೆಯುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಅತೀತ ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವ ಮು 
ನ್ನ ಅನುಭವ 
ಗಳನ್ನೂ ಮುಚ್ಚಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಎ ಭವಜಗತ್ತಿನ ಜ್ಞಾನದ ಎಲ್ಲ ದ್ವಾರ 


ಶುದ್ದ ಅನುಭವದ ಮರೆಮಾಚಿಕೆ ಮತ್ತು ತಲೆದೋರಿಕೆಗಳು 


ಹೆ 4 ಎ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಲೇಬೇಕಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಅದರ ಮೂಲ 
ವಾದುವು" ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಲ್ಲದ ಅಂಶಗಳು. ಸಾಂಖ ಸ[ೈಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ ಇಂದ್ರಿ ಯಜ್ದಾ _ನವು 
ಉದಯಿಸುವುದು ಯಾವಾಗ ಎಂದರೆ ನಿಷ್ಕಿ)ಯನಾದ ಪುರುಷನು ಚೈತನ್ಯ ರಹಿತವಾದರೂ ಅಂತಸ್ಥಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ 
ವಾದ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಸಮೀಪಿಸಿ ಆದರಲ್ಲಿ ವಿಕಾಸಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸಿದಾಗ. ಬುದ್ದಿ, ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು. ಮನಸ್ಸುಗಳು 
ತೆ ಚ್‌ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದರೂ ಅವು ನಿಜವಾಗಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುವಲ್ಲ. ಅಂಧಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾಸದ ಅನುಕ್ರಮ 
ಘಟ್ಟಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದುವು. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪುರುಷನ ಮನೋಮಯ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಸಮೀಪವಾದ ಅವಸ್ದೆಯನ್ನು ತಳೆಯುತ್ತದೆ. ಈ 
ಅವಸ್ಥೆ ಗೆ ಯಾ ಹೆಡ್ಬುು ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಬರುತ್ತದೆಯೋ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಂಥ ಅವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಈ ಹೆಸರುಗಳು ಸೂಚಿಸು 
ತವೆ. ಇವುಗಳ ಸಮೂಹದಲ್ಲಿ ಪುರುಷನು ಪ್ರತಿಫಲಿಸುವುದರಿಂದ ಭ್ರಮಜನಿತವಾದ “ದ್ವಿತೀಯ ಆತ್ಮ ಸೃಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರತಿಫಲಿತವಾದ ಬೌದ್ಧೀಕರಣದ ಮೂಲಕ ಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಪಡೆದಂತೆ ಭಾಸವಾಗುತ್ತದೆ. ಬೇರೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯ 
ಪ್ರಕಾರ, ಇಲ್ಲಿ ದ್ವಿವಿಧ ಪ್ರತಿಫಲನ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಬ); ಯ ಮೇಲೆ ಪುರುಷನ ಪ್ರತಿಫಲನ, ಪುರುಷನ ಮೇಲೆ ಬುದ್ದಿಯ 
ಪ್ರತಿಫಲನ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಬುದ್ಧಿವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ಆರೋಪಿಸಿಕೊಂಡಾಗ ಪುರುಷನು ಇಂತಹ ಬುದ್ಧಿಯ ಸ್ವರೂಪವೇ 
ತಾನು ಎಂದು ಭ್ರಮಿಸುವಂತಾಗುತ್ತದೆ.29 ಜಲನರಹಿತನಾದ. ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ನೀರಿನ ಕಿರುತೆರೆಗಳ ಮೇಲೆ ಹೇಗೆ ಪ್ರತಿಫಲಿಸು 
ತ್ತಾನೆಯೋ ಪುರುಷನು ಬುದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಫಲಿಸುವುದೂ ಹಾಗೆಯೇ. 'ನೀರು ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಒಂದು ಆಕಾರ ಕೊಡುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಅದರೊಡನೆಯೇ ಅವನ ನಿಜವಾದ ಆಕಾರ, ನಿಲವು, ನಿಲುಮೆ - ಇವುಗಳನ್ನು ವಿರೂಪಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ತೀರದಲ್ಲಿ 
ನಿಂತವನು ನೀರಿನಲ್ಲಿ ತನ್ನದೇ ಆಕಾರವನ್ನು ನೋಡಿಕೊಂಡಾಗ ತಾನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಿಶ್ಚಲನಾಗಿದ್ದರೂ ತನ್ನ ಇಡೀ ದೇಹ ಅಲೆಗಳ 
ಮೇಲೆ ನರ್ತಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ತೋರಿಕೆಯ ಈ ಕ್ರಿಯೆ ಅಥವಾ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಕಾರಣ ಪ್ರತಿಫಲನದ ಮಾಧ್ಯಮ. 
ಹಾಗಾಗಿ ಮನುಷ್ಯನ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಕರ್ಮರಹಿತನೂ ಮೂಲತಃ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದವನೂ ಆದ ಪುರುಷ ತಾನು ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣನೆಂದೂ ಜಗತ್ತಿನ ಆಗುಹೋಗುಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವವ 
ನೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತಾನೆ. ಇದಾಗುವುದು ತನ್ನ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಪ್ರತಿಕೃತಿಯು (ದ್ವಿತೀಯವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಕಾರ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಪುರುಷ ಮರೆತ ಕ್ಷಣವೇ. 30 ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ತಿದಿ ಆತ್ಮ] ವನ್ನು ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿಯೇ 
ವಿಕಾಸ ಹೊಂದುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಸಾಂತ್ವ ನವಾದವನ್ನು ನಾವ ಅಷ್ಟೇನೂ ಲಕ್ಷ್ಯಗೊಟ್ಟು ಚರ್ಚಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಯತ್ನ 
ವಿಲ್ಲದೆ ಆತ ಒವುಪ್ಪ ಪ್ರಕೃ ತಿಯನ್ನು ಮುದಾಕಕೂ ತೊಲಗಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವೆ ಎಂಬುದು ಸುದೇಹದ ವಿಷಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು 
ನಿಲ್ಲಿಸಿಬಿಡುವುದರಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಪುರುಷನು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ರೀತಿ ಸಕ್ರಿಯನಾಗಿ ಭಾಗವಹಿಸಬೇಕಾಗಿ 
ಬರುತ್ತದೆ. ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳ ನಿರಂತರ ಪ್ರವಾಹವನ್ನು ತಡೆಗಟ್ಟಲು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪ್ರಯತ್ನದ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದರೆ ಆಗ ಇಡೀ 
ಯೋಗಸಾಧನೆಗೇ "ಅರ್ಥವಿಲ್ಲ ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ; ಯೋಗವು. ಹೀಳಲು ಬಯಸಿದ್ದು ಇದು ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ: ಪ್ರಯತ್ನ 
ಮತ್ತು ಸ್ನಾಧೀನತೆಯ ಭಾವ ಇಂದ್ರಿಯವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ಆದರೆ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಆತ್ಮದ 
ಕ್ರಿಯೆಯು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಯತ್ನ ಮತ್ತು ಪ್ರಗತಿಗಳನ್ನು ಪೋಷಿಸುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಕ್ಯಾಂಟನು ಹೇಳುವ ತಾರ್ಕಿಕ 
“ಅಹಂ' ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ “ಅಹಂ'ಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೋಲುವಂಥ ತಾರತಮ್ಮ ವನ್ನು ನಾವು ಕಾಣಬಹುದು. 
ಯೋಗದಲ್ಲಾಗಲಿ ಕ್ಯಾಂಟನ ಬರವಣಿಗೆಯಲ್ಲಾ ಗಲಿ ತಾರ್ಕಿಕ "ಅಹಂ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಲೌಕಿಕ ಜ್ಞಾನವಾಗಲಿ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. 
ಕ್ಯಾಂಟ್‌ನಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂಬುದು ತಾರ್ಕಿಕ "ಅಹಂ' ಮತ್ತು ತನ್ನಲ್ಲಿ-ತಾನೇ-ಆಗಿರುವ-ವಸ್ತು' ಇವುಗಳ ಸಂಗಮದ ಕ್ರಿ ಕ್ರಿಯೆ. 
ಹಾಗೆಯೇ ಯೋಗದಲ್ಲೂ ಯಾವುದೇ ಲೌಕಿಕ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಕರ್ತೃತ್ವ ಭಾವನೆಯು ಆತ್ಮವನ್ನು ಆಕ್ರ ಮಿಸುವ ಮಾತ್ತು 
ಅಂತಸ್ತತ್ತ ಎವಾದ ಪುರುಷನೂ, ಅವ್ಯಾಕೃತವಾದ ಪ್ರಕ್ಟ ತಿಯೂ ಪರಸ್ಪರ "ಸಹಕರಿಸಿದಾಗಲೇ ಸಾಧ್ಯ. ಅನುಭವಗೋಚರ “ಅಹಂ' 
ಜ್ಣ್ಲಾ ನವನ ಹೊಂದಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಕ್ಯಾಂಟನ “ತನ್ನಲ್ಲಿ-ತಾನೇ-ಆಗಿರುವ-ವಸ್ಕು'ವೂ, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗದ ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಗುರುತಿಸಲಾರದ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಅದರಂತೆಯೇ ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಹಾಗೂ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ 
ಎರಡರಲ್ಲೂ, ವಸ್ತುಜ್ಞಾನ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ 'ಅಹಂ' ತತ್ತ್ವವು ಹೆಸರಿಲ್ಲದಂತಾಗಿ ಅತೀಂದ್ರಿಯ "ಸ್ರತಿಯಲ್ಲೊ , ಕೇವಲ ತಾರ್ಕಿಕ 
ವಿಷಯವಾಗಿಯೋ ಪರ್ಯವಸಾನಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ತತ ಮತ್ತು ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ನಡುವೆ ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ: ತಾರ್ಕಿಕ 
"ಅಹಂ' ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ತಿಳಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಕ್ಯಾಂಟ್‌. ಯೋಗವು, ಬಂಧ್‌ ವಾಡೆ ಸ್ಮ ತಿಯಲ್ಲಿ 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ "ಅಹಂ' ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಬೋಧೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬ "ವಾದವನ್ನು ಮಂಡಿಸುತ್ತದೆ. ಆ ಬೋಧೆ ಇಂದ್ರಿಯ 
ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು ಎಂದರೆ ಚೈತನ್ಯ ಎಂಬುದು ಒಂದು ವಿಶೇಷಣವಾಗಿರುವ ಬದಲು ಸಾರವೇ 


ರ್ಶ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


೦ತನೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಚೈತನ್ಯಸ್ವರೂಪ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ, ಪಾಶ್ಚಾತ್ಕ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಅಂತಿಮ 
ಕಾರಾ " ಚ ಸಿಗಳೆಲ್ಲ ಬಲ್ಲರು; ಸೇಶ್ವರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ಂತ 
(ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ) ಸತ್ಯವು ಕೇವಲ ಅನುಭವ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಾಭ್ಕಾ ದಟ್ಟ ಸ ಜು ಹ 
ಗಳು ಹೇಳುವ ಜೀವಾತ್ಮ ವನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗವು "ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಕೌಗಿಯೇ ವೇದಾಂತಿಗಳ ಮತ್ತು ಬ ತ ) ಪಜ 
ಆತ್ಮವನ್ನೂ ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕದ ಚೇತನರಹಿತ ಆತ್ಮವನ್ನೂ ಜೈನರ ಸಶರೀರ ಆತ್ಮ ವನ್ನೂ ಅದು ಭಾಗ: ಷಾ 
ಯೋಗದ ಪ್ರಕಾರ, ಶಂಕರರು ಹೇಳುವ ಕೇವಲಜ್ಞಾ ವದಂತೆ. ಆತ್ಮ ಎಂಬುದು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಒಂದು ಅನುಭ ಹ ಜು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಂತಸ್ಥ ಸ್ಚವೇ ಆಗಿದ್ದು, ಬಾಹ್ಯ ವಲ್ಲ ಎಂದಾದಮೇಲೆ ಅದು ಕ್ರಿಯೆಯ ಒಂದು ತ್‌ ಇರುವು ಕಃ 
ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಆದ್ವರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಜ್ಞರು ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಕರ್ಮ ಎಂದು ಬಹುಶಃ ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಲೌಕಿಕವಾ 
ಚಿಂತನೆ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಕರ್ಮ ಎಂಬುದನ್ನ 'ಔೋಗವು ಅಲ್ಲವೆನ್ನು ವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಶುದ್ಧ ಅನುಭವವು ಕರ್ಮದ ಒಂದು 
ವಿಧ ಅಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಧ್ಯಾನವು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗುವುದು ಸ್ವರೂಪ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು 
ಕಳೆದುಕೊಂಡಾಗಲೇ; ತನ್ನಲ್ಲಿರುವ ಸಮಸ್ತವನ್ನೂ ಆತ್ಮವು ಬರಿದು ಮಾಡಿಕೊಂಡಾಗ ಧ್ಯಾನವಸ್ತುವು ಮಾತ್ರ ಪ್ರಕಾಶಮಾನ 
ವಾಗುತ್ತದೆ3! ಎಂದು ಯೋಗ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕೊನೆಯ ನೆಗೆತಕ್ಕೆ ಮುನ್ನ ವಸ್ತುವನ್ನು ಭೇದಗೊಳಿಸುವ ಮತ್ತು ಅದರ ಮೇಲೆ 
ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ತೋರುವ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಆತ್ಮವು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ದ್ವಂದ್ವವೂ ಕಳೆದುಹೋಗಿರುವುದರಿಂದ ಕರ್ಮ 
ಭಾವನೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪ್ರವಾಹವು ನಿಂತುಹೋಗುತ್ತ ದೆ. ಸುತ್ತುತ್ತಿರುವ ಚಕ್ರದ ಕೇಂದ್ರಬಿಂದುವಿನಂತೆ ಬದಲಾವಣೆಗಳ 
ನಡುವೆ ಆತ್ಮ ಅವಿಚಲಿ ತವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ - ಅನುಭವ ಪರಂಪರೆಗಳನ್ನು ಚಲಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಅವಿಚಲಿತ ವಸ್ತು ಅದು. 
ಆ ಪರಂಪರೆಗಳು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಹಿಂಜರಿದು ತಾನೇ ಅವಿಚಲಿತವಾಗಿದ್ದೂ ಚಾಲಕಶಕ್ತಿಯಾಗಿರುವ ಅದನ್ನು ಅಲ್ಲೇ ಬಿಡುತ್ತದೆ.32 
ಏಕಾಗ್ರತೆಯು ದೈಹಿಕ ಅಚಲ ಸ್ಥಿತಿಯ ಗುರಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಸಮೂಪಗತವಾದಾಗ ಯೋಗಿಯು ಅದನ್ನು ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಸಮಗ್ರ 
ದಮನಕ್ಕೆ ಒಂದು ಸಾಧನವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದು ವಿಧಿಸಲಾಗಿದೆ.33 


ಅಜ್ಞಾನದ ಪರಿಣಾಮಗಳು 


ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಚಿತ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಅಂಶ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಕ್ಲಿಷ್ಟ (ಹಿಂಸೆಗೆ ಅಥವಾ ಅಡ್ಡಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟವು) ಮತ್ತು ಅಕ್ಷಿಷ್ಟ ಷ್ಟ (ಹಿಂಸೆ ಗೆ ಅಥವಾ ಅಡ್ಡಿ ಗೆ ಒಳಪಡದವು ಎಂದು ಎರಡು ಭಾಗವಾಗಿ 
ವಿಂಗಡಿಸುತ್ತ ದೆ.34 ಮೊದಲನೆಯದನ್ನೆ ಲ್ಲ ಅಜ್ಞಾನದ ಸ್ಥಿ ತ್ರಗಳು (ಅವಿದ್ಯಾ) ಎಂಬ ಬಂದೇ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿಸಬಹುದು. ಎರಡನೆಯ 
ದನ್ನು ಜ್ಞಾನದ ಸ್ಥಿತಿಗಳು (ಪ್ರಜ್ಞಾ) ಎಂದು. ಕರೆಯಬ ಹುದು. ಅಜ್ಞಾನ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೂಪಗಳನ್ನು ತಳೆಯುತ್ತದೆ: ಅನಾತ್ಮ 
ವನ್ನು, ಆತ್ಮ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು (ಅಸ್ಮಿತಾ); ಅಶುದ್ಧ ವಾದುದನ್ನು ಶುದ್ಧ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು (ರಾಗ); ನಿಜವಾಗಿ 
ನೋವಿನಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದನ್ನು ಸುಖಕರ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು (ದ್ವೆ ೇೀಷ- ಕೋಪ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳಲ್ಲಿ ಅವು ನಿಜವಾಗಿ ನೋವಿನಿಂದ 
ಕೂಡಿದ ಅನುಭವಗಳಾದರೂ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರ ಸಂತೋಷ ಅವುಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುತ್ತ ದೆ. 35) ಮತ್ತು ಕ್ಷಣಿಕವಾದುದನ್ನು 
ಶಾಶ್ವತವಾದುದು (ಅಭಿನಿವೇಶ) ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು.36 ಅಜ್ಞಾನದ ಈ ಎಲ್ಲ ರೂಪಗಳ ಸಾಮೂಹಿಕ ಪರಿಣಾಮವೇನೆಂದರೆ 
ಜನರು ದೇಹದ ಈ ಸುಖಗಳನ್ನು ಆತ ಮದ ಆನಂದ ಎಂದೂ, ಸ್ವ ೀಯರೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ಬಂಧುಮಿತ್ರರ ಅಶುದ್ಧ ದೇಹಗಳನ್ನು 
ಶುದ್ಧವೂ ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯವೂ ಆದುವೆಂದೂ, ದೇಹದ ಹಿತಕರ ಯಾತನೆಗಳನ್ನು ದ್ವೇಷಯೋಗ್ಯ [ವಾದವುಗಳೆಂದೂ, ಮಾನಸಿಕ 
ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತುಗಳ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಿರುವ ದ ೈಶ್ಯಗಳನ್ನು ಸ್ಮಿ ರವೂ ಶಾಶ್ರ ತವೂ' ಆದುವೆಂದೂ ಭಾವಿಸುವಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿನ ಆಕರ್ಷಣೆಗಳು, ದೇಹ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸುಖಗಳು, ವಸ್ತು ಗಳ ಸ್ವಾಮ್ಯದಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ಗರ್ವ ಇವೆಲ್ಲ 
ಹೋಗಿ ವಸ್ತುಗಳು ಹೇಗಿವೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಅವನ್ನು ಕಾಣುವಂತಹ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಯಾ ಬೆಳಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಪುಣ್ಕ 
ಮತ್ತು ಪಾಪಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಕೂಡ ಅವನಲ್ಲಿ ತೊಲಗಿಹೋಗಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವೂ ಸಹ ಅನುಭವ ಜಗತ್ತಿ ನ “ಅಹಂ' 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವೇ ಹೊರತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಆತ ಒದ ವಿಷಯದಲ್ಲಲ್ಲ.3? ಕ್ಷೇಶದ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಮಿಥ್ಯಾಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನು ನಾಶ 
ಪಡಿಸಿದರೆ ಸಾಲದು; ಏಕೆಂದರೆ, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಸಕ್ತಿ ಕ್ರಿಯಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಸ್ಥಿತಿಯ (ಉದಾರ) ಜೊತೆಗೆ ಇತರ ಸ್ಥಿತಿಗಳೂ (ವಿಚ್ಛಿನ್ನ) 
ಇವುಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತವೆ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಅವು ಕಡಮೆ « ಆವೇಗದಿಂದ (ತನು) ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಹಾಗಾಗುವುದು 
ಕೆಲವು ವಿಧವಾದ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಯನ, ತಪಶ್ಚ ಶ್ಚರ್ಯೆ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಅನುಷ್ಠಾ ನದಿಂದ. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಅವು ಅರಿವಿನ 


ಮಟ್ಟಕ್ಕಿಂತಲೂ ಕೆಳಕ್ಕಿಳಿದು ವಾಸನೆಗಳ (ಗುಪ್ಪ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗಳು) ಮತ್ತು ಕರ್ಮಾಶಯಗಳ ಿಂದಿನ ಕರ್ಮಗಳ ಗುಪ್ತ ಸಂಚಯ 
ಗಳು) ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸುಪ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ (ಪ್ರಸುಪ್ತ).38 ಇವುಗಳನ್ನು ಆಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ನಾಶಗೊಳಿಸಬೇಕು. ಮುಂದಿನ 
ಜನ್ಮಕ್ಕಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯುವುದನ್ನು. ಬಿಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಲು 
ಯತ್ನಿಸುವುದರಿಂದಲೂ ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮದ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನೇ ಸುಟ್ಟು ಹಾಕಬೇಕು. ತಾನು ಬದುಕುತ್ತ ಶ್ರ್ಮಲೇ ಹೋಗಬೇಕು, ನಾಶ 
ಹೊಂದಬಾರದು ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ ನಿಗೆ ಸಹಜವಾದ ನಿರಂತರ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ. ಇದು ಇಹ ಮತ್ತು ಪರಗಳೆರಡಕ್ಕೂ 


ವಾ ಪಿಸಿದಂತೆ ಅಸ್ಥಿರ ಇರವಿನ ಸುವ ಬಯಕೆ. ಯೋಗಿಯಾದರೋ ಇದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಬಳಸಿ 


೪೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಕೊಳ ಬೇಕು.3?* ದೇವತೆಗಳು ಅಥವಾ ದೇಹ ಹೇ 
ನ ಆ ನ ು ಸಃ ೇಹರಹಿತ ಜೀವಿಗಳ (ವಿದೇಹಲೀನರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಲೀನರು) ಜೀವನದಂಥ ಮನುಷ್ಯ 
ಶೆ ನ್ನತವಾ ೇವನವನ್ನು ಕೂಡ ಯೋಗಿಯು ಅಪೇಕ್ಷಿಸಬಾರದು.4. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂಥ ಜೀವಿಗಳೂ ಕೂಡ 
ಹುಟ್ಟುತ್ತಾರೆ, ಅಳಿಯುತ್ತಾರೆ. ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲಾಗಲಿ ಜನ್ಮವು ಬಂಧನವೇ. ಉನ್ನತ ರೂಪದ ನಶ್ನರ ಜೀವನವನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಳ್ಳುವುದು ಮಮುಕ್ಸ್ಚುವಿನ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯಲ್ಲ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಬೌದ್ದ, ಜ್ಲೆನಧರ್ಮಗಳೆಲ್ಲ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ಹೊಂದಿರುವುದು ವಿಚಿತ್ರ. ಸಂಗತಿ. ಚತತ ಸ್ಯ | 


ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಅನಿವಾರ್ಯ ನಿಯಮವೆಂದರೆ ವೈರಾಗೃವನ್ನು ಬೆಳಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು - ಅದೂ ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ 
ಅಲ್ಲ, ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾಗಿ (ಅಭ್ಯಾಸ).4! ವಿವೇಕದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ತಾಳುವುದು ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಶೀಲವೇ ಆಗಿಬಿಡಬೇಕು. ಇದು 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು ದೀರ್ಫ ಅಭ್ಯಾಸದಿಂದ. ಯಾವುದೇ ಕಾರಣಕ್ಕೂ, ಯಾವಾಗಲೂ, ಅದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸದೆಯೇ, ಅದರ ಉಪಯುಕ್ತತೆ 
ಮತ್ತು ಸಫಲತೆಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರದ್ಧೆ ತಾಳಿ ದೀರ್ಫಕಾಲ ಅದನ್ನು ಅನುಷ್ಠಾನಕ್ಕೆ ತರಬೇಕು. ಒಂದು ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ರೂಢಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು 
ವಿಲಿಯಮ್‌ ಜೇಮ್ಸ್‌ ಯಾವ ನಿರ್ದೇಶ ಕೊಡುತ್ತಾನೋ ಅದನ್ನೇ ಯೋಗದರ್ಶನವೂ ಕೊಡುತ್ತದೆ.4 ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಷಯ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದು ಅಗತ್ಯ ನಿಯಮವೆಂದರೆ ವೈರಾಗ್ಯ ಸಾಧನೆ. ಮುಂದುವರಿದ ಸ್ಟಿತಿಯಲ್ಲಿ ಅದು ದೃಷ್ಟ ಮತ್ತು ಶ್ರುತ ವಿಷಯ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ವ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳುತ್ತದೆ - ಸ್ತ್ರೀಯರು, ಆಹಾರ, ಪಾನೀಯ, ಬಲ ಮುಂತಾದುವು 
ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಿಷಯಗಳು; ಸ್ವರ್ಗಸುಖಗಳು ಮತ್ತು ದೇಹರಹಿತ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಶ್ರುತವಿಷಯಗಳು (ದೃಷ್ಟಾನುಶ್ರವಿಕ 
ವಿಷಯ), ಇಂದ್ರಿಯಜಗತ್ತು ತೊಲಗಬೇಕಾದರೆ ಅತ್ಯಂತ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ನಿಯಮವೆಂದರೆ ರಾಗಗಳ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿ 
ಇಡಬೇಕು ಎಂದು ಯೋಗವು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಯಾವುದಾದರೂ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿರು 
ತ್ತೇವೆಯೋ ಅಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಅದರ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದೂ ಅಜ್ಞಾನದ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವುದೂ 
ತಪ್ಪಿದ್ದಲ್ಲ. ಪೂರ್ಣವಾದ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಖಚಿತಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ಸೇರಿದ ಬಯಕೆಗಳನ್ನು ಕೂಡ ಉಚಿತ 
ವಿಧಾನಗಳಿಂದ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ತಮ್ಮ ಸಹಜವಾದ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಕೂಡದು 
ಎಂಬ ಬಯಕೆ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಪ್ರಾರಂಭದ ಘಟ್ಟ. ಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ನಿಯಮ ಇದು (ಯತಮಾನ). ಕೆಲವು 
ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಆಸಕ್ತಿ ಹೋಗಿದೆ, ಇತರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಹೋಗಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನ ಮುಂದಿನ ಘಟ್ಟದ ಲಕ್ಷಣ: ತಾರತಮ್ಯದ 
ಸ್ಜಿ ತಿ ಅದು (ವ್ಯತಿರೇಕ). ಇಂದ್ರಿಯವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರಟುಹೋಗಿದ್ದರೂ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಾತ್ರ 
ಕಾತರತೆಯು ಉಳಿದಿರುವ ಸ್ಥಿತಿ ಬಂದಾಗ ಮೂರನೆಯ ಘಟ್ಟವನ್ನು ತಲುಪಿದಂತೆ. (ಅದನ್ನು ಏಕೇಂದ್ರಿಯ, ಒಂದೇ ಇಂದ್ರಿಯ, 
ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ.) ಕಾತರತೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ನರಗಳ ರೋಗಗಳ ವಿಷಯ (87100) 7೫೫೦515 ಮತ್ತು 
112101) 358011೩) ವನ್ನು ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವವರು ಬಲ್ಲರು. ಅಲ್ಲಿ ಮೂಲ 
ಕಾರಣವು ಪ್ರಜ್ಞಾವಲಯದ ಸ್ಮ ಎತಿಯಿಂದ ಮರೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಅದರ ಪರಿಣಾಮವು ಕಾತರತೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಘಟ್ಟವನ್ನು ದಾಟಿ, ಕಂಡ ಮತ್ತು ಕಾಣದ ಸಂತೋಷಗಳಿಂದ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದಾಗಲೇ ಹತೋಟಿ 
(ವಶೀಕರಣ) ಎಂಬ ಸ್ದಿ ತಿಯು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದು. ಅದು ವೈರಾಗ್ಯದ ಕೆಳಗಿನ ಸ್ಥಿ ತಿಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ ರೂಪ (ಅಪರ ವೈರಾಗ್ಯ). 
ಅಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದಿಂದಾಗಿ ಸ್ವಭಾವದ ಅಂಶಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಕೂಡ (ಗುಣಗಳು) ಪೂರ್ಣವಾದ ಉದಾಸೀನತೆಯು ಪ್ರಾಪ್ತ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾತೃ-ಜ್ಞೇಯ ಅಥವಾ ಕರ್ತೃ-ಕರ್ಮ ಸಂಬಂಧದ ಜ್ಞಾನವು ಹಿಂತಿರುಗುವುದರಿಂದ ಈ ವಿವೇಕಪೂರ್ಣ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಯಾವಾಗ ಭಂಗವೇ ಬರುವುದಿಲ್ಲವೋ(ಅವಿಪ್ಲ ವ)45 ಆಗ ಈ ವಿವೇಕಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವೇ ಮೋಕ್ಷಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನದ ರಾಗಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹತೋಟಿಗೆ ತರುವ ಪ್ರಯತ್ನದ ಜೊತೆಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ಥೂಲವಾದ ಜ್ಞಾನ 
ಗಳನ್ನು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ದಾಟುವ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ನಡೆಯುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲೂ ಮೂರು 
ಅಂಶಗಳಿವೆ: ತಿಳಿಯುವವನು (ಗೃಹೀತ್ಛ), ಜ್ಞಾನ ಉಂಟಾಗುವ ವಿಧಾನ (ಗ್ರಹಣ) ಮತ್ತು ತಿಳಿದುಕೊಂಡ ವಿಷಯ (ಗ್ರಾಹ್ಯ). 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಜ್ಞಾನವು ಈ ತ್ರಿತ್ವವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮೀರಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ.4* ಚಿತ್ತದ ಚಂಚಲತೆಗಳು ದುರ್ಬಲ 
ಗೊಂಡಾಗ ಅದಕ್ಕೆ ತಾನು ತಿಳಿಯುವ ವಸ್ತುವೇ ತಾನು ಎಂದು ತಾದಾತ್ಮ (ಭಾವ ತಾಳುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಚಟುವಟಿಕೆ 
ಗಳು ಸರ್ವಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ಉನ್ನತಿಯ ಅಥವಾ ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷದ ಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಚಿತ್ತವನ್ನು 
ಸರಿಯಾದ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ನೆಟ್ಟು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ತಾನು ಯಾವುದನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸು 
ತ್ತದೆಯೋ ಅದೇ ಆಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಯು ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಆಗುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ವೇದಾಂತಿಗಳು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
ಈ ಹೇಳಿಕೆಯ ಸತ್ಯವನ್ನು ಯೋಗವು ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪತ್ತದೆ: ಏಕಾಗ್ರತೆಯು ಬೆಳೆದಂತೆ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಶೂನ್ಯ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು (ಸ್ವರೂಪಶೂನ್ಯ) ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪ್ರತಿಫಲಿಸುವ (ಅರ್ಥ ಮಾತ್ರ ನಿರ್ಭಾಸ) ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಉಂಟಾಗು 
ತ್ತದೆ.4? ಆದ್ವರಿಂದಲೇ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಜ್ಞಾನ ಪಡೆಯುವುದರಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಧ್ಯಾನ ಯೋಗ್ಯವಾದ ವಿಷಯಗಳಿಂದ ತುಂಬುವುದು 


೪೧ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ರ 
ಳ ಮೇಲೆ 
ಬುದ್ಧರು, ಜಿನರು ಮುಂತಾದ ರಾಗರಹಿತ ವ್ಯಕ್ತಿಗ 
ಬೌದ್ದ ಮತ್ತು ಜೈನ ಮತಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಬು ವ್ಯ 
ಚ ತಡಿಕೆ ಹ ಳವುತ್ತ. ತನ್ನ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕಿಂದ್ರೀಕರಿಸಬೆಕು ಎಂದೂ ತತಿಗಾಗುತ ಸರ್ವಸ್ಯ 
ಚತ ಪ್ರಭುವೂ, ಜಗದ್ಗುರುವೂ ಆದ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನಿಸಬೇಕು ಎಂದೂ ಹೇಳಿರುವುದರ ಹ ಹ 1॥ 
ಶೆ ಮಟ್ಟಿಗಾದರೂ ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಧ್ಯಾನವಸ್ತು ವಿನ ಎತ್ತರಕ್ಕೆ ಏರಿ ಆಮೇಲೆ ಶೀಘ್ರವಾಗಿ ತನ್ನ ಧೆ ಮ 
ಟೆ ತ್ತಾ ನೆ ಎಂಬ ಭರವಸೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಬಾಹೃತೆ ಮತ್ತು ದ್ವಂದ್ವ ಹ ಆ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಒಳಅರಿವಿನಿಂದಾಗುವ ಪರಬ್ರಹ್ಮದ "ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸುವುದು 'ಸಾಧುವಾ ತತಾಸೂರ್ಕೇ- 
ಸಾಧಕನನ್ನು ಸ್ವಪ್ನ (ಅಲ್ಲಿ. ಬಾಹ್ಯಜ್ಞಾನ ನಿಂತು ಅಂತರಂಗದ ಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ) ಅಕ 5 ತ್‌ ಆ 
ಛನ್ನ್ನ ಧ್ಯಾನವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೂ 
ಒಳಗಿನ ಜ್ಞಾ ನಗಳೆರಡೂ ನಿಲುಗಡೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತವೆ)ಗಳ ಕ ಜದ | 
ತ್ತವೃತ್ತಿಗಳ ನಿಲುಗಡೆಯನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಸಾಧಿಸ 
ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಆ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಚಿ ಜಿ 
ಯೆಗಳನ್ನಾ ಗಲಿ ವಸ್ತುವಾಗಿ ಬಳಸಬಹುದು. ಸ 
ಹೀಗೆ ಮನಸ್ಸು ಯಾವುದೇ ಭೌತಿಕ ಘಟನೆಗಳನ್ನಾ ಗಲಿ, ಕ್ರಿ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲಾಗದ ತತ್ತ್ವವೆಂದರೆ ಆತ ವೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಶುದ್ಧ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ದ್ವಂದ್ವ ಭಾವನೆಯನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡು 
ಏಕಾಕಿಯಾಗಿ (ಕೇವಲಿ) ಉಳಿಯುತ್ತ ದೆ. 52 


ಧ್ಯಾನದ ಘಟ್ಟ ಗಳು 


ಮೋಕ್ಷದ ದಾರಿಯಿರುವುದು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲೇ; ಆತ್ಮವು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಗೆಲ್ಲಲು ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನೇ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದ್ದಾಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಧಾನಗಳಿಗೆ 
ಸದೃ ಶವಾದ ಚಿತ್ತ ದಲ್ಲಿನ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಧದ ಜ್ಞಾನಗಳನ್ನೊ ಳಗೊಂಡಿದೆ. ಈ ವಿಜಯದ ವಿಧಾನ. ಹೀಗೆ ಸಾಧಾರಣವಾದ 
ಮನಸ್ಸಿನ ತುಂಬ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸ್ಥೂಲತರವಾದ ರೂಪಗಳ - ಪ್ರಕೃ ತಿಯು ಕೊನೆಯದಾಗಿ ವಿಕಾಸಪಡಿಸುವ ಮಹಾಭೂತಗಳ 

ತ್ಸನ್ನಗಳ - ಧ್ಯಾನವೇ ತುಂಬಿರುತ್ತದೆ. ಯೋಗವು ಜ್ಞಾ ನದ ಈ ಸ್ಮ ತಿಯನ್ನು ಸವಿತರ್ಕಸಮಾಧಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧ 
ರ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಪದವೇ ಇದು. ಆದರೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಮನೋವ್ಯಾ ಪಾರಗಳಿಗೆ ಸೊ ಅತ್ತ , ವೇದನಾ 
ವಿನ್ನಾನ, ಸನ್ನಾ ಇತ್ಯಾದಿ)*3 ಅಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ಭೇದಗಳನ್ನು ಇದು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ತನ್ನ ಗ್ರಹಿಕೆ 
ಗಳನ್ನೂ ಭಾವನೆಗಳನ್ನೂ ಹಸು ಅಥವಾ ಜಾಡಿ ಮುಂತಾದ ಸ್ಥೂಲವಸ್ತುವಾಗಿ ಸಂಯೋಜಿಸುತ್ತದೆ.5 ಹಾಗೂ ಅದರ ಮೇಲೆ 
ಏಕಾಗ್ರಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನದ ಆಂಶಗಳಾದ ಶಬ್ದ ಅಥವಾ ಹೆಸರು, ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ವಸ್ತು ಈ ಮೂರೂ 
ಒಟ್ಟಾಗಿ ಸೇರಿ, ಇದರಿಂದ ಉಂಟಾದ ಅನುಭವವು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾನಸಿಕ ಸತ್ಯವೋ ಅಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಭೌತಿಕ ಸತ್ಯವೂ 
ಆಗಿರುತ್ತದೆ.5* ಈ ಅರಿವಿನಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಲೇಯಗಳ ದ್ವಂದ್ವವು ಅವುಗಳ ಪೂರ್ಣಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ 
ಮೂರ್ತಜ್ಞಾನದಲ್ಲೂ ಅಡಗಿರುವ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯನ್ನು ಮನಸ್ಸು ಮೀರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನವು ಉಳಿದ 
ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ತಾ ಪಾನದ ವ್ಯತಿರೇಕವನ್ನು ಅವಲಂಬಿ ಸರುತ್ತದೆ. ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂದಿರುವ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪ ದ ವಿಷಯದಲ್ಲಾಗಲಿ, 
ಅಥವಾ ಅದು ಯಾವ "ಎಸ್ತು ಗಳಿಂದಾಗಿಯೋ ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಾಗಲಿ ಈ ಸ್ಥೂಲ ಜಾ ನವನ್ನು ಮೀರುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯ. 
(ಶಬ್ದಗ್ರಹಣದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಶಬ್ದದ ಮೂರು ಅಂಶಗಳು, ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಉದ್ದೇಶಿತ ವಸ್ತು ಗಳು. ಕೊನೆಯದಕ್ಕೆ ಎಂದರೆ 
ಉದ್ವೇಶಿತ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಇಳಿದು ನಿಲ್ಲುತ್ತವೆ. ಎಂದರೆ ಶಬ್ದ ಅಥವಾ ಭೌತಿಕ ದ್ವಂದ್ವ ಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಮನಸ್ಸು ವಸ್ತುಗಳ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿದಾಗ ನಿರ್ವಿತರ್ಕ ಸಮಾಧಿ' ಎಂಬ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಸೇರುತ್ತೆ ೇವೆ.56 ವಸ್ತುವಿನ ನಿಜ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಮರೆಸ ವುದಕ್ಕೂ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಪದಗಳಿಂದ ಆಗುವಂತೆ ಅದರಲ್ಲೇನೋ ಹುರುಳಿದೆ ಎಂಬ ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಟುಮಾಡುವುದಕ್ಕೂ 
ಪದಗಳು ಹಲವು ವೇಳೆ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತವೆ. ವಿಕಲ್ಪ ಎಂಬ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯು ಹುಟ್ಟಿಬರುವುದು ಆಲ್ಲಿಂದಲೇ.57 ಶಬ್ದ ಮತ್ತು 
ಅರ್ಥ ಈ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಜ್ಞಾನದ ಜಟಿಲತೆಯನ್ನು ವೂರಿ ನಿಂತು, ಮಕ್ಕಳು ಮತ್ತು ಕಿವುಡರು-ಮೂಗರು.. ಹೇಗೋ 
ಹಾಗೆ, ನೇರವಾದ ಶಬ್ದವಿಗತ ಜಾ ನವನ್ನು. ಪಡೆಯುವುದು ಆವಶ್ಯಕ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದಾಗ ನಿರ್ವಿಕರ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯು ಸವಿತರ್ಕ 
ಸ್ದ ಒತಿಯನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲು ತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ವಸು ವಿಷಯಕ ಜ್ಞಾನ ನ ಬಟ ವಸ್ತುಗಳ ಪ್ರತ್ರ [ಕ್ಷ ಪರಿಚಯವೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತ ದೆ. 

ಆದರೆ ಯೋಗಿಯು ಈ ಸ್ಥೂಲ ಸತ್ವದ ಘಟ್ಟವನು, ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮೀರಬೇಕು. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅಂಶಗಳನ್ನು 
(ತನ್ಮಾತ್ರಗಳನ್ನು) ಅವುಗಳ ನಿಜವಾದ ಸಾರಸ್ಸ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಬೇಕು. ಸ್ಟೂಲವಸ್ತು ಗಳ” ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಇಲ್ಲೂ ಮೊದಲ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಶಬ್ದ ಗಳ ಜಟಿಲತೆಯಿರುವುದು ಅದರ ಲಕ್ಷಣ. ಇವುಗಳ ಜಟಿಲತೆಗಳಿಲ್ಲದೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಾಧ [ವಾಗುವುದು ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ್‌ ಈ ಎರಡು ಘಟ್ಟ ಗಳನ್ನೂ, ಸವಿತರ್ಕ 
ನಿರ್ವಿತರ್ಕಗಳಿಗೂ ಇವಕ್ಕೂ ತಾರತಮ್ಮ ಮಾಡಿ, ಸವಿಚಾರ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಚಾರ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸವಿತರ್ಕ ಮತ್ತು 
ನಿರ್ವಿತರ್ಕಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವದ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯವಹರಿಸಿದರೆ, ಸವಿಚಾರ ನಿರ್ವಿಚಾರಗಳು, ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತಿಗಳಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಯಾವ ವಸ್ತುಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧಿಸಬಹುದೋ "ಅಂಥವನ್ನು 


೪೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ ತಿ 


ತಸ ಗತರ ಘಾ ಟಾ ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಿ ಕೆಲವು ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಯೋಗಿಗಳು 
ಯೋಗಿಯು ಪರಮಾಣುಗಳು (ಪ ಳೂ ತ ಭಾಸ ಯ ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹ ಸಮಾಧಿಯ 
ಗೋಚರಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಕನಿಷ್ಠ ೩ ಹ ಹಾ ತ ಜೋತಿಯಾಗ ಸಲ ತಸ ಳಗ 111 
ಸ ಮತ್ತು ನೀತಿಯ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಬಟ ನೆ 11. 190.. 
ೇೀರವಾದ ಅನುಭವದಿಂದಲೇ ತಿಳಿಯಬಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ.69 ಸಾಮಾನ್ಯ 

ಸೂಕ್ಷ್ಮವೂ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತವೂ ಆದ. ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಯಾವ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳು ತಡೆಯೊಡ್ಡುತ್ತವೆಯೋ ಅವು 
ದಗ ಅನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಯೋಗಿಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 'ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಭೇದಿಸಿ. ನೋಡಿ ಅವುಗಳ 
ಇ | ಸ ಅರಿಯಬಲ್ಲರು ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೂ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ ಹೊಂದಿವೆ. ಆದರೆ ಈ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳ 
೦ದು ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲೂ "ಒಂದೊಂದು ಬಗೆಯಾಗಿದೆ. ಒಳಅರಿವಿನ (1111011101) ರೂಪಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ 

ಅರಿವಿನ ವರ್ಗಗಳಿಗೂ (ಗೂಜ-ಂಗಂ 08 ೬760851೩06118) ಕ್ಮಾಂಟನು ತೋರಿಸಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇತಿ . 
ಬೋಧಪ್ರದವಾದ ಹೋಲಿಕೆಯಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾಗಿರುವುದು 
ವಿವರಣೆ ಮಾತ್ರ. ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ತಿಳಿಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆದೃರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾಗಿರುವುದು 
ಅನುಮಾನ ವಿಧಾನ. ಯೋಗಿಗೆ ಸೂ ಫಲ ಸೂಕ್ಷ ಗಳೆರಡೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತುಗಳು; ಸಾಮಾನ್ಯನಿಗಾದರೋ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, 
ಇನ್ನೊಂದು ಅನುಮಾನ ಗ್ರಾಹ್ಯ. ನಿರ್ವಿ ಚಾರದ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಯೋಗಿಯು ಈ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳ ಕಲ್ಪನಾವಿಗತ ಮತ್ತು ಶಬ್ಧ 
ವಿಗತ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.4! ನ 
ಆದರೆ ಸಾನಂದದ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಸೇರಿದಾಗ ಯೋಗಿಯು ಈ ಘಟ್ಟವನ್ನು ಕೂಡ ಮೀರಿರುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸ್ಥೂಲ 
ಅಥವಾ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯಭಾವವನ್ನು ತಾಳುವ ಸ್ದಿ ತಿಗೆ ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ಸಮಾಪತ್ತಿ (ಬಹುಶಃ ಈ ವದ 
ವನ್ನು ಬೌದ್ಧದರ್ಶನದಿಂದ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರಬಹುದು)62 ಎಂದು ಹೆಸರಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲಿ ವಸ್ತು ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ, ಆತ್ಮಭಾವನೆ 
ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದರೊಡನೆಯೇ ಆಗಲಿ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಭಾವ ತಾಳುವುದು ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ 
ಅನುಕೂಲವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಯೋಗಿಯು ತಿಳಿದಾಗ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ರೂಪ ಗಳಲ್ಲೂ ಆತ್ಮವು ಇದೆಯೆ ಎಂದು ಹುಡುಕಿ 
ಶೋಧಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. "ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳು' ಎಂಬ ಗುಂಪಿಗೆ ಯಾವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಬೇಕು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಆದರೆ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, ರಜಸ್ಸು (ಕ್ರಿಯೆ) ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು (ಜಡತ್ವ) ಗಳು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿರುವ ಸ ಸ್ಥೂಲವಾದ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಮಸ್ತವನ್ನೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಎಲ್ಲ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಲ್ಲೂ ಇದೆ.43 ಅಲ್ಲಿಗೆ ಅಹಂಕಾರದ ಉತ್ಪನ ನ್ನ್ನ ಗಳಾದ ಕರಣೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟಂತಾಯಿತು; ಬುದ್ಧಿಯನ್ನೂ ಅಷ್ಟೆ. 
ಇದಕ್ಕೆ ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿರುವ. ಇನ್ನೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯ. ಪ್ರಕಾರ ತನ್ಮಾತ್ರಗಳೂ, ಮಹಾಭೂತಗಳೂ ಅಹಂಕಾರ ತೆ 
ಕರಣೇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಪಕ್ಕಪಕ್ಕದಲ್ಲೇ ಬಿಳೆದುವು. ಅವು ಮೂಡಿದ್ದು ಅಹಂಕಾರದಿಂದಲ್ಲ, ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದ. ಆ ದೃಷ್ಟಿಯಂತೆ 
ಅಹಂಕಾರವೂ ಸತ್ವದ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುತ್ತದೆ." ಸಾನಂದ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಿಯು ಪ್ರಕೃ ತಿಯೇ ವಿಕಾಸ ಸಗೊಳಿಸುವ 
ಬುದ್ದಿಯೊಂದ ನ್ನುಳಿದು ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಇತರ ಪ್ರಕಾಶಕ ತತ್ತ್ವಗಳ ವಿಷ ಷಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಸವಿತರ್ಕ ಮತ್ತು ಸವಿಚಾರ ಸಮಾಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಾಹ್ಯ, ಅಥವಾ ತಿಳಿಯಬೇಕಾದ. ವಸ್ತು ಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಹೊಂದುವಂತೆ ಸಾನಂದ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಣ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನ ಸಾಧನದೊಂದಿಗೆ ಅನನೃತೆಯು ದೊರಕುತ್ತದೆ 
ಸತ ವಾಚಸ ಸತಿಮಿಶ್ರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಬಹುದು. “ದರೆ ಆನಂದ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು (ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ಆನಂದಾಶಿಶಯಧ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ 'ನಿರಾನಂದ ಎಂಬ ಪದವನ್ನೂ ಕೂಡ) ಏಕೆ ಉಪಯೋಗಿಸಿದೆ ಎಂದರಿಯಲು 
ಕಷ್ಟವಾಗಿದೆ. 66 ಇಂದ್ರಿ ಯಜ್ಞಾನದ ಸಹಚರಗಳಾದ ರಾಗದ್ವೇಷಗಳು ವಸ್ತುಜ್ಜಾನ ಮರೆಯಾದಾಗಲೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಅವಶಿಷ್ಟ 
ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಕಾತರತೆಯ "ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉಳಿಸಬಹುದಷ್ಟೆ. "ರಾಗದ್ವೇಷ ಷಗಳನ್ನೂ, ಆ ಪರಿಣಾಮವನ್ನೂ ಹೋಗಲಾಡಿಸುವಂಥ 
ಮನೋವ್ಕಾ ಪಾರವೊಂದು ಇಲ್ಲಿ ಯೋಜಿತವಾಗಿದೆಯೆ? ಹಾಗಿರುವುದಾದರೆ ಜ್‌! ಕ್ಲಿಷ್ಟ ಸ್ಟಿತಿಗಳಿಗೂ ಐದು ವಿಧವಾದ ಸಮಾಧಿ 
(ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದುದೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ಗಳಿಗೂ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಬಗೆಯ ಸಂಬಂಧ “ಇರಲೇಬೇಕು. ಹಾಗಾದರೂ ಕೂಡ 
ಸರಿಯಾಗಿ ಒಂದಕ್ಕೆ - ಒಂದು ಎಂಬ ಪ್ರಮಾಣ ಇದ್ದಂತಾಗಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸವಿಕರ್ತ ಸವಿಚಾರಗಳೆರಡೂ ಸೇರಿ ಅಭಿನಿವೇಶಕ್ಕೆ 
ಸಂವಾದಿಯಾಗಿರುತ್ತವೆ ವೆ; ಸಾಸ್ಮಿತಾ ಮತ್ತು ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತಗಳು ಸೇರಿ ಅಸ್ಮಿತಾ ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
ಧ್ಯಾನವು ಪಂಚಕ್ಲೇಶಗಳ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ದಮನ ಮಾಡುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯು ಐದು ಭಿಧವಾದ ಸಮಾಧಿಗಳಿಗೆ ಯಾವುದೋ 
ಯು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂವಾದವನ್ನು ಕಲಿ ನ್ಬಿಸುವುದು ಅವರ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿತ್ತು ಎಂಬ ಊಹೆಗೆ ಅವಕಾಶ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ.47 
ಅರಿವಿನ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಪರಿಣಾಮಕಾರೀ ಉಳಿಕೆಗಳ ಕಲ್ಪನೆಯೂ “ಅಲ್ಲಿತ್ತು ಎಂಬ ಇನ್ನೊಂದು ಊಹೆಯನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ನಿರಾಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ವಿಧವಾದ ಅರಿವೂ ಸ್ವಂತ ತಾದಾತ್ಮ ವೂ ಕೂಡ ನಿಜವಾಗಿ ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಜೀವವು ಕಂಡುಹಿಡಿದುಕೊಳ್ಳುವ ಮುನ್ನ ಅದು ಮೊಟ್ಟ ಮೊದಲು ಸ್ವಸಂಪೇದನೆಯನ್ನು ಹೊರದೂಡಜೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗ್ರಹಣ, ದೇಹವು ಕ್ರಮವಾಗಿ "ಕಲಸ ಮಾಡುವಿಕೆ ಅಥವಾ ಮಾಡದಿರುವಿಕೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಭಾವನೆ, ಇವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಜೀವಕ್ಕೆ 


೪೩ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ತ್ತಿಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಕ್ಟೋಭೆಗೊಳಿಸುವ ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳ ಅಥವಾ ತನ್ನ 
ಹಿಕ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳುವಂಥ ಸ್ಹಭಾವವುಳ್ಳ ಯಾವುದೇ 
ವಿಷಯದೊಂದಿಗೂ ಜೀವಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾನಂದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣಮಯ ಜಜಾ ಹ 
ವಾಪಾರಗಳ ಸಹಚರಗಳೊಂದಿಗೆ ತಾದಾತ್ಮವುಂಟಾಗುವುದನ್ನು ಸಾಸ್ಮಿತಾಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ದಾಟಬಹುದು. ಸ 
ಸಮಾಧಿ ಎಂಬುದು ಪ್ರಜ್ಞಾಪ್ರವಾಹವನ್ನು - ಅಲ್ಲಿ ತೋರುವ ವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಆತ್ಮಬೋಧೆ ಇವುಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ 
ಕುರಿತದ್ದಾಗಿರಬಹುದು. ಇದರ ಅರ್ಥ, ಮನಸ್ಸು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧಕ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ತೋರಿಸಿದ ಭೌತ ಜಗತ್ತಿನ ಇ! 
ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲದಂತೆ ತನ್ನದೇ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸಬಹುದು ಎಂದು. ಭ್ಯ ಸ ಪದವನ್ನು ವ 
ಉಪಯೋಗಿಸಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ವಿವರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರರು ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಢಈಜಂ) 
ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದು ಏಕೆ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು, ಗ್ರಹಣ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕರತ ಜಿ 
ಅರ್ಥಮಾಡದೆ ಗ್ರಹಿಸುವ ಚಿಂತನ ವಿಧಾನ ಎಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಿದರೆ, ಅರಿವಿನ ವಿಧಾನವನ್ನು ಕುರಿತದ್ದಾಗಿದೆ. 

ಆದರೆ ಯೋಗಿಯು ಇನ್ನೂ ಮುಂದೆ ಹೋಗಬಹುದು. ಅವನು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕಾದ ವಸ್ತುವನ್ನೂ, ಚಿಂತನ ವಿಧಾನವನ್ನೂ 
ದಾಟಿ ಹೋಗಿ ಆತ್ಮದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಮೇಲೆಯೇ ತನ್ನ ಗಮನವನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಬಹುದು. ಈ ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ 
ವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ದ್ವಿಮುಖವಾದ ಬುದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಪುರುಷನ ಪ್ರತಿಫಲನವಿದೆ. 
ಬುದ್ಧಿ ಆಥವಾ ಮಹತ್‌ ಎಂಬ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಪ್ರಥಮ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದ ಆತ್ಮಭಾವನೆಯು ತಲೆದೋರುತ್ತದೆ. 
ಸತ್ವವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಬುದ್ಧಿಯು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪಾರದರ್ಶಕವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ ಜೀವವು ಆತ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿಂದ, 
ನಾನು ಎಂಬುದನ್ನು ನನ್ನದು ಎಂಬುದರಿಂದ, ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ "ಅಹಂ'ನಿಂದ ಅತೀತವಾದ ಆತ್ಮವನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅರಿವು, ರಾಗ, ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿ ಎಂಬ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಕೇಂದ್ರಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಸಮೂಪಗತವಾಗಿ 
ಕೆಲಸ ಮಾಡುವ ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳೆಂದರೆ ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರ. ಬಾಹ್ಯಪ್ರಪಂಚದ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಕರಣೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಾಯ ಬೇಕು. ಆದರೂ ಭಾವನೆಗಳು ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಇವುಗಳ ಖಾಸಗೀ ಸ್ವಾಮ್ಯವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು, 
ಅಥವಾ ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ ಅವುಗಳನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಕೊಳ್ಳಲು, ತಮ್ಮಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾವೇ ಅವು ಸಮರ್ಥವಾಗಿವೆ. ಪ್ಲೋಟಿನಸ್ಸನು (೫1011719) 
ಹೇಳುವ ನೌಸ್‌ (1009; ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ ) ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾದ ಬುದ್ಧಿ ಯು ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಗ್ರಹಣತತ್ವ್ವವನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರಕೃತಿಯಾದರೋ, ಪ್ಲೋಟಿನಸ್ಸನ ಏಕ ((116 ೦76) ಅಥವಾ ಸತ್‌ (801 ) ಎಂಬುದರಂತೆ, ಅದರ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ 
ಅವ್ಯಕ್ತವಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ಬುದ್ಧಿಗ್ರಾಹ್ಯತೆ ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಅಹಂಕಾರ ತತ್ತ್ವದ ಮೂಲಕ 
ವಿಶಿಷ್ಟಗೊಳಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಅಹಂಕಾರತತ್ವ್ವವು ಬುದ್ಧಿಗ್ರಾಹ್ಯತೆಯನ್ನು ವೈಯಕ್ತಿಕತೆಗಳಲ್ಲಿ ಹರಿಸಿ ವೈಯಕ್ತಿಕತೆಯ ಸ್ವಾಮ್ಯಕ್ಕೆ 
ಅಸ್ತಿಭಾರವನ್ನು ಹಾಕುತ್ತದೆ. ಸಾಸ್ಮಿತಾ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವವು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅರಿವು ಮತ್ತು ಆ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮೀರುವ ಪ್ರಯತ್ನ 
ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಗಮನವನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸುತ್ತದೆ.? ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನನ್ಯತೆಯೂ ಕೂಡ ಪ್ರಾ.ಪಂಚಿಕವಾದದ್ದು ಮತ್ತು ಅದು 
ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರ ಸಂಯೋಗವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅದು ಕಂಡುಹಿಡಿದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಯಾವ ಮಾಧ್ಯಮದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಪುರುಷನು ತನ್ನ ಪ್ರತಿಮೆಯನ್ನು ಮೂಡಿಸಬಹುದೋ, ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡ 
ಬಹುದೋ, ಅಂಥ ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರಗಳ ಮಾಧ್ಯಮವನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ದಾಟಲು ಅತ್ಮಂತ ಕಷ್ಟವಾದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಇರುವುದು ಇಲ್ಲಿ. ಏಕೆಂದರೆ ನಿಜವಾದ ಆತ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಈ ತಾದಾತ್ರ್ಮ, ಎಷ್ಟು ಹತ್ತಿರವಾಗಿದೆ ಎಂದರೆ ಅನೇಕರು ಅಂತಿಮ 
ಘಟ್ಟವನ್ನು ಸೇರಿಯಾಯಿತು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅಲ್ಲೇ ನಿಂತು ಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಎರಡು ಗುಂಪಿನ 
ಜೀವಿಗಳನ್ನೂ ಹೆಸರಿಸುತ್ತದೆ, ವಿದೇಹಲೀನರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಲೀನರು. ಇಬ್ಬರೂ ಭವಪ್ರತ್ಮಯ ಎಂಬ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿದವರು, 
ಎಂದರೆ ನಮ್ಮಂತೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ತೊಡಕುಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿಲ್ಲದೆ ಹುಟ್ಟಿರುವವರು ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷದಿಂದ ತಮ್ಮನ್ನು ದೂರ 
ಇಟ್ಟಿರುವ ಅಲ್ಪಮಾತ್ರ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೊಡವಿಹಾಕಿದರೆ ತಮ್ಮನ್ನು ತಾವು ತಿಳಿಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಹಜಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವವರು.?! ಯೋಗಿಯು ಉಪಾಯಪ್ರತ್ಯಯನಾದವನು,?2 ಎಂದರೆ ಸರಿಯಾದ ಉಪಾಯವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ವಿವೇಕ 
ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವವನು. ಆದರೆ ಮೇಲಿನ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ಯಾವ ರೀತಿಯಿಂದಲೂ ಅವನು ಕಡಿಮೆ 
ಯಾದವನಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಎರಡು ಗುಂಪಿನವರೂ ಬಲವಾಗಿ ಸಿಕ್ಕಿಹಾಕಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಾನಂದ ಮತ್ತು ಸಾಸ್ಮಿತಾ ಸಮಾಧಿಸ್ದಿತಿ 
ಗಳನ್ನು ದಾಟಿ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಲ್ಲ ಶಕ್ತಿ ಅವನಿಗುಂಟು?3 ಜಗತ್ತನ್ನು ತ್ಯಾಗ ಮಾಡಿದರೆ ಅಥವಾ ತಪಸ್ಸನ್ನು 
ಆಚರಿಸಿದರೆ ಸಾಲದು - ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಭೌತಜಗತ್ತಿನ ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಅರಿವನ್ನು 
ಪಡೆದು ತನ್ಮೂಲಕ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕು. ಈಗ ದೇವತೆಗಳೂ ಇತರ ಬಗೆಯ ಜೀವಿಗಳೂ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಬಲೆಯಲಿ 
ಸಿಕ್ಕಿಹಾಕಿಕೊಂಡಿರುವ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದರೆ ಅವನು ಹಾಗೆ ಮಾಡಲೇಬೇಕು. ಆತ್ಮದ ಜ್ಲಾ ನವನ್ನು ಅಂತರಂಗದ 
ವಿವೇಚನೆಯಾಗಲಿ ಬುದ್ಧಿಜನ್ಯ ಜ್ಞಾನವಾಗಲಿ ಎಂದೂ ನೀಡಲಾರದು ಎಂಬುದನ್ನು ಯೋಗಿಯು "ಶಿಂಿದುಕೊಳ ಲೇಬೇಕು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಲೌಕಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯ ವ್ಯಾಪಾರಗಳಿಂದ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಬಹುದೇ ಹೊರತು ನೇರವಾಗಿ ಅನುಭವಿಸು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಜ್ಞೇಯವಾದ ನಾನು ಎಂಬುದು ದೊರಕುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಜ್ಞಾತೃವಾದ ನಾನು ಎಂಬುದು ಆ ಮಾರ್ಗ 


ತಾದಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವ ಪ್ರವೃ 
ಭೋಗಾಪೇಕ್ಷೆಯ ಪರಿಣಾಮಗಳ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಐ 


ಚ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ದಿಂದ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಬುದ್ಧಿ, ಅಹಂಕಾರ ಮುಂತಾದ ಭೌತಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸದೆ ಅದನ್ನು ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ 
ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಅಂತರಂಗ" ವೀಕ್ಷಣೆಯ ಜ್ಞಾನದ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಸಂದೇಹವಾದಿಗಳೂ((6 ಸಂಗಂ 
ವರ್ತನವಾದಿಗಳೂ (1೧6 80881100151) ಮತ್ತು ಪಾತಂಜಲ ಪಂಥದವರೂ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ ತಾಳಿದ್ದಾರೆ; ಪರಸ್ಪರ 
ಅತಿ ಭಿನ್ನವಾದುವುಗಳು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಒಂದಾಗಿ ಕೂಡುವುದುಂಟು. ಅಂತೆಯೇ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ ದೊರಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅಂತರಂಗ 
ವೀಕ್ಷಣೆಯ ಜ್ಞಾನ ಸಹಕಾರಿಯಾಗಲಾರದು ಎಂಬುದನ್ನು ಇವರೆಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ತ 

ಸವಿತರ್ಕದ ಘಟ್ಟವಾದ ಮೇಲೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಅತೀತ (51077011181) ವಿಷಯಗಳೊಂದಿಗೆ ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತೇವೆ 
ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳ, ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಅಥವಾ ಬುದ್ದಿಯ, 
ನೇರವಾದ ಅನುಭವ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲಿ ಸತ್ವವು ರಜಸ್ಸು, ತಮಸ್ಸುಗಳ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಾಧೀನಗೊಳಿಸಿದೆ. ಆದ 
ರಿಂದ ಈ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಧ್ಯಾನಗಳನ್ನು ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತಸಮಾಧಿ?* ಎಂದು ಕರೆದಾಗ ಆ ಮಾತಿನಿಂದ ನಾವು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ 
ಬೇಕಾದ್ವೇನೆಂದರೆ ವೂ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾ ತೃಜ್ಞೇಯದ ದ್ವಂದ್ವ ಇರುವಂಥ ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದಾಗಿ. ಇಲ್ಲಿ ಜ್ಞೇಯ ವಸ್ತುವು ಸೂೂಲದಿಂದ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮದ ವರೆಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿರಬಹುದು, ಮಾನಸಿಕ ವಸ್ತುಗಳು ಎನಿಸಿಕೊಂಡಂಥವೂ ಆಗಿರಬಹುದ;; ಮತ್ತು ತಿಳಿಯುವಾತನು 
ಏಕಾಗ್ರಚಿಂತನವನ್ನು ಆಗತಾನೆ ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಿರುವವನೂ ಆಗಬಹುದು ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಪಟುವಾದರೂ ಆಗಿರಬಹುದು. 
ಈ ಯೋಗ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಬೌದ್ಧ ರ ರಭಾನ(ಧ್ಯಾನ) ಪದ್ದ ತಿಗೆ ಹೋಲಿಸುವುದು ಬೋಧಪ್ರದ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಭಯತ್ರ ಮನಸ್ಸಿಗೆ 
ಶಿಕ್ಷಣ ನೀಡುವ ಅನುಷ್ಠಾನಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಹೋಲಿಕೆ ಇರುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಸಾನಂದ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಬೌದ್ಧ ಮೂಲಗಳಿಂದ 
ಯೋಗಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರಬಹುದು. ಅನಂತರ ಈ ಮೂಲ ಮರೆತುಹೋಗಿರಬಹುದು. ಏಕಾಗ್ರಸ್ಥಿ ತಿಯ ಈ ಕೆಳಗಿನ ಶ್ರೇಣಿಯು 
“ಅನುಪದ ಸುತ್ತ'ದಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ: 

“ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಭಿಕ್ಕುಗಳು, ಸಾರಿಪುತ್ತ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಬಯಕೆಯಿಂದ ದೂರವಾಗಿ, ಕೆಟ್ಟ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿ, 
ಪ್ರಥಮ ರುಭಾನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಗಮನವು ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವಂಥ ಅವಸ್ಥೆ. ಏಕಾಂತತೆಯಿಂದ 
ಮೂಡಿ ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷದ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವ ಸ್ಥಿತಿ ಅದು. ಆ ಪ್ರಥಮ ರಭಾನದಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಈ 
ಮುಂದಿನವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ದೊರಕುತ್ತವೆ. ಬುದ್ಧಿ -ಚಿಂತನ (ವಿತಕ್ಕ ವಿಚಾರ), ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷದ ಭಾವನೆ (ಪ್ರೀತಿ, 
ಸುಖ) ಮತ್ತು ಚಿತ್ತದ ಏಕಾಗ್ರತೆ (ಚಿತ್ತೇಗಾಗ್ಗತಾ), ಸ್ಪರ್ಶ, ಅನುಭವ, ಗ್ರಹಣ, ಇಚ್ಛೆ, ಪ್ರಜ್ಞೆ (ಚಿತ್ತ), ಬಯಕೆ (ಛಂದ), 
ಆಯ್ಕೆ, ಪ್ರಯತ್ನ, ಗಮನ, ಉದಾಸೀನತೆ, ಗಮನದ ಯೋಜನೆ (ಮನಸಿಕರ); ಇವೆಲ್ಲಾ ಅವು ಮೂಡುತ್ತ ಬಂದಂತೆ ಅವನಿಗೆ 
ಶ್ರೇಣಿಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾಹಾರವಾದವು; ಅವು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಂತೆ, ಹಾಗೂ ನಿರ್ಗಮಿಸಿದಂತೆ, ಅವನಿಗೆ ಅಧ್ಯಾಹಾರ 
ವಾದವು.” 75 

ಇತರ ಕಡೆಗಳಲ್ಲೂ ಇಂಥದೇ ಶ್ರೇಣಿಯ ನಿರೂಪಣೆ ಉಂಟು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 'ಸಂಯಕ್‌ಧ್ಯಾನದ' ಮತ್ತೊಂದು 
ವರ್ಣನೆ ಇಲ್ಲಿದೆ : 

“ವಿಷಯ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿ, ಪಾಪಭಾವನೆಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಿ ಆತನು ಪ್ರಥಮ ರಭಾನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ 
ನೆಲಸುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲಿ ಗಮನವು ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾಗಿ ನೆಲಸುತ್ತದೆ. "ಸವಿತಕ್ಕ, ಸ-ವಿಚಾರ' ಅದು. ಏಕಾಂತತೆಯಿಂದ ಮೂಡಿದ್ದು, 
ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷದ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ್ದು; ಮುಂದೆ ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾದ, ನೆಲಸಿದ ಗಮನವು ನಿಂತಮೇಲೆ 
ಅವನು ದ್ವಿತೀಯ ರುಭಾನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಮನಸ್ಸಿನ ಅಂತರಂಗ ಶಮನ, ಸ್ವಸ್ಥಿತವಾದದ್ದು, ಗಮನದ 
ಚಟುವಟಿಕೆಯಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೆ ಎತ್ತಲ್ಪಟ್ಟದ್ದು, ಧ್ಯಾನ ಜನ್ಯವಾದದ್ದು, ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷದ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ್ದು; 
ಉತ್ಸಾಹವನ್ನು ಅಡಗಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಅವನು ಸಮಚಿತ್ತದಿಂದ ಕೂಡಿದವನಾಗಿ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆ ಮತ್ತು ವಿವೇಕಗಳನ್ನು ತಾಳಿ 
ಆರ್ಯರು ಹೇಳಿದ ಈ ಮುಂದಿನ ಸುಖವನ್ನು ದೇಹದಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ: “ಸಮ ಮತ್ತು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಚಿತ್ತದಿಂದ ಕೂಡಿ 
ದವನಾಗಿ ಅವನು ಸಂತೋಷದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುತ್ತಾನೆ” ಮತ್ತು ಮುಂದೆ ತೃತೀಯ ರಭಾನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ; ಮುಂದೆ 
ಸುಖದುಃಖಭಾವನೆಗಳೆರಡನ್ನೂ ದೂರಮಾಡಿ, ತನಗೆ ತಿಳಿದಿದ್ದ ನೋವು-ನಲಿವುಗಳನ್ನು ನಿರ್ನಾಮಗೊಳಿಸಿ ಅವನು ಚತುರ್ಥ 
ರಭಾನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ನೆಲಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಅತ್ಯಂತ ಶುದ್ಧ ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯೂ ಉದಾಸೀನತೆಯೂ ಉಳ್ಳ ಮನಃಸ್ಥಿತಿ. ಅಲ್ಲಿ 
ಸುಖವಾಗಲಿ ದುಃಖವಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ- ಇದೇ ಉನ್ನತಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಶಿಕ್ಷಣ.”? 

ಬೌದ ಧರ್ಮದ ಆದರ್ಶ, "ಅಹಂ'ನ ಅಶಾಶ್ವತ ಸ್ಪರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾದ ಯೋಗದ 
ಆದರ್ಶ ಅಸ್ವತಾಸ್ಟಿತಿಯನ್ನು ಮೂರುವುದು. ಅಹಂ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಚಿಂತನದ ಪ್ರವಾಹ 
ವನ್ನು ತಡೆಗಟ್ಟಬೇಕು ಎಂಬುದು ಎರಡೂ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ ಅತೀತವಾದ ಆತ್ಮದ ಪ್ರಶ್ನೆ ಜು 
ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧನು ಅಹಂಸ್ಟಿತಿಯನ್ನು ದಾಟುವುದು ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ. 
ಯೋಗಿಯು ಅತೀತವಾದ ಆತ್ಮವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅನುಭವಾತ್ಮಕವಾದ “ಅಹಂ' ಅನ್ನು ಮೀರುತ್ತಾನೆ. 

ಯೋಗದ ವಿಶ್ಲೇಷಣವು ವಸ್ತುತಃ ಇಲ್ಲಿ ನಿಂತುಬಿಡುತ್ತದೆ. ಮುಂದೆ ತತ್ಕ_ಣ ನಾವು ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಸಮಾಧಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ 
ಹೋಗುತ್ತೇವೆ. ಅಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವೂ ಕೇವಲ ಸಂಸ್ಕಾರದ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಇಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಧ್ಯಾನದ ಸ್ಥಿತಿಯದು ಮತ್ತು ಅಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತ್ಯಃಡ್ಛೇಯಗಳ 


ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದವು 


೪೫ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಇನ್ದಿಲವಾಗುತ್ತದೆ.7? ಆದರೆ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲೇ ಆತ್ಮದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಇತರ ಹ 
ದಕ್ಕೆ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲೇ ಸೂಚನೆಗಳಿವೆ. ಬಹುಶಃ ಈ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ಚ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಎ ಗ ಇಷ ಇತ ನ ಜಾ ಕುಹು. ಯಾ 
ೇ ಹೇಳಿದೇವೆ; ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯು ಕ್ರಮವಾಗಿ ನೀಡುವ ಜ್ಞಾ ಶ ಶಿ ಲ್ಲಿವೆ. ಬುದ್ಧ 
ಆ ಬ ್ಸ ತನ್ನ ಶಿಷ್ಟರು ಎಚ್ಚ ರಂದ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದು ಉಪದೇಶಿಸಿ ಅನಂತರ 
ದ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದೆ: 

ಹ 1 ಯೂ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. ಮೊದಲನೆಯ ಸಮಾಧಿಯುಂದದ್ದು ಸಾದ 
ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. ಎರಡನೆಯ ಸಮಾಧಿಯಿಂದೆದ್ದು ಮೂರನೆಯ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. 1 
ಸಮಾಧಿಯಿಂದೆದ್ದು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. ನಾಲ್ಕನೆಯ 'ಜರಾಾಾ್‌ ಆಕಾಶದ ಜ್‌ ಆಜ ಸ 
ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅನಂತತೆಯ ಪ್ರದೇಶದಿಂದೆದ್ದು ಶೂನ್ಯದ ಪ್ರದೇಶವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು. ಶೂನ್ಯ ಪ್ರ 
ದಿಂದೆದ್ದು ಸಂವೇದನೆಯಾಗಲಿ, ಅಸಂವೇದನೆಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲದ ಪ್ರದೇಶವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದನು; ಸಂವೇದನೆ ಅಥವಾ ಅಸಂವೇದನೆ 
ಇಲ್ಲದ ಪ್ರದೇಶದಿಂದೆದ್ದು ಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ಅನುಭವಗಳ ನಿಲುಗಡೆಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದನು.”78 | 

"`` ಏಕಾಗ್ರಗೊಂಡ ಮನಸ್ಸು ಇಂಥ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಒಂದು ಕಾಲಮಿತಿಯನ್ನು. ನಿಗದಿಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು 'ವಿಶುದ್ಧಿಮಗ್ಗ'ದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿದೆ.79 ಆದರೆ ಜೀವವು ಕೊನೆಗಾಣುವುದೋ, ಸಂಘಕ್ಕೆ ಗೌರವವೋ, ಗುರುವಿನ ಆದೇಶವೋ ಅದಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಿ ಬರಬಾರದು, 
ಅಷ್ಟೆ. ಒಬ್ಬನು ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಮೇಲೆದ್ದಾಗ ಮತ್ತೆ ಹಿಂದಿರುಗದಿರುವ ವಿಧಾನವನ್ನು ಅವನು ಪೂರೈಸುತ್ತಾನೆ. ಅಥವಾ 
ಸಂತನ ಪೂರ್ಣ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಅವನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ, ಅನಂತರ ಅವನ ಮನಸ್ಸು ನಿರ್ವಾಣದತ್ತ ಓಲುತ್ತದೆ. ನಿರ್ವಾಣ 
ವನ್ನು ವಿವಿಕ್ತತೆ ಎಂದೂ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸತ್ತುಹೊ.ದ ಮನುಷ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂವೇದನೆ, ಅನುಭವಗಳು ನಿಲುಗಡೆ ಹೊಂದಿದ 
ಮನಃುಷ್ಯ ಇವರ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಕಾಸವೇನೆಂದರೆ ಎರಡನೆಯವನಲ್ಲಿ ದೇಹಕರ್ಮ, ವಾಕ್ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕಕರ್ಮಗಳು 
ನಿಂತುಹೋಗುತ್ತವೆ. ಎಲ್ಲವೂ ಶಾಂತವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಪ್ರಾಣವು ಹೊರಟು ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸಹಜವಾದ ಶಾಖವು ಉಡುಗಿ 
ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಭಂಗವಾಗುವುದಿಲ್ಲ (ವಿಚ್ಚಿದ್ರವಾಗುವುದಿಲ್ಲು. ಮೊದಲನೆಯವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇವೆಲ್ಲವೂ 
ಆಗುತ್ತವೆ.89 ಆದರೆ ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಮನುಷ್ಯನು ಮೂರು ವಿಧವಾದ ಬಿಡುಗಡೆಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾನೆ - ಉಪಾಧಿಯಿಂದ 
ಕೂಡಿದುದನ್ನು ಉಪಾಧಿರಹಿತವಾದುದಕ್ಕೆ, ಬಯಕೆಯ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಬಯಕೆಯಿಲ್ಲದ ಸ್ಡಿ ತಿಗೆ, "ಅಹಂ' ಭಾವದ ಅಸತ್ಯದಿಂದ 
ಶೂನ್ಯದ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಅವನು ಹೋಗುತ್ತಾನೆ.8! 


ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಜ್ಞಾನವು 
ಒಂದು ಕಾಲಕ್ಕೆ ತಿಳಿದಿದ್ದುವು ಎಂಬು 


ಪರಿಶುದ್ಧೀಕರಣದ ಘಟ್ಟಗಳು 
ಇವುಗಳ ಪ್ರತಿಧ್ವನಿಗಳು ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೇಳಿಸುತ್ತವೆ. ಮಹಾವಿದೇಹ ಎಂಬ ಎಚ್ಚರದ (ಧಾರಣಾ) ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಯೋಗಿಯು ಬಿಡುಗಡೆಯ ಭಾವವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ, ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಅದು, ಯಾವ ದೇಹದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು 
ಪಡೆದಿದ್ದೇವೆ ಎಂಬ ಭಾವವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತೇವೆಯೋ ಅಂಥ ದೇಹವು ಇನ್ನೂ ಉಳಿದಿದೆಯೆಂಬ ಜ್ಞಾನದ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಸ್ಥಿತಿ 
ಸ್ಟಿತಿ (ಕಲ್ಪಿತ) ಆಗಿರಬಹುದು, ಅಥವಾ ಅಂಥ ಜ್ಞಾನವು ಉದುರಿಹೋದ ಸ್ಥಿತಿ ಆಗಿರಬಹುದು.82 ವಿಶೋಕ ಎಂಬ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಯೋಗಿಯು ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅನಂತತೆಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ ಎಂದೂ ಹೇಳಿದೆ (ವಿಶೋಕ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊಂದು 
ಹೆಸರು ಜ್ಯೋತಿಷೃತೀ. ಬೌದ್ಧ ರ ಅರ್ಚಿಷ್ಮತೀ ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತರುವಂಥದು ಅದು. ಬೋಧಿಯನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ಗೊಳಿಸಲು ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ಅನುಷ್ಕಾನಗಳ ಮೂಲಕ ಅಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ರಾಗಗಳ ಉಳಿಕೆಗಳನ್ನು ಸುಟ್ಟು ಹಾಕುವ ಸ್ಥಿತಿ 
ಅದು). ದೇಹವು ಅನಂತತೆಗೆ ವಿಸ್ತಾರವಾಗುವ (ಅನಂತ ಸಮಾಪತ್ತಿ) ಮತ್ತು ಆಸನವನ್ನು ಸ್ಥಿರಗೊಳಿಸಲು ಸಹಾಯವಾಗುವ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಯೂ ಉಂಟು ಎಂಬ ಸೂಚನೆಯೂ ಇದೆ.84 ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಬುದ್ಧಿಗ್ರಹಣದ ಒಂದು 
ಬಗೆಯ ಮೂರ್ಥಾಸ್ಥಿತಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ಬೌದ್ಧರು ಹೇಳುವ ಅರೂಪ-ರಭಾನದ₹ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಯೋಗ 
ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ನಿಜ. ಆದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ರೂಪರೇಖೆಗಳೆಲ್ಲಾ ಒಂದೇ. ಅಲ್ಲದೆ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಮೂಪಿಸುವ ಕ್ರಮಕ್ರಮ 
ಭಾವನೆಯು ಎರಡೂ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಉಂಟು. ಹೀಗೆ ಏಳುಮಡಿಯಾದದ್ದು ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವ ಪ್ರಜ್ಞಾ (ಒಳಅರಿವು 
ಹಣ್ಣು ೦ತದಲ್ಲಿ, ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸ್ಲಿತಿ(ಪ್ರಾಂತಭೂಮಿ)ಗೆ ಘಟ್ಟಘಟ್ಟವಾಗಿ ಮುಟ್ಟುತ್ತೇವೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಯೋಗಿಯು 
ಕಾರ್ಯವಿಮುಕ್ತಿ'ಯ (ಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಒಳಅರಿವಿನ ಬಿಡುಗಡೆಯ) ನಾಲ್ಕು ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ದಾಟುತ್ತಾನೆ ಎಂದೂ ಅಪರಿಶುದ ತೆ 
ಯಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಕರಗಳು ಮಾಯವಾಗಿ ವಿವೇಕಜ್ಞ್ಯಾನವು ಉದಯಿಸಿದಾಗ ಚಿತ್ತವಿಮುಕ್ತಿಯ ಮೂರು ಘಟ್ಟ ಗಳನ್ನು 
ದಾಟುತ್ತಾನೆ ಎಂದೂ ವರ್ಣಿಸಿದೆ.86 ಯಾವುವುಗಳಿಂದ ತಾನು ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಬೇಕೋ ಅವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು "ಚಿಂತಿಸಿ 
ದ್ಹಾಗಿದೆ, ಯಾವುವುಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಬೇಕೋ ಅವುಗಳ ಕಾರಣಗಳು ಕರಗಿಹೋಗಿವೆ, ನಿರೋಧ ಸಮಾಧಿಯ ಮೂ 


ಲಕ ಆ 
ಬಿಡುಗಡೆಯ ಸಂವೇದನೆ ದೊರೆತಿದೆ. ಬಿಡುಗಡೆಯ ಉಪಾಯವಾದ ವಿವೇಕಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊ 


೦ಡದ್ದಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನವು 


೪೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಾರಾ್‌ ಭೂಯ ಜಗ ಘಟ್ಟದ ಅನಂತರ ಈ ನಾಲ್ಕು ಘಟ್ಟಗಳು ಬರುತ್ತವೆ ಎಂದು ನಾವು 
ವಾದಮೇಲೆ ವಸ್ತುಗಳ ಕ್ರಮವು ಕ್ರಮಕ್ರ ತ ಬಾ ಕೋಟ ಘಣಲ್ಳ ಎ೪. ಇ. ತಾ ನಪ: 
ತು ಓಳ ರಗೆ ಘಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ಲಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ. ಬುದ್ಧಿಯ 
ಲಯವಾಗುತ್ತಿವೆ ವೆ. ಆ ನೆಲೆಯೂ ಮಾಯವಾಗುತ್ತಿ ದೆ. ಆತ್ಮವು ಗುಣಗಳ ಸಂಬಂ 

ದಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟು ಪ್ರತ್ಯೇಕವೂ (ಕೇದಲಿ) ಪರಿಶುದ್ದವೂ (ಅಮಲ) ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯ 
ಯಲ್ಲಿರುವ ಯೋಗಿಯನ್ನು ಅದೃಷ್ಟಶಾಲಿ (ಕುಶಲ) ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ವಿವೇಕಜ್ಞಾನ ನವು ಉದಯಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಕೊನೆಯ 
ಮೂರು ಘಟ್ಟಗಳು ತಮಗೆ ತಾವೇ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತವೆಯಾದರೂ ಮೋಕ್ಷದ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಹಾದು ಬಂದ ಘಟ್ಟಗಳ ಜ್ಞಾನ 
ಅವನಿಗೆ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಸೂಚನೆ ಇದರಲ್ಲಿದೆ.8?. ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸತ್ವನ ಪರಿಪೂರ್ಣ ತಾ 

ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಹತ್ತು ಘಟ್ಟಗಳೂ (ದಶಭೂಮಿ) ಇವೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ.88 ಆದರೆ ಬೆ ಹೌದ್ಧರ ಹತ್ತನೆಯ ಘಟ್ಟವಾದ ವಷ ಐ 
ಗಾ ಇ ಪೂರ್ವೋತ್ತರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದಳಯೋಗದ ಈ ಕೈಪಿಡಿಗೂ ಈ ಘಟ್ಟಗಳ 
ಆ ಬ ಬಹುಶಃ ಇತ್ತು ಎಂದಾಯಿತು. ಬಹುಶಃ ಆ ಜ್ಞಾನ ಸ್ಪಷ್ಟವೂ, ವಿರೂಪಗೊಂಡದ್ದೂ ಆದದ್ದು. ತನ್ನ ಮೋಕ್ಷ 

ಪದ್ದ ತಿಯ ಕೊನೆಯ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಇದನ್ನು 1 ಸಿತು. ಹಾಗೆಯೇ ಆತ್ಮದ ಬಿಡುಗಡೆಗೆ ಅಡ್ಡಿ ಯಾಗಿರುವ 
ತೆರೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ “ಆವರಣ' ಎಂಬ ಪದವೂ ಜೈನಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಇತು ಹೆಚ್ಚು ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ಉಪಯೋಗದಲ್ಲಿತ್ತು. 90 
ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲೂ ಆ ಪದವು ಅದೇ ಬಗೆಯ "ಅರ್ಥವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಲು ಬೌದ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಬಳಸುವ "ದಶಭೂಮಿ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾದ ಜೈನಧರ್ಮದ “ಗುಣಸ್ಥಾ ನಕ' ಎಂಬ 
ಪದವನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಿಲ್ಲ೨! ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಒಡಗುವೆ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳು ಒಂದೇ ರೀತಿಯವಾದ್ದರಿಂದ 
ಮಾರ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ನೈತಿಕ ಸಾಧನಮಾರ್ಗ ಒಂದೇ 'ಗಹಾ/ಡು ಆದರೆ ಮನೋವಿಶ್ಷೆ ೇಷಣೆ ಮಾತ್ರ ಒಂದೊಂದರಲ್ಲೂ 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ. ಕಾರಣ ಓದದ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ವಿಕ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪನೆಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿರುವುದೇ. ಆದರೂ ಬೌದ್ಧಧರ್ಮ 
ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳು ಒಂದೇ ಬಗೆಯ 'ಡಿಂತನದ ಆವರಣದಲ್ಲಿ ಚಲಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಬಹುಶಃ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ "ಸಾಂಖ್ಯ 
ತತ್ತ್ವವು ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಾಗಿ ದೊರೆತದ್ದು. “ವಿಭೂತಿಗಳನ್ನು ' ಅಥವಾ ಮಂತ್ರಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು, ಧ್ಯಾನದ ವಸ್ತು. ಗಳು 
ಮತ್ತು ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಗಮನಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ಅವೆರಡರ ನಡುವಣ ಹೋಲಿಕೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಾಗುತ್ತ ದೆ. ಆದರೆ ಇವು ಭಾಗಶಃ 
ಮಶ್ವಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಹೊರತಾದ ವಿಷಯಗಳಾದ್ವರಿಂದ ವಿವರವಿವರವಾಗಿ ಹೋಲಿಸಿ ಅವುಗಳಿಗಿರುವ ಸಾಮ್ಯ ವನ್ನು ತೋರಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 
ವಎಿಸ್ತಾ ಭಂ ತರ್ಕವಿಧಾನವನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಮೂರಬೇಕು ಮತ್ತು ಅನುಭವಾವಲಂಬಿಯಾದ ಮನಸ್ಸು ಮುಟ್ಟಲಾರದ 
ಒಂದು ಜ್ಞಾ. ನಸ್ಬಿ ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಪದ್ಧ ತಿಗಳಿಗೂ -ನಂಬಿಕೆ ಇತ್ತು. 

“ಕುಶಲ' | ತಿಯ 'ಅನಂತರ ಆತ್ಮ ಡೆ ಏನಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ವರ್ಣಿ: ಸುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಈ ವಿಷಯದ ಸರೂಪವೇ 
ಅಂಥದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅನುಭವ ಜ್ಞಾ ಹ ಸ್ವಿ ತಿಗತಿಗಳೆಲ್ಲ ಆಗ ಮಾಯವಾಗಿ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಸರಿಯಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸ್ಸ] 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ವಿಷ ಷಯಾತೀತವಾದ ಆತ್ಮ ವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಿ, ದ್ರಷ್ಟ '(ನೋಡುವಂಥದು), ಜ್ಞಾತೃ ಗ್ದ ತಿಗಳನ್ನು 'ತಿಳಿಯು 
ವಂಥದು) ಎಂದೆಲ್ಲಾ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದರೂ ಅನುಭವಜ್ಞಾ ನವು ಉಳಿದಿರುವವರೆಗೂ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು. ಶಾ ವಿಧವಾದ 
ಅನುಮಾನದಿಂದ ಪಠೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. 92 ಪ್ರಕೃತಿಯು ವಿಕಾಸವಾಗಿರುವುದು ಆತ್ಮದ ಬಂಧ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷಗಳಿ 
ಗಾಗಿಯೇ. ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಗಳು ಬೇಲೆಬೇರೆಯಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತವೆ ಎಂಬ ಕ್ರಮಾಧಿಗತ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಆತ್ಮವು 
ಬುದ್ಧಿ ಯ ಸಸಾಯದಿಂದ ಪಡೆದಿರುತ್ತ ದೆ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾ ನ, ಸಂವೇದನೆ, ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿ ಇವುಗಳ ಏರಿಳಿತಗಳು ಆತ [ಭಾವದ ಮೇಲೆ 
ಯಾವ ಪರಿಣಾಮವನ್ನೂ ಉಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ; ಮಲಿನತೆಗಳು ಉದುರಿಹೋದಂತೆ ಜ್ಞ ೀಯವಸ್ತುವಿನ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಸಂಕುಚಿತ 
ವಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಜ್ಲ್ಗಾ ಸತೃಭಾವದ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರ ಯಾವ ಪರಿಣಾಮವೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇದೆಲ್ಲದರಿಂದ ಸೂಚಿತ 
ವಾಗುವುದೇನೆಂದರೆ ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ದೆ ಒಂದು ಆತ್ಮ ಇದೆ; ಆದರೆ ಆತ್ಮದ ಇರುವಿಕೆಗೆ ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಇರುವಿಕೆ ಅನಗತ್ಯ; 
ಅವುಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ” ದಮನಗೊಳಿಸಬಹುದಾದ್ವರಿಂದ, ಆತ ವು ಸ್ವಯಂ ಅನುಭವವೇ ಆದ, ಅನುಭವವೃಕ್ತಿತ್ವದ 
ವಿಶೇಷಣಗಳೂ ಉಪಾಧಿಗಳೂ ಇಲ್ಲದ ಒಂದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸತ್ವ. ಈ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಪಿ ಸಿ ತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಭಾಷೆಯ 
ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅನುಭವದ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ಇರುವದರಿಗೆ ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪವು ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಅಭೇದ್ಕ ವಾಗಿಯೇ 
ಉಳಯುತ್ತ ದೆ ನಮಗೆ ಇಷ್ಟನ್ನು ಮಾತ್ರ ತಿಳಿಯಲು ಪ್ರಾಪಿ ಪ್ರಾಪ್ತಿ(ಲಭ್ಯ) ಇದೆ: ಆ ಸ್ಲಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಚಾಂಚಲ್ಯ ಗಳಿಗೆ ನಿಲುಗಡೆ 
ಉಂಟಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬದುಕಿನ. ಎಲ್ಲ ದುಃಖಗಳೂ ಅದೃಶ್ಯವಾಗಿಬಿಟ್ಟಿ ರುತ್ತವೆ. ಪುನರ್ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಸಂಬಧ ನೈತಿಕ ಜೀವನದ 
(ಸುಕೃ ತವಾಗಲಿ ದುಷ ಷೃತವಾಗಲಿ) ಎಲ್ಲ ಅವಶೇ ಜೂ ಸುಟ್ಟುಹೋಗಿರುತ್ತವೆ. ಬೌದ್ದ ಸ್ವಧರ್ಮ ವು ತನ್ನ “ಸಕೃ ದಾಗಮಿನ್‌' 
(ಒಮ್ಮೆ ಮಾತ್ರ ಹಿಂದಿರುಗುವವನು) ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತೆ ಕರ್ಮದ ಫ ಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು ಇನ್ನೊ ದು ಜನ್ಮ 
ಉಳಿದಿದೆ ಎಂದು ಅರಿಯುವ ಸಾಧ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಯೋಗಸಿದ್ಧಾ ತವು ಒಪ್ಪಲಿಲ್ಲ. ಸಪ್ತಾ 0ಗಜ್ಗಾ ನಗಳುಂಟು ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡಾಗ ಅದರಲ್ಲಿ ಬದ್ಧ ಜೀವಿಯ ಭೌತಿಕ % ಸ್ಥಿ ತಿಗತಿಗಳ ಲಯಜ್ಞಾ ನ ಸಾಧ್ಯ "ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತಾಗಿದ್ದರೂ ಉದ್ಭಾ ರಕ 
ಜ್ಞಾನದ ಉದಯವಾದ ಮೇಲೆ ಪುನರ್ಜನ್ಮ "ದ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ “ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪಲಿಲ್ಲ. ಅಂಥ ಜ್ಞಾನವು "ಅತೀತವಾದದ್ದು 


ಸ್ರತ 


ಯೋಗದ ಮನಶ್ಚಾಸ್ತ್ರ ತಿ 


(ಲೋಕುತ್ತರ) ಮತ್ತು “ಕಾಮಲೋಕ', "ರೂಪಲೋಕ', "ಅರೂಪಲೋಕ'ಗಳಲ್ಲಿ ಜಡ ಜ್ಲ್ಲಾ ನಕ್ಕಿ ಪೂನ: ಕ್ಯ ಜಣ 
ವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಜ ಸೌದ್ಧಧರ್ಮವೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿತು. ಆದರೂ ಎಂದೂ ಹಿಂದಿರುಗದವನ ಮತ್ತು. "ಅರ್ಹತ್‌'ನ ಪ್ರಜ್ಞೆಯು 
ಒಮ್ಮೆ "ಓಂದಿರುಗುವವನ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಗಿಂತ ಉನ್ನ ತವಾದದ್ದು ಎಂಬುದು ಅದರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ.9*. 


ಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಿ ಗಳು 


ಅತೀತ ಸ್ಲಿತಿಗಳನ್ನು ಬದಿಗಿಟ್ಟು ಈಗ, ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ತಡೆಗಟ್ಟಲು ಸದ್ಯ ದಲ್ಲೇ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗುವಂಥವು ಎಂದು 
ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಸಾಧನಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಕಡೆ ನಮ್ಮ ಗಮನ ಹರಿಸೋಣ. ಏಕಾಗ್ರಚಿಂತನ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಗಳಿಗೆ 
ಒದಗುವ ಅಡ್ಡಿಗಳು ಯಾವುವು ಎಂಬುದನ್ನು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದ ಶ್ಲ ೇಷಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಉಪಾಯಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸ 
ಲಾಯಿತು. ಉಪಾಯಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಒದಗುವ ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತಾ ರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿರುವುದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ 
ಇದೆ. ಸಾಧನಸಾಮಗ್ರಿಗಳಲ್ಲೂ ನಿಷೇಧಗಳು (ಪ್ರತಿನಿಷೇಧಗಳು) ಹೆಚ್ಚು ಮುಖ್ಯ ವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಸರಿಯಾದ ಕಾಲ, 
ದೇಶ, ಮತ್ತು ಸನ್ನಿವೇಶಗಳನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಂಡು ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಅನುಕೂಲ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಿಧಾನಗಳು ಯೋಗ 
ಹಾಗೂ ಬೌದ್ಧದರ್ಶನ ಎರಡಕ್ಕೂ ತಿಳಿದಿದ್ದುವು ಎಂದು ಊಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವ ತರ, ಮೈತ್ರಾಯಿಣೀ ಮತ್ತು ಕಠ 
ಉಪನಿಷ ಷತ್ತುಗಳೂ (ಮತ್ತು ಭಗವದ್ದಿ ತೆಯ) ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗದ ಕಡೆ ವಾಲಿರುವುದು ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ; 
ಆದರೆ ಕೆಲವು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಯೋಗ "ಅನುಷ್ಠಾನಗಳು ಇನ್ನೂ ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕುತ್ತ ವೆ. “ಅಲ್ಲದೆ ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಚಿತ್ತದ 
ಏಕಾಗ್ರತೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವ ಕೆಲವು ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳು ಅವುಗಳನ್ನು ಯೋಗಸೂತ್ರಗಳು ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವ 


ಮುನ್ನವೇ ಸುಪರಿಚಿತವಾಗಿದ್ದುವು36 
ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಒದಗುವ ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾರೆ.9? 


ವ್ಯಾಧಿ 

ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ ಅನುಷ್ಠಾನ ಮಾಡುವ ಮುನ್ನ ದೇಹದ ಧಾತುಗಳನ್ನೂ (ವಾತ, ಪಿತ್ಥ, ಶ್ಲೇಷ್ಮ), 
ರಸಗಳನ್ನೂ (ತಿಂದ, ಕುಡಿದ, ಎ ಪರಿಣಾಮ ವಿಶೇಷ) ಮತ್ತು ಕರಣೇಂದ್ರಿ ಯಗಳನ್ನೂ ಸರಿಯಾದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟಿರ 
ಬೇಕು ಎಂದು ವಿಧಿಸಲಾಯ್ತು. “ಹಠಯೋಗಪ್ರದೀಪಿಕಾ' ಮುಂತಾದ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತ ಅನಂತರದ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಯೋಗವೇ ದೇಹವನ್ನು ಆರೋಗ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಡುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ.98 ದೇಹ ದ ಬೇರೆ. ಬೇರೆ ಅವಯವನಸಂಸ್ಥೆ ಗಳು ಸರಿಯಾಗಿ 
ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದರಲ್ಲಿ ತೆ ಕಡೆಗೆ ಮನಸ್ಸು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಿರುವ ಹಲವು ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ಕಾಣಲಾಗಿದೆ. ಹಠ 
ಯೋಗದಲ್ಲಿ ದೇಹದ ಎಲ್ಲ ಅಶುದ್ಧಿಗಳನ್ನೂ ಹೊರಹಾಕುವುದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಅತ್ಮಂತ ಸೂಕ್ಷ ವಾದ ವಿಧಿಗಳನ್ನೂ ಹೇಳಿದೆ.9 
ಅವುಗಳಿಂದ ಸಾಧಿತವಾದ ಪರಿಣಾಮಗಳೇನೆಂದರೆ ಸಂವೇದನಾಶ್ತಿಯ ಅಭಿವೃದ್ಧಿ, ದೇಹದ “ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಿನ 
ಹತೋಟಿ (ಇವು ಲಘಿಮಾ ಶಕ್ತಿ, ಘನವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು, ದ್ರವಗಳ ಮೇಲೆ ನಡೆಯುವುದು ಇತ್ಯಾದಿಗಳೂ ಸೇರಿ) 
ಇವುಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸುವಿಕೆ.100 ಜೊತೆಗೆ ಇಚ್ಛಾ ಮರಣಶಕ್ತಿ ಯೂ ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ ಮತ್ತು ಬೇರೆ' ಬೇರೆ ರೀತಿಯ 
ಸಂಯಮಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಎಷ್ಟು ಮುಖ್ಯವೋ ದೇಹದ ಯೋಗಕ್ಷೇಮದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಅಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯ 
ವಾದುದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ. ವಿಧಿಸ ಲಾಯಿತು. ಅದೇ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಅತಿಯಾದ ಇಂದಿ ್ರ್ರಿಯಲೋಲುಪ ತ್ರೈ ಅನುಚಿತ ಆಹಾರ 
ಇವುಗಳನ್ನೂ ನಿಷೇಧಿಸಿದರು. ಪ್ರಾಣಾಪಾಯವಿಲ್ಲದಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಉಪವಾಸ, ವ್ರತಾನುಷ್ಕಾನಗಳನ್ನು ನಡೆಸಬೇಕೆಂದು ಸಲಹೆ 
ಮಾಡಲಾಯಿತು.!01! ಯೋಗವು ಸ್ವಿರಗೊಂ ಡಾಗ ದೂರದರ್ಶನ, ದೂರಶ್ರವಣ ಮುಂತಾದುವೂ ಹಿಂದಿನ, ಭಾ ಮತ್ತು 
ಮುಂದಿನ ವಿಷಯಗಳ ಜಾ ನವೂ ದೊರಕುತ್ತವೆ.102 ಒಂದೇ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ದೇಹದ ದುರ್ಬಲತೆ ಹೋದ 
ಕೂಡಲೆ, ದೇಹದ ದೋಷಗಳು, ವ್ಯಾಧಿಗಳು, ಕ್ಷಯಿಸುವಿಕೆ ಮುಂತಾದುವುಗಳಿಂದಾಗಿ ಮನಸ್ಸು ಕಾಲದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡು 
ವಾಗ ಅದಕ್ಕೆ ಮಿತಿಯನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವ ಎಲ್ಲ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳೂ ಕೂಡ ತೊಲಗಿಹೋಗುತ್ತವೆ. ಯೋಗಿಯ ಕೈಯಲ್ಲಿ ದೇಹವು 
ಬೇಕಾದರೆ ಬಗ್ಗುವ ಉಪಕರಣದಂತೆ ಕೆಲಸ ಮಾಡಲೊಬ್ಬದೆ ದೇಹ(ಅವಯವ) ಸಂಬಂಧವಾದ ಕ್ಪೋಭ ಭೆಗಳನ್ನೊಡ್ಡಿದರೆ 
ಧ್ಯಾನವು ಪ್ರಗತಿ ಪಡೆಯಲಾರದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಜ್ವರದಿಂದ ಅಶಾಂತವಾಗಿರುವಾಗ ಅಚಲ ಆಸನವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಾಗಲಿ, 
ಅಥವಾ ಹಾ ಮನಸ್ಸಿನ . ಏಕಾಗ್ರ ತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಾಗಲಿ ಯೋಗಿಯಾದವನಿಗೆ ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ? 


ನಿರುತ್ಸುಕತೆ; ಆಲಸ್ಯ; ಆಯಾಸ 


.ದೇಹದ ದೌ| ರ್ಜಲ್ಪಕ್ಕ ತುಂಬ ಸಮೂಪವಾದದ್ದು ತ್ರೆ 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮನಸ್ಸು ಭಾರವಾಗುವುದು. ಮನಸ್ಸು ಚ 
ಅಗದಾಗ ಅದು ಆಯಾಸ 


ಶ್ಲೇಷ್ಮದ ಆಧಿಕ್ಕದಿಂದ ದೇಹ ಭಾರವಾಗುವುದು ಅಥವಾ ತಮಸ್ಸು 
ಲಿಸಲು ಇಷ ಪಡದಿದ್ದಾಗ ಅದು ಆಲಸ್ಯ; ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಚಲಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವೆ 


(ಸ್ತಾ 1.108 ಆದ್ದರಿಂದ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಏಕಾಗ್ರ ಗೊಳಿಸು ುವ ಶಕ್ತಿ ಕಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಸಾಲದು 


೪೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಬೇಕೆಂಬ ಸ್ಥಿರ ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ತೋರಿಸಬೇಕು. ಯೋಗಿಯು ಶಕ್ತಿಯಿಲ್ಲದ ಕಾರಣ ಹೇಗೆ ಮುಂದು 
ವರಿಯಲಾರದೆ ಹೋಗಬಹುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯ ಅಭಾವ ಅಥವಾ ಕೊರತೆಯಿಂದಲೂ ಸೋಲಬೇಕಾಗುವುದು. 


ಸಂಶಯ; ಪ್ರಮಾದ 


ಗಿ್ಷ ಡ್‌ ಓಟ 

ಆ ಆ ಸಾಧಿಸಲು ತಾ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ದೇಹಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪಡೆದಿದ್ದರೆ ಸಾಲದು. ಒಂದು 

್ವವನ್ನು ಬಲವಾಗಿ ಹಿಡಿದು ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಪಡುತ್ತಲೇ ಇರಬೇಕು. ನಿಶ್ಚಯ ಜ್ಞಾನದ 
ಅಭಾವದಿಂದ ಸಂಶಯವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಇದೋ ಅದೋ ಎಂಬ ಸಂದೇಹವು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಬಾಧಿಸಿ ಉದ್ದಿಷ್ಟ ವಿಷಯ 

ಹ್‌ ೧ ದಾ ಕ್ರ ಜು 

ದಲ್ಲಿ ಇದೇ ಸ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯು ಹೊರಟು ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಉಪಾಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸದೆ 
ಹೋಗುವುದೇ ಪ್ರಮಾದ. ಇಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಉಚಿತ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ 
ಏಕಾಗ್ರ ತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸದೆ ಹೋದಂತಾಗುತ್ತದೆ. 


ಸೋಲು ಮತ್ತು ಅವಧಾನ ಚಾಂಚಲ್ಯ 


ಇಚ್ಛೆಯಿದ್ದರೂ ಪ್ರಯತ್ನಪಟ್ಟರೂ ಏಕಾಗ್ರತೆಯ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಮಟ್ಟವನ್ನು ಮುಟ್ಟಲು ಕೆಲವರಿಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ 
ಎಂಬುದು ಕಂಡುಬಂದಿತು. ಅಂಥವರು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಸಂಧಾನದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಪ್ರಗತಿಯನ್ನೂ ಸಾಧಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. 
ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ರೀತಿಯಾದ ಚಂಚಲತೆಗೆ ಕಾರಣ ಏನು ಎಂಬುದು ನಿರೂಪಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಬಹುಶಃ ಹುಟ್ಟು 
ವಾಗಲೇ ಬಂದ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳು ಅಥವಾ ಉಪ(ನಿಹಿತ) ಪ್ರಜ್ಞೆಯ($॥0-00050100511059)- ಪರಿಣಾಮ ಯೋಗಗಸಿದ್ಧಾಂತವು 
ತನ್ನ ಸಮಗ್ರವಾದ ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಪ್ರಾಚೀನ ಕರ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಚಿಂತನಗಳ ಉಳಿಕೆಗಳನ್ನು (70516105) ನಾವು 
ಗಮನಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದು ಪದೇ ಪದೇ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಗತಿಗೆ ಅಡ್ಡಿಯನ್ನು ತರುವುದರ ಮೂಲಕ ಪೂರ್ವಾರ್ಜಿತವು 
ಸದ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯ ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಸೇಡನ್ನು ತೀರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯೆಂದು ನಾವು ಬಹುಶಃ ಊಹಿಸಬಹುದು. 

ಆದರೂ ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಒಂದು ನೆಲೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಬಹುಬೇಗನೆ ಆ ನೆಲೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳಲೂ 
ಬಹುದು. ಪ್ರಗತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಬಿಟ್ಟರೆ ಸಾಲದು. ಅದನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಅಗತ್ಯ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಮುಂದು 
ವರಿಯದಿದ್ದರೆ ಹಿಂದುವರಿದಂತೆಯೇ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪಡೆದ ನೆಲೆಗಳನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅವುಗಳನ್ನು ದಾಟಿ ಮುಂದೆ ಹೋಗಲು 
ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತ್ತಾ ಹೋಗುವುದರ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ರಕ್ಷಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸದ ಒಂದು 
ಕೆಳಗಿನ ನೆಲೆಗೆ ಜಂರುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧಕನ ಪಥದಲ್ಲಿ ಕಾದಿರುವ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ಅಪಾಯ. ಆದರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಏನು ಸಾಧಿತವಾಗಿದೆಯೋ ಅದನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಪ್ರಯತ್ನಪಡಬೇಕು. ಯೋಗಿಯು 
ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದಮನಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಿಂತ ಕಿಂಚಿತ್ತೂ ಕಡಮೆಯಾದ ಯಾವುದರಿಂದಲೂ 


ತೃಪ್ತನಾಗಬಾರದು. 


ಲೌಕಿಕತೆ; ಮಿಥ್ಯಾದರ್ಶನ (ಭ್ರಾಂತದರ್ಶನ) 


ದುರಾಶೆ ಅಥವಾ ವಿಷಯಾಸಕ್ತಿಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ನೈತಿಕ ದೋಷವು ಯೋಗಕ್ಕೆ ಒದಗುವ ಅತ್ಯಂತ 
ಪ್ರಬಲ ಅಡ್ಡಿಗಳಲ್ಲೊಂದು. ಯೋಗದ ಗುರಿ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಭೌತಿಕ ಜಗತ್ತಿನ ಚಿಂತನಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಂದ ಎಳೆದು 
ಅದನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೂಡಿಸುವುದು ಎಂದಾದರೆ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ರಮಿಸುವ ಬಯಕೆ 
ನಮ್ಮನ್ನು ಆ ಗುರಿಯಿಂದ ದೂರ ಸೆಳೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಆದ್ದರಿಂದ ಯೋಗಿಯು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪರಮೋಸ್ಹತಿಗೆ 
ಏರಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಚಿಂತನ ವಿಧಾನವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಕ್ರಿಯಾವಿಧಾನವನ್ನೂ ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಚಿಂತನ 
ಗಳನ್ನೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಭಾವಗಳನ್ನೂ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ಆಶೆ ಎಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆಯೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಉನ್ನತ ವಿಷಯಗಳ ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಲು ಬುದ್ಧಿ 
ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಎಷ್ಟೇ ಪ್ರಯತ್ನಪಟ್ಟರೂ ಸಫಲವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಲೌಕಿಕ ಅನುರಕ್ತಿಯ ಅಂಥ ಆವರಣದಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ್ಯವು ಅಭಿವೃದ್ಧಿ 
ಯಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ದಮನಗೊಳಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಕು 

ಆದ್ದರಿಂದ ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ಎಲ್ಲ ಮಿಥ್ಕಾ ಅಥವಾ ಭ ವ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ಚಾಂಚಲ್ಯಕ್ಕೆ ಮೂಲ ಕಾರಣವಾದುದನ್ನು ಆಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ಕಿತ್ತೆಸೆಯಬೇಕು. ಸತ್ಯದ ಭಾ 
ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸಾಕಷ್ಟು ಜ್ಞಾನ, ಆತ್ಮ-ಅನಾತ್ಮಗಳ ಭೇದದ ಅರಿವು, ಇವುಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ಚಿತ್ರ 
ತಡೆಗಟ್ಟಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವುದು ವ್ಯರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲ ಚಂಚಲತೆಯ ಮೂಲವೂ ಮಾನವನ ಅಪರಿಪೂರ್ಣ 
ಜಾ ನವೇ; ಅದರಿಂದಲೇ ಚಂಚಲತೆಯ ನಿವಾರಣೆ ಹಾಗೂ ಅಜ್ಞಾ ನದ ನಿವಾರಣೆ ಎರಡೂ ಒಂದೇ ಸಮಸ್ಯೆ ಎಂಬ ಮೊದಲಿನ 

ಇಂ 


೪೯ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ನಿಲುವಿಗೇ ನಾವು ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತೇವೆ. ಕೆಲವು ವಿಧವಾದ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಹ ಸ ಮು” 
ಮಧುರವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಉಂಟಾಗುವುದೇ ಸಮಾಧಿಯೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದರಿಂದಲೇ ಚ್‌ ಸೇವ ಸ ತ ಚ ತ 
ಹೋದದ್ದು ತೆಲವು ವಿಧವಾದ ಮಾಂತ್ರಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು (ವಿಭೂತಿಗಳನ್ನು) ಅರಸುತ್ತಾ ಹೋಗಿ ಅನೇಕರು ಪೃ ಕ್ಕವನ್ನು (ಎ್ಲೇಷ 
ವನ್ಪು) ಸಾಧಿಸುವ ತಮ್ಮ ಮೂಲೋದ್ಹೇಶದಿಂದ ದೂರ ಹೊರಟುಹೋಗಿದ್ದಾರೆ. ಹಲವರು ಲಕ್ಷ್ಯವ ಮ 
ಗಳತ್ತ ಗಮನ ಹರಿಸಿದ್ದಾರೆ; ಉದಾಹರಣೆಗೆ. ಕಾಲಾನಂತರ ಬಂದ ಹಠಯೋಗಿಗಳು ದೈಹಿಕ ಸಂಯಮದ ತಂ ಸಾ ಸ ಕು 
ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುತ್ತಾ ಹೋದಾಗ, ತಮ್ಮನ್ನು ತಾವು ಅರಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನೇ ಬಿಟ್ಟುಬಿಟ್ಟ ರು. ಯೋಗವನ್ನು ಆ 
ಇಂಥ ಅಪಾಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದಿರಬೇಕು. ಇಂಥ ಅಸಂಬದ್ದ ವಿಚಾರಗಳಿಂದ ವಿಚಲಿತನಾಗದೆ ಸರಿಯಾ 
ಕಡೆಗೆ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕೆಂದು ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಎಚ್ಚರಿಸುತ್ತದೆ.!03 ಕ 
ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಒಂಬತ್ತು ಬಗೆಯ ಚಿತ್ತವಿಕ್ಷೇಪಗಳಾದ ವ್ಯಾಧಿ, ಸ್ತ್ಯಾನ, ಸಂಶಯ, ಪ್ರಮಾದ, ಆಲಸ್ಕ, ಅವಿರತಿ 
(ವಿಷಯಲಂಪಟತನ), ಭ್ರಾಂತದರ್ಶನ. ಅಲಬ್ಧ್ಬ ಭೂಮಿಕತ್ವ (ಸಮಾಧಿಯ ಭೂಮಿಗಳನ್ನು ಪಡೆಯದೆ ಬಾಡಾ ಅನವಸ್ಥಿ ತತ್ವ 
(ಸಮಾಧಿಯ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಪಡೆದರೂ ಚಿತ್ತವು ಅಲ್ಲಿ ನೆಲಸದೆ ಇರುವುದು) ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ 
ಒದಗುವ ಇತರ ಕೆಲವು ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನೂ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅವು (ಅ) ತನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದಲೇ ಅಥವಾ ಹೊರಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಅಥವಾ 
ದೇವತೆಗಳಿಂದ ಒದಗುವ ದುಃಖ, (ಆ) ದೌರ್ಮನಸ್ಯ ಎಂದರೆ ಬಯಕೆಗಳು ನೆರವೇರದಿದ್ದುದರಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಚಿತ್ತಕ್ಟೋಭೆ 
(ರಾಗಗಳನ್ನೂ ದುಃಖದಲ್ಲೇ ಸೇರಿಸಿದೆ), (ಇ) ಕಂಪನ ಎಂದರೆ ದೇಹವು ಸ್ತಿ ರವಾಗಿರದೆ ಇರುವುದು, (ಈ) ಉಸಿರನ್ನು ಒಳಕ್ಕೆಳೆದು 
ಕೊಳ್ಳುವುದು, ಹೊರಕ್ಕೆ ಬಿಡುವುದು.106 ಇವು ವಿಕ್ಷೇಪದ ಸಂಗಾತಿಗಳು. ಚಿತ್ತವನ್ನು ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸಿದಾಗ ಅವು ತೊಲಗಿ 
ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಮುಂದಿನ ಯೋಗಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಏಕಾಗ್ರತೆ ಸ್ಪಲ್ಪಮಟ್ಟಿನ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ನಿಷ್ಠೃಷ್ಟತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿತು. ಇದಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ದೈಹಿಕ ಸ್ಟಿ ತಿಗಳ ಮೊಮಾಂಸೆಯನ್ನು ಯೋಗಸೂತ್ರವೇ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿತು ಎಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಶಾರೀರಕ- 
ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದ ಬೀಜವು ಇಲ್ಲೇ ಇದೆ. ಇದರ ಗುರುತುಗಳನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೂ ಕಾಣಬಹುದು.!67 


ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಸಹಾಯಗಳು 


ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಕ್ಷೇಪವನ್ನೂ ತದುಚಿತ ಪರಿಹಾರದಿಂದಲೇ ನಿವಾರಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ವಿಕ್ಷೇಪಗಳಿಗೂ ಅವುಗಳ ಪರಿಹಾರ 
ಗಳಿಗೂ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಇರುವುದು ಅಸಂಭವವಲ್ಲ. ಆತ್ಮದ ವ್ಯಾಧಿಗಳನ್ನು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ವಿಧಾನ 
ಗಳನ್ನು ಯೋಗಾಂಗಗಳು (ಯೋಗಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕಗಳು) ನಿರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ದೇಹದ ದೌರ್ಬಲ್ಯ, ಅಂಗಾಂಗಗಳ ಅಸ್ಥಿ ರತೆ, 
ಶ್ವಾಸೋಚ್ಛ್ಛಾಸ ಮುಂತಾದುವು ಚಿತ್ತಕ್ಲೋಭೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿ ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು ಕಷ್ಟಸಾಧ್ಯವೋ ಅಸಾಧ್ಯವೋ ಆಗುವಂತೆ 
ಮಾಡಿದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡಬೇಕು, ಹಾಗೂ ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸಬೇಕು. ಆದ್ವರಿಂದ ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಶುದ್ಧಿ 
ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಗತ್ಯವೋ ದೇಹಶುದ್ಧಿ ಯೂ (ಶೌಚ) ಅಷ್ಟೇ ಅಗತ್ಯ.108 ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಅಂಗಾಂಗಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿ 
ಯಲ್ಲಿಡುವುದನ್ನು ಕಲಿಯಬೇಕು. ದೇಹವನ್ನು ಮರದ ಕಾಂಡದಂತೆ (ಸ್ಥಾಣು), ಬೆನ್ನೆಲುಬು, ಕುತ್ತಿಗೆ ಮತ್ತು ತಲೆಗಳನ್ನು ಸಮ 
ವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ನೇರವಾಗಿ ಕುಳಿತುಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಕಲಿಯಬೇಕು. ಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ಕೆಲವು ಆಸನಗಳನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಬೇಕು.1 ತಂತ್ರಶಾಸ್ತ್ರ, ಈಶ್ವರವಾದ ಇವುಗಳ ಉದಯವಾದ ಮೇಲೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡ (ಬೆರಳುಗಳು, ಹಸ್ತಗಳು 
ಅಥವಾ ದೇಹ ಇವುಗಳ) ಮುದ್ರೆಗಳ ವಿಷಯವಾಗಲಿ ಅವುಗಳ ತಾಂತ್ರಿಕ ಪ್ರಯೋಜನವಾಗಲಿ ಯೋಗಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ತಿಳಿಯದು. 
ದೇಹದ ವಿವಿಧ ಭಾಗಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ನ್ಯಾಸದ ವಿಷಯವೂ ಅಷ್ಟೇ. (ಧ್ಯಾನಬಿಂದು ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮುದ್ರೆಯ ವಿಷಯ 
ಉಂಟು. ದೇಹದ ನಾನಾ ಮಾಂಸಖಂಡಗಳನ್ನು ಚಾಲನಗೊಳಿಸುವ ನ್ಯಾಸವು ಅಂಗವ್ಕಾಯಾಮದಂತೆಯೇ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಇಡೀ ದೇಹದಲ್ಲಿ ದಿವೃಶಕ್ತಿ ತುಂಬುತ್ತದೆ, ಭಕ್ತನು ತನ್ನ ದೇವತೆಯೊಡನೆ ಒಂದಾಗುತ್ತಾನೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ನ್ಯಾಸವು ಕೇವಲ ಅಂಗ 
ವ್ಯಾಯಾಮವೆಂಬ ದುಸ್ಥಿತಿಗೆ ಇಳಿಯುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಗಾಢವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ.!10) 
ಗ ಮುದ್ರೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅಷ್ಟು ಸುಲಭವಾಗಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಗೊಳಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಮೂಲತಃ ಅವು ಅನುಕರಣೆಯ 
ಸಂಜ್ಞೆಗಳೋ ಮಾಂತ್ರಿಕ ಸಂಕೇತಗಳೋ ಆಗಿದ್ದು ಅನಂತರ ರಹಸ್ಕಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿರಬಹುದು. ನಿಶ್ಚಲಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ 
ನಂಬಿಕೆಯಿರುವ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ದೇಹವನ್ನು ಚಲನಗೊಳಿಸುವ ಈ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ಅಸಂಗತದಾಗುತ್ತಿ ತ್ತು. 
311 ಇವು ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಭಂಗತರುತ್ತವೆ. ಅದೇ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಹಠಯೋಗದ ಎಂಬತ್ತನಾಲ್ಕು ಆಸನಗಳ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನೂ 
ಇಡೆ ೫ದಿಸಲಿಲ್ಲ ಏಕೆಂದರೆ ಯೋಗವು ಸ್ವರೂಪತಃ ಸ್ಥಿರವೂ ಸುಲಭವೂ ಆದದ್ದು ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದ ಯೋಗದ ಆದರ್ಶ 
ತ್ವದೆ.113. ಆದರೆ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಪ್ರಾಣಾಯಾಿದ ಬ! . ಸಬ ಆಗತಾ, ಭಳ ಸೂಭಾ 
ಶ್ವ ತ್ರವು ಪ್ರಾಣಾಯಾಮದ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅಷ್ಟರವರೆಗೆ ಉಸಿರನ್ನು ಹಿಡಿದು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು ಅದರ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ.113 ಉಸಿರಾಟದ ಪರಿಣಾಮ (ಉಚ್ಚಾ ಸ 
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ಕೌ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಗಳೆರಡೂ) ಆದಷ್ಟು ಕಡಮೆ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಪಿಸಬೇಕು. ಅದರ ಆವರ್ತನವನ್ನು ಕಡಮೆ ಮಾಡಬೇಕು. ಉಸಿರು ಹಿಡಿದಿಡುವ 
ಅವಧಿಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಮಾಡಬೇಕು.!14. ಹೀಗೆ ದೇಹವು ಎಷ್ಟು ಸಾಧ್ಯವೋ ಅಷ್ಟು ಕಡಮೆ ಸಲ ಉಸಿರಾಡುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ 
ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ದೀ ರ್ಥಕಾಲ -ಉಸಿರುಕಟ್ಟೆಯೇ ಹೋಗುವ ಜರ ಇಲ್ಲದೆ ಉಸಿರನ್ನು ಹಿಡಿದು ನಿಲ್ಲಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಬರುತ್ತದೆ. 
ಶರೀರದ ಸ್ವ್ಹಯಂಚಾಲಕ ಅವಯವನಸಂಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ನರಗಳ ಸಂಸ್ಥೆ ಯೊಡನೆ ಇರುವ ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮಸಂಬಂಧದ ಮೂಲಕವೇ 
ಸ್ವಾಧೀನಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳ: ಬಹುದು ಎಂಬ ಷಯ. ಯೋಗದರ್ಶನದ ಒಂದು ಮಹತ್ತರ ಪರಿಶೋಧನೆ. ಮತ್ತು ಹೀಗೆ ಮಾಡುವ 
ತಂತ್ರ ಈ ದರ್ಶನವೊ ದಕ್ಕೆ ಕೇ ವಶವಾಗಿದೆಯೆಂಬ ಬಿರುದನ್ನು ಅದು ಈಗಲೂ ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ115, 

ಅದೇ ಸಮಯಕ್ಕೆ ತಾಂತ್ರಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ನರಗಳ ಜಾಲಗಳನ್ನು (ಷಡ್ಜಕ್ರ)!!6 ಹತೋಟಿ 
ಯಲ್ಲಿಡುವ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದು. ಆ ಉದ್ರೇಶಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಶಾರೀರಕ ಊಹಾಪೋಹಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತ ವಾಯಿತು; 
ಯೋಗಸೂತ್ರವಾದರೋ ನರಗಳ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು (ನಾಡಿ)' ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲು ಹೋಗದೆ, ಪ್ರಾಣಾಯಾವ.ದ ಅಭ್ಯಾಸಕ್ಕೇ 
ಹೆಚ್ಛು ರಕಡಿಮೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತನ್ನ ಲಕ್ಷ ವನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಎಲ್ಲ ಸಾಧಕರ ಗುರಿಯೂ ಶ್ವಾಸವನ್ನು ಬಂಧಿಸು 
ವುದೇ ಎಂದು ಅದು ವಿಧಿಸಿತು. ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ ದೇಹವನ್ನು ಶುದ್ಧ ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ದೇಹದ ಎಲ್ಲ ಧಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವ 
ಅಶುದ್ಧಿಗಳನ್ನೂ ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆ (ಭೂತಶುದ್ಧಿ ) ಬಂದದ್ದು ಅನಂತರ. 117. ಮೊದಮೊದಲು 
ಪ್ರಾಣಾಯಾಮವನ್ನು ವಿಧಿಸಿದ್ದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಉಸಿರಾಟವು ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಭಂಗ ತರುತ್ತದೆ, ಆದ್ರರಿಂದ ಉಸಿರಾಟವನ್ನು ಹತೋಟಿ 
ಯಲ್ಲಿಟ್ಟರೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಅದರಿಂದ ಅನುಕೂಲವಾಗುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ವಿವೇಕಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮುಚ್ಚಿರುವ “ಕರ್ಮ' 
ವನ್ನು ಕೂಡ ಪ್ರಾಣಾಯಾಮವು ನಾಶಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ!18 ಎಂಬುದು. ಆದರೂ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ 
ದಿಂದ ಏಕಾಗ್ರ ತೆಯು ಸಾಧಿತವಾಗುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅದರಿಂದ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಮೋಕ್ಷವು ಕೂಡ ಸಾಧಿತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು 
ಹೇಳಿ ಅದರ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಉತ್ಪೇಕ್ಷಿಸಿರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ.!19* ಮಾನವನು ಉಸಿರಾಟದ ಮೂಲಕ ನಿರಂತರವಾಗಿ 
ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಯಜ್ಞವನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ (ಪ್ರತರ್ದನನೆಂಬ ರಾಜ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಬೋಧಿಸಿದ್ದರಿಂದ ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತರ್ದನ 
ಯಜ್ಞ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬಂದಿದೆ.)126 ಮತ್ತು ಪರಮಾತ್ಮನ ನಿಶ್ವಾಸವೇ ಎಲ್ಲ ದ ಕ್ರಗಳೂ ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು 
ಇದು ನೆನಪಿಗೆ ತರಬಹುದು:121 ವಸ್ತುತಃ ಅನಂತರದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ, ಉಸಿರನ್ನು ಒಳಗೆಳೆದುಕೊಳ್ಳುವಾಗ ಮನುಷ್ಯನು ಸ 
ಎಂಬ ಶಬ್ದವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ, ಉಸಿರನ್ನು ಹೊರಕ್ಕೆ ಬಿಡುವಾಗ ಹಂ ಎಂಬ ಶಬ್ದವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ, ಹೀಗೆ ತನಗೇ. ತಿಳಿಯ 
ದಂತೆ ಏಕಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಜೀವಾತ್ಮನೂ ಪರಮಾತ್ಮನೂ ಒಂದೇ (ಸೋ$ಹಮ್‌ ಅಥವಾ ಹಂಸಃ) ಎಂದು ಜಪ ಮಾಡುತ್ತಿರು 
ತ್ತಾನೆ (ಅಜಪಾಜಪ) ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಿದೆ.!22 ರೂಪ, ಲಾವಣ್ಯ, ಬಲ, ವಜ್ರ (ಸಿಡಿಲು) ದಂತೆ ಅವಯವ ದಾರ್ಡ್ಶ್ಯ (ಕಾಯ 
ಸಂಪತ್ತು) ಇವು ಕೂಡ ಒಂದು ಅತಿ ಅಸಾಧಾರಣಶಕ್ತಿ (ವಿಭೂಶಿ, ಅದನ್ನು ಯೋಗಿಯು ಏಕಾಗ್ರತೆಯತ್ತ ಮುಂಬ 
ತ್ರಿರುವಾಗ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದರೂ ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣಾಯಾಮವನ್ನು ಉಪ ಪದೇಶಿಸುವಾಗ ಅದು 
ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಚಿಕಿತ್ಸಕ ಪರಿಣಾಮವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ, ಅದನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುವವನ ಸೌಂದರ್ಯವನ್ನೂ ಆಯುಷ್ಯ 
ವನ್ನೂ ಅದು ಹೆಚ್ಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದೇ ಅದರ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. 123 ತಪಸ್ಸು ಎಂಬುದು ಯೋ ಗದ 
ಒಂದು ರೂಪ(ಕ್ರಿ ಯಾಯೋಗ); ;!24 ಐದು ನಿಯಮಗಳಲ್ಲಿ ಅದೂ ಒಂದು. ಎಂದು ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಅಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಸ್ಥಾನ ಅಷ್ಟು ಮಹತ್ಪದ್ವಲ್ಲ ಎಂಬ ಅಂಶವು ಸ್ವಾ ರಸ್ಕವಾಗಿದೆ. 125 ಅದಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಆಚರಣೆ 
ಯಲ್ಲಿದ್ದ ದೇಹದಂಡನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಉಪನಿಷತು. ಗಳ. ದೃಷ್ಟಿಯೇನು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇದು ಸೂಚನೆಯಾಗಿದೆ. ಹಾಗೆಯೇ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರ ಪ್ರಗತಿಗೆ ವೈದಿಕಯಜ್ಞವು ಒಂದು ಸಾಧನ ಎಂಬ 'ಧಾವನೆ ಇಲ್ಲಿ ಮಾಯವಾಗಿ ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಮಾತ್ರ ಅದರ 
ಮೌಲ್ಯವನ್ನು "ಕಡಿಮೆ ಮಾಡಿದರೂ ಅದರಿಂದ ಪ್ರಯೋಜನವಿದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿತು.126 ಯಜ್ಞೀಯವಾದ ಕ್ರೌರ್ಯದ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 'ಯೋಗವೂ ಸಾಂಖ್ಯದಂತೆ ಬಹುಶಃ ರೋಸಿಕೊಂಡಿರಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದು ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮಗಳು 
ವಿಧಿಸಿದ ಅಹಿಂಸೆಯನ್ನು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಪ್ರಧಾನ ಸೂತ್ರ ವನ್ನಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿತು. 127 ದೆಹದ ಚಲನೆಯು ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ 
ಭಂಗ ತರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅದನ್ನು ಧಿಕ್ಕ ರಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಯಜ್ಞವು ಮೋಕ್ಷಸಾಧನ ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು ತರ್ಕಬದ್ಧವಾಗಿ ಅದು 
ಪೋಷಿಸುವಂತಿರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಅಂಗಾಂಗಗಳ ಚಲನ ಚಾಲನಗಳುಂಟು. ಬದಲಿಗೆ ಓಮ್‌ ಎಂಬುದು 
ಅತಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮಂತ್ರ. ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ನ "ಸೂತ್ರವು ಶ್ರವು ಇದಕ್ಕೆ ಆಕರ್ಷಕವಾಗಿ ಕಂಡಿತು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಏಕನಾದದಂತೆ ಒಂದೇ 
ಸಮನೆ ಉಚ್ಛ ತ್ವರಿಸುವುದರಿಂದ ಚಿಂತನದ ಪ್ರವಾಹ ಒಂದುವೇಳೆ ನಿಂತುಹೋಗದಿದ್ದರೂ ಧ್ಯಾನದ ಏಕಾಗ್ರತೆಗೆ ಅದು ಸಹಾಯಕ 
ವಾಯಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ ಓ ಮ್‌. ಎಂಬುದನ್ನು ಧ್ಯಾನವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದ್ದಲ್ಲದೆ. ಅದು ಈಶ್ವರನ ಅತ್ಯಂತ ಸಹಜ ಅಭಿವೃಕ್ಕಿ 
ಎಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಯಿತು.28 ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿ ಪಡೆಯುವುದೇ ಏಕಾಗ್ರತೆಯ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಗಾಢ 
ಸ್ವಭಾವವೆಂದೂ ಏಕಾಗ್ರತೆಯು ದೇಹವನ್ನು ಸ್ಥಿಮಿತಗೊಳಿಸುವಂಥದು ಎಂಬುದಕ್ಕಿ ಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಒಂದು ಕ್ರಿಯಾವಿಧಾನವೆಂದೂ 
ಜೇಮ್ಸ್‌ ಅವರಂತೆ ಯೋಗಸೂತ್ರವೂ ಕಂಡ ಕೊಂಡಿತು. 129 
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1 
ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಆತ್ಮವನ್ನು ಮುಸುಕುತ್ತವೆ. ಮನಸ್ಸು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಶೆ 


೫೧ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಬೇರೆ ವಿಧಾನದಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ನಿಷ್ಕ ,ಯಗೊಳಿಸದಿದ್ದರೆ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಕ್ನೋಭೆಯು ತಪ್ಪಿದ್ದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳನ್ನು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಸೆಳೆದುಕೊಳ್ಳುವ ವಿಧಾನವನ್ನು (ಪ್ರತ್ಯಾಹಾರ)30' 'ಆಶ್ರಯಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.. ಯೋಗವು, ಒಂದುವೇಳೆ 
ಸಾಧ್ಯ ತಾಗುವ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯವನ್ನು ಕಿತ್ತುಹಾಕುವುದನ್ನಾ ಗಲಿ, ಯಾವುದೇ ಜ್ತಾ _ನೇಂದ್ರಿಯ ಅಥವಾ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯವನ್ನು 
ಊನ ಮಾಡುವುದನ್ನಾಗಲಿ ಬೋಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ: ಏಕೆಂದರೆ ಚಿಂತನಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಗೊಳಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ದೆಜ್ಜಾ ನು ಸಾಲು 
ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯವಾಗಲಿ ಹೋಗುವುದರಿಂದ ಮೋಕ್ಷದ ಹಾದಿ ಸುಗಮವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯ 
ಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ನಿಂತುಹೋದರೆ ಆಗ ಅವು ಮನಸ್ಸನ್ನೆ ೇ ಅನುಕರಣಮಾಡುತ್ತವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಮನಸ್ಸು ನೇರವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯ 
ವಿಷಯಗಳ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ತನ್ನ ಬು ಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಭಿನ್ನವಾಗು 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ.13!. "ಇಂದ್ರಿಯ ಜಯ" ಎಂಬ ಪದದ ಸರಿಯಾದ ಅರ್ಥ ಏನು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾ'ಯವಿತ್ತಂತೆ. 
ಆದರೆ ಚಿತ್ತದ ಏಕಾಗ್ರತೆ, ಅದನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಬರುನ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ನಿರಾ ಈ ಇವೂ 'ಇಂದ್ರಿಯಜಯವೂ ಸಮಾ 
ನಾರ್ಥಕ ಶಬ್ದಗಳು ಎಂಬ ವಿಷಯದ ಲ್ಲಿ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವಿತ್ತು. ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಕಳೆದುಹೋದಮೇಲೆ ಬಾಹ್ಯ 
ಜಗತ್ತಿನ ದೃಶ್ಯವು ಹೋಗಿಬಿಡಬಹುದು ಅಥವಾ ಹೋಗದಿರಬಹುದು.!32 ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ, ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅಂತರ್ಮುಖತೆ ಮತ್ತು ವಿಮುಖತೆ ಎರಡೂ ಸಮಾನಾರ್ಥಕ ಶಬ್ದ ಗಳು. ಈ ಯೋಗಿಕ 
ಉಪದೇಶಗಳನ್ನೂ ಒಂದೇ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು: “ಧ್ಯಾನಿಸು, ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸು, ಜಯಿಸು” ಯಾವುದಾದರೊಂದು 
ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ. ಮನಸ್ಸನ್ನು ಏಕಾಗ್ರ ಗೊಳಿಸುವುದರಿಂದ ದೊರಕುವ 'ಬಗೆಬಗೆಯ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು (ವಿಭೂತಿಗಳನ್ನು) ಕುರಿತು ಯೋಗ 
ಸೂತ್ರದ ಎರಡು ಮತ್ತು ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಆರಂಭಕ್ಕೆ ಈ ಶಕ್ತಿಗಳು ಪ್ರಮತ್ತತೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡು 
ತ್ತವೆ. ಅವುಗಳ ಆಚರಣೆಯಲ್ಲಿ ಅವನು ನಲಿದಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ನಿಪುಣನಾದವನು ಅವುಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ 
ಕುರುಹುಗಳು ಮಾತ್ರ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಜಯದ ಘಟ್ಟಕ್ಕೆ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು ಎಂದು ಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಎಲ್ಲ ಕಾಲದೇಶಗಳಲ್ಲೂ ನಡೆಯುವ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದಾಗಲಿ ತನಗೆ ಇಚ್ಚೆ ಬಂದ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭುತ್ವ 
ಪಡೆಯಲು ನೆರವಾಗುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಬಗೆಯ ಸಿದ್ಧಿ ಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಾಗಲಿ ಬದು 133 ಆ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ದಾಟಿ ಈ ಭೌತಜಗತ್ತಿನ ಅನಾತ್ಮ] ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ' ಮನಗಾಣುವುದು ಅತ್ಯಗತ್ಯ. ಇದು ಸಾಧ್ಯ ತಾಂ ಇಂದ್ರಿಯ 
ಜಯದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಲೌಕಿಕ ವಸ್ತು ಗಳಲ್ಲ ಆಸಕ್ತಿಯು ಹೊರಟುಹೋದಾಗಲೇ. ಚಿತ್ತ ದ ಚಂಚಲತೆಯು ವಸ್ತುಗಳ ತೋರಿಕೆ 
ಗಳನ್ನೇ ಬಹುವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯ ನಿಲುಗಡೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿರ್ಬಂಧಿಸುವುದೇ ಮೊದಲ 
ಹೆಜ್ಜೆ. ಮರುಕೋರಿಕೆಗಳು ತೋರಿಕೆಗಳನ್ನವಲಂಬಿಸಿವೆ. ಆ ತೋರಿಕೆಗಳೂ ಬದುಕಿನ ಆಸಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಜನರು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಸ್ವಾರ್ಥಸಾಧನೆಗಾಗಿಯೂ ಸ್ವಸುಖಸಾಧನೆಗಾಗಿಯೂ ಪ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡು 
ವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾತ್ರ. 

ಜಗತ್ತಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಡಮೆ ಮಾಡುವುದು ಹೇಗೆ? ಹಿಂದೂ, ಬೌದ್ಧ, ಜೈನ ಧರ್ಮಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಸಮಾನ 
ವಾಗಿರುವ, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಲೌಕಿಕ ವಸ್ತು ಗಳ ಬೇಟೆಯನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ ಎಲ್ಲ (ಅಪವಾದ ಒಂದು ಸ ಇಲ್ಲದೆ) ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಗೂ 
ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಸೂತ್ರವೊಂದನ್ನು ನಾವಿಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತೆ ೇವೆ. ಅದೆಂದರೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಆಕರ್ಷಕ ವಸ್ತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿನ ಜುಗುಪ್ಸಾವಹ 

ಹೇಸಿಕೆ ಹುಟ್ಟಿಸುವ) ಮುಖಗಳ ಮೇಲೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸುವುದು. ಇಲ್ಲಿ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬೆ ಸೌದ್ಧಧರ್ಮದಿಂದ 
ತೆಗೆದ ಒಂದು ನಿದರ್ಶನ ಕೊಟ್ಟಿದೆ. ದೇಹಸೌಂದರ್ಯದಿಂದ ಆಕರ್ಷಿತನಾಗುವುದನ್ನು “ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಯಸಿದರೆ” ಯಾವ ವಿಧ 
ವಾದ ಚಿಂತನದಲ್ಲಿ ನಿರತವಾಗಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು ಅದು:13* 

“ಸತ್ತಾಗ ದೇಹವು ಭ್ಯ ವಿಕರ್ಷಕ(ಅಪಕರ್ಷಕಿವೋ ಬದುಕಿದ್ದಾ ಗಲೂ ಹಾಗೆಯೇ; ಆದರೆ ಆಕಸ್ಮಿಕವಾದ ವೇಷಾಲಂಕಾರ 
ದಿಂದ ಮುಚ್ಚಿ ದೇಹವು ಎಷ್ಟು ವಿಕರ್ಷಕ ಎಂಬುದು ನ ಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿ ನಮ್ಮ ದೇಹ 
ಎಂಬುದು ಮುನ್ನೂ ರಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು ಮೂಳೆಗಳ ಒಂದು ಸಂಗ್ರಹ. ಅದು ನೂರಎಂಬತು. ಗ್ರಂಥಿಗಳ ಸ ಹಾಯದಿಂದ. ಒಂದು 
ಹು ಆತ ತ ಚ! ತ ಕ ್ನ್ನಿಯು ರಜ್ಜು ಳು ಅದನ್ನು ಒಟ್ಟಾಗಿ ಬಂಧಿಸಿವೆ. ಅದರ ಮೇಲೆ ಒಂಬೈನೂರು 
3 ಚ ಜ್‌ ತ ಚ ತು ಹೊರಪೊರೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಒದ್ರೆಯಾದ ಹೊರಚರ್ಮವು ಅದನ್ನು ಸುತ 

ತ್ರೆಯಿಂದಲೋ ಎಂಬಂತೆ ಏಕಪ್ಪ ಶ್ರಕಾರವಾಗಿ ದ್ರವವು ಹೊರಸೂಸಿ ಸ್ರವಿಸುತ್ತಿ ಆ 
1 ಷು ತುತ್ತು, ವ್ಯಾಧಿಗೆ ತೌರುಮನೆ. ಎಲ್ಲ ವಿಧವಾದ ದುಃಖಗಳಿಗೂ ಅಧೀನವಾದದ್ದು. ಪಕ್ವವಾದ ಕುರುವಿನಂತೆ 
ದ್ವಾರಗಳ ಮೂಲಕವೂ ಯಾವಾಗಲೂ ದ್ರವ್ಯವನ್ನು ಹೊರಹಾಕುತ್ರಿರುತ್ತದೆ. ಎರಡು" ಕಣ್ಣು, [ಗಳಿಂದಲೂ ದ್ರವ್ಯ, 
ಕಿವಿಯಿಂದ ಮೇಣ. ಮೂಗಿನ ತ ಗಳಿಂದ ಸಿಂಬಳ, ಬಾಯಿಂದ 'ಆಹಾರ, ಪಿತ್ತರಸ, ಶ್ಲೇಷ್ಮ, ರಕ್ಷ ಇವುಗಳೂ ಕೆಳಗಿನ ಕ ಡಿ 
ಗಳಿಂದ ಮಲಮೂತ್ರಗಳೂ ಹುಟ್ಟಿ ಹರಿಯುತ್ತಿ ದ್ವರೆ, ಚರ್ಮದ ತೊಂಬತ್ತೊಂಬತ್ತು ಸಾವಿರ ಸ ರಂಥ ಗಳಿಂದಲೂ ಕೆ ಸ 
ಬೆವರು ಜಿನುಗಿ ನೊಣಗಳನ್ನೂ ಜೀ ಕಿ ಮಿಕೀಟಗಳ ನನ್ನೂ ಆಕರ್ಷಿಸುತ್ತಿರುತ್ತದೆ.” ಗಳಿಂದಲೂ ಕೊಳಕಾದ 
ರ್ರಃ ೯ಸು 


“ಹೀಗಾಗಿ ಆಕಷ ರ್ಷಕವಾದ ಅಲಂಕಾರದಿಂದಾಗಿ ತಮ್ಮ ದೇಹಗಳ ಅಸಹ್ಯ ಸ್ವ ರೂಪ ವನ್ನು ಜನ ಗುರುತಿಸ 


ಅ ತಿ 

| ತಿಸಲಾರದೆ ಹೋಗ 

ತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೂ ಪುರುಷರು ಸ್ತ್ರೀಯರಲ್ಲೂ ಸ್ತ್ರೀಯರು ಪುರುಷ ಲ್ಲೂಸ ಸುಖ ಕಾಣುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ, 
ಸ ದ ನು ಒಟು 
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ಹ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಸಂತೋಷಪಡುವುದಕ್ಕೆ ನ್ಯಾಯವಾದ ಯಾವುದೊಂದು ಸಣ್ಣ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ವಾಸ್ತವಾಂಶಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಿ ಇದರಲ್ಲಿದೆ: ತಲೆಯ 
ಕೂದಲು, ದೇಹದ ಕೂದಲು, ಉಗುರು, ಹಲ್ಲು, ಶ್ಲೇಷ್ಮ , ಸಿಂಬಳ, ಮಲಮೂತ್ರ ಇಂಥ ದೇಹದ ಯಾವುದೇ ಭಾಗವು ಆದರಿಂದ 
ಬೇರ್ಪಟ್ಟರೆ ಜನ ಅವನ್ನು ಮುಟ್ಟಲೂ ಕೂಡ ಇಷ್ಟಪಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಿಂದ ದುಃಖಪಟ್ಟುಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ, ನಾಚಿಕೆಪಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ, ಅಸಹ್ಯಪಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಏನು ಉಳಿಯುತ್ತದೆಯೋ ಅದು ಅಷ್ಟೇ ಅಸಹ್ಮವಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಕುರುಡು 
ತನ ಮುಚ್ಚಿಕೊಂಡು ತಮ್ಮ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಾವೇ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮೋಹಪರವರರಾಗುತ್ತಾರೆ ಎಂದರೆ ಅದು ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯ 
ವಾದದ್ದೂ, ಸುಂದರವಾದದ್ದೂ, ಶಾಶ್ವತವಾದದ್ದೂ, ಪ್ರಿಯವಾದದ್ದೂ ಮತ್ತು ಅದೇ ಅಹಂ(ತಾನು) ಎಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ.” 

ಇದೇ ವಿಷಯವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹಿಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ :135 

“ಓ ಬಿಕ್ಕುಗಳೇ, ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಧಾನ್ಯಗಳನ್ನು, ಎಂದರೆ, ಶಾಲಿ ಅಕ್ಕಿ, ಬತ್ತ, ಹುರುಳಿ, ದ್ವಿದಳಧಾನ್ಯ, ಎಳ್ಳು, ಕುಟ್ಟಿದ 
ಅಕ್ಕಿ ಇವೆಲ್ಲ ತುಂಬಿದ ಎರಡು ಬಾಯಿನ ಪಾತ್ರೆ ಇದೆ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಿ; ದ್ಧಿ ವಂತನಾದ ಒಬ್ಬ ಅದನ್ನು ತೆರೆದು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾ 
ಅದರಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಾನೆ - “ಇದು ಶಾಲಿ ಅಕ್ಕಿ, ಇದು ಬತ್ತ, ಇವು ಹುರುಳಿಬೀಜಗಳು, ಇದು 
ದ್ವಿದಳಧಾನ್ಯ, ಇದು ಎಳ್ಳು, ಇದು ಕುಟ್ಟಿದ ಅಕ್ಕಿ.” ಎಂದು. ಅದರಂತೆಯೇ, ಓ ಬಿಕ್ಕುಗಳೆ, ಒಬ್ಬ ಬಿಕ್ಕು ಅಂಗಾಲಿನಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೂ 
ನೆತ್ತಿಯಿಂದ ಕೆಳಕ್ಕೂ ಚರ್ಮದಿಂದ ಮುಚ್ಚಲ್ಪಟ್ಟು ಎಲ್ಲ ವಿಧವಾದ ಅಶುಚಿಯಿಂದಲೂ ತುಂಬಿದ ತನ್ನ ದೇಹವನ್ನು ಕುರಿತು 
ವಿವೇಚಿಸಿ ಹೀಗೆನ್ನುತ್ತಾನೆ ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳೋಣ: 'ಈ ದೇಹದಲ್ಲಿ ತಲೆಯ ಕೂದಲಿದೆ, ದೇಹದ ರೋಮವಿದೆ, ಉಗುರುಗಳು, 
ಹಲ್ಲುಗಳು, ಚರ್ಮ, ಮಾಂಸ, ಸ್ನಾಯುರಜ್ಜು, ಮೂಳೆ, ಎಲುಬಿನ ನೆಣ, ಮೂತ್ರಕೋಶಗಳು, ಹೃದಯ, ಪಿತ್ತಕೋಶ, 
ಶ್ವಾಸಕೋಶಾವರಣ, ಗುಲ್ಮ , ಶ್ವಾಸಕೋಶಗಳು, ಕರುಳುಗಳು, ಅಂತ್ರಪಟಲ, ಹೊಟ್ಟೆ, ಮಲ, ಪಿತ್ತರಸ, ಶ್ಲೇಷ್ಮ, ಕೀವು, 
ರಕ್ತ, ಬೆವರು, ಕೊಬ್ಬು, ಕಣ್ಣೀರು,? ದುಗ್ಧರಸ ಕ್ಷೀರದ್ರವ (117321). ಜೊಲ್ಲು, ಸಿಂಬಳ, ಸಂಧಿರಸ (91101181 8:46) 
ಮೂತ್ರ - ಇವುಗಳೆಲ್ಲ ತುಂಬಿವೆ' ಎಂದು.” 

ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳ ಬಗೆಗೆ ಇರುವ ಅಂತಿಮವಾದ ಮನೋಭಾವ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಇದೇ ವಿಷಯ 
ವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಮುಂದುವರಿಸೋಣ.136 

“ತುಂಬ ಪ್ರೀತಿಪಾತ್ರಳೂ, ಸಂತೋಷದಾಯಕಳೂ, ಲಾವಣ್ಯವತಿಯೂ ಆದ ಹೆಂಡತಿ ಇದ್ದಾಳೆ ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನಿಗೆ. ಆಕೆ 
ಯನ್ನು ಆತ ಒಂದು ಕ್ಷಣವೂ ಅಗಲಿರಲಾರ. ಅವಳ ಮೇಲಿನ ಮೋಹದಿಂದ ಆತ ಭ್ರಾಂತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅದೇ ಸ್ತ್ರೀ ಬೇರೊಬ್ಬ 
ಪುರುಷನೊಡನೆ ನಿಂತೋ ಕುಳಿತೋ ಮಾತನಾಡುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಅವನೊಡನೆ ಸರಸವಾಡುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಈತನಿಗೆ ಕೋಪ ಬರುತ್ತದೆ, 
ಅಸಮಾಧಾನವಾಗುತ್ತದೆ. ತೀವ್ರ ದುಃಖವೂ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಆಕೆ ಏನೋ ದೋಷವನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದಾಳೆ ಎಂಬುದು 
ಗೊತ್ತಾದರೆ, ಅವಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಲು ಇಷ್ಟವುಳ್ಳವನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಆಕೆ "ನನ್ನವಳು" ಎಂದು ಆತ ಪರಿಗಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದೆ ಆಕೆ ಬೇರೊಬ್ಬನೊಡನೆ ಇರುವುದನ್ನು ಕಂಡರೆ ಇವನಿಗೆ ದುಃಖವಾಗುವುದಿಲ್ಲ, ಕೋಪವೂ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಬದಲಿಗೆ ಕೇವಲ ಉದಾಸೀನನಾಗಿ ತಟಸ್ಥನಾಗಿಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಅದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ ಇರವಿನ ಘಟಕಾಂಶಗಳನ್ನು ಚಿಂತಿಸಿ ಜ್ಞಾನದ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡುವ ವಿರಕ್ತನೂ ಅವುಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಲು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ "ನಾನು' 
ಅಥವಾ "ನನ ದು' ಎಂಬ ಭಾವನೆಗೆ ಅರ್ಹವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಎಲ್ಲ ಭಯವನ್ನೂ 
ಸಂತೋಷವನ್ನೂ ತ್ಯಜಿಸಿ, ಉದಾಸೀನನೂ ತಟಸ್ಟನೂ ಆಗುತ್ತಾನೆ. ಇದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಮೇಲೆ ಅವನ ಮನಸ್ಸು ಒಳಸರಿ 
ಯುತ್ತದೆ, ಸಂಕೋಚಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇರವಿನ ಮೂರು ಪ್ರಕಾರಗಳು, ಚೇತನದ ನಾಲ್ಕು ಜಾತಿಗಳು, ಪುನರ್ಜನ್ಮದ ಪಂಚವಿಧ 
ಜಾತಿಸ್ಮರಣಗಳು, ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಸಪ್ತಭೂಮಿಕೆಗಳು ಇರವಿನ ಒಂಬತ್ತು ಮಟ್ಟಗಳು (ಪದಗಳು; ದರ್ಜೆಗಳು)- ವಾಂ 
ಮುದುಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಹರಡುವುದಿಲ್ಲ. ಉದಾಸೀನತೆಯೋ ಇಲ್ಲವೆ ಜುಗುಪ್ಸೆಯೋ ಮಾತ್ರವೇ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. 

ಈ ವಿಧವಾದ ಚಿಂತನವನ್ನು ಯೋಗಸೂತ್ರವು “ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಭಾವನಾ' (ವಿರುದ್ದ ವಾದುದನ್ನು ಚಿಂತಿಸುವುದು) ಎಂದು 
ಕರೆಯುತ್ತದೆ.137 ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಮೂಲೋತ್ಪಾಟನ ಮಾಡಲು ಅದಕ್ಕೆ. ವಿರುದ್ಧವಾದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು 
ಬೆಳಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಧಾನವನ್ನು ಅದು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ.138 ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳಿಂದ ಆಕರ್ಷಿತವಾಗುವುದು ಎಷ್ಟು ಬುದ್ಧಿಗೇಡಿ 
ತನ ಹಾಗೂ ಅಯೋಗ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವವರೆಗೆ ಜನರು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ 
ಮಾತ್ರವೇ "ರಾಗ'ವು ನಿರ್ಮೂಲವಾಗತಕ್ಕದ್ದು. ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ದೇಹವನ್ನು ಶುಚಿಯಾಗಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲು ಎಷ್ಟು ಚ ಸ೫ 
ಹೇಗೆ ಸದಾ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದಿರಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಂಡ ಯಾವನು ತಾನೇ ಇತರ ದೇಹಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ 
ಪಡೆಯಲು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ? ರ್ಕ 

ಹೀಗೆ ಮಾಡಬೇಕಾದರೆ ಒಂದು ಅಭ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಒಂದು ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಬೆಳೆಯುವವರೆಗೂ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಒಂದೇ ಜಾ 
ಮೇಲೆ ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಇರಬೇಕು. ವಿಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿ ಗಮನವನ್ನು ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸಲು ಒಂದು ಕ್ರಮಾನುಗತ ಯೋಜನೆ 
ಯನ್ನು ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಹಾಕಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಮನಸ್ಸನ್ನು ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು ಅಭ್ಯಾಸವಾದ ಜ್ರ ವು 
ದೇಹದ ದೃಷ್ಟಿಗೋಚರ ಭಾಗಗಳಾದ ಹೊಕ್ಕಳು, ಮೂಗಿನ ತುದಿ, ನಾಲಗೆ ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೇಂದ 
ಅನಂತರ ದೇಹದ ಅಗೋಚರಭಾಗಗಳಾದ ಹೃದಯಕಮಲ (ಹೃದಯಪುಂಡರೀಕ) ಅಥವಾ ಶಿರಸ್ಸಿನ ಒಳಬೆಳಕು (ಮೂರ್ಧಾ 


ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಬಹುದು.!38 ಹೀಗೆ ಚಿತ್ತದ ವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ಥಾನದ ಮೇಲೆ 

ಅದರ ಉದೇಶ' ಯಾವ ಹೊರಗಿನ ಮಂತ್ರಣವೂ (ಪ್ರೇರಣೆಯೂ) ಇಲ್ಲದ 
ದು ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ ತೋರಿಕೆಗಳು ಏಕರೂಪವಾಗಿ ಇರುವಂತೆ 
ನವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ದೈವೀಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಯದಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಲೀನವಾದಾಗ 


ಜ್ಯೋತಿಃ) ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸ 
ನಿಲ್ಲಿಸುವುದನ್ನು ಧಾರಣಾ ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ.139 
ಸ್ವವಶೀಕರಣ (ಗ110-777110115171)- ಅಂಥ ಜಸ ಅಸ್ತ 
ಕಾಣುವುದು (ಏಕತಾನತೆ).140 ಇದು ಸಾಧಿತವಾದಾಗ ಡಿ ಸತ 

ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿನ ಒಂದು ವಿಲಕ್ಷಣ ಮನಃಸ್ಟಿ . ಜ್ಞಾತೃವು ಜ್ಞ ನ 
ಕ 000ಗಂಯುಸ] ಸ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪ ನಾ ವಃ ಇ ತ 
ಈ ಮೂರರ ನಡುವಣ ಅಂತರ ಎಷ್ಟು ಕಡಮೆ ಅಂದರೆ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಬೂ ಸಂಸ ಸಂ ದ್ಯ ಎ ನ” 
ತ್ರದೆ.41 ಸಂಯಮವು ಸ್ನಿರವಾದ ಹಾಗೆಲ್ಲ ಅದೇ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಸಮಾಧಿಪ್ರಜ್ಞೆಯು ವಿಕದವಾಗುತ್ತದೆ ಜಃ ಭರ” 
ಸಿದೆ. ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕವಾದ ಸಮಾಧಿ (ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಸಮಾಧಿ)ಗೆ ನೇರವಾಗಿ ನೆರವು ನೀಡುತ್ತವೆ. ತಾಜ: ಸ ಜದ 
ಪ್ರಾಣಾಯಾದು ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಾಹಾರ ಇವು ಪರೋಕ್ಷ ಸಹಾಯಗಳು. ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಅಥವಾ ನಿರ್ಬೀಜ ಸಮಾಧಿಗೆ ಧಾ ಸ 
ಧ್ಯಾನ, ಸಮಾಧಿಗಳೂ ಕೂಡ ಪರೋಕ್ಷವಾದ ನೆರವುಗಳು ಮಾತ್ರ!“ ಏಕೆಂದರೆ ವ್ಯಾಸ ಭಾಷ್ಪದ ಪ್ರಕಾರ ಹಾ 
ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಬೇರೆ ವಿಧಾನಗಳಿಂದ ಕೂಡ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಬೇರೆ ವಿಧಾನಗಳು 
ಎನ್ನುವುದರಲ್ಲಿ ಭಗಮತನನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನ ಮಾಡುವುದೂ ಕೂಡ ಸೇರಿದೆ.!* 


ಪ್ರಧಾನ ಸದ್ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ಉದಾತ್ತ ಧ್ಯಾನಗಳು 


ಮನಸ್ಸಿನ ಅಂತಿಮ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ವಿವೇಚಿಸುವ ಮುನ್ನ ಚಿಂತನದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಅಧಿಕಗೊಳಿಸುವ ಎಲ್ಲ ಚಟುವಟಿಕೆ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಚೇತನವನ್ನು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಸೆಳೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಅನುಷ್ಠಾನ ಸಾಧ್ಯವಾದ ಸ್ಥಿತಿಗತಿಗಳ ಕಡೆಗೆ ಒಂದು ಕ್ಷಣ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು 
ಹರಿಸೋಣ. ಇತರರಿಗೆ ಕಷ್ಟನಷ್ಟ ಉಂಟುಮಾಡಿಯಾದರೂ ನಮ್ಮ ಚೇತನವನ್ನು ವಿಸ್ತಾರಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬ ಆಲೋಚನೆ 
ಮಾನವರ ಮತಿಯನ್ನು ಸದಾ ಆಳುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಯೋಗಸೂತ್ರವೂ ಇದನ್ನು 
ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ. ಹಿಂಸೆ, ಮೋಸ, ಅನ್ಯಾಯದ ಸಂಪಾದನೆ, ಕಾಮ ಮತ್ತು ಲೋಭ - ಇವುಗಳ ಚಿಂತನಗಳು ಜೀವವನ್ನು ವಸ್ತುವಿನಿಂದ 
ವಸ್ತುವಿಗೆ ಎಸೆದು ಚಿಂತನದ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಯ ಪ್ರವಾಹವು ಸದಾ ಹರಿಯುತ್ತಿರುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅಹಿಂಸೆ, ಸತ್ಯ, ಅಸ್ತೇಯ 
(ಕಳ್ಳತನ ಮಾಡದಿರುವುದು), ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ, ಅಪರಿಗ್ರಹ!** (ದಾನವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸದಿರುವುದು) ಮತ್ತು ತೃಪಿ (ಸಂತೋಷ) 146 
ಇವುಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡು ಚಿತ್ತದ ಈ ಅಂಕೆಗೊಳಪಡದ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಯೋಗಿಯಾದವನು ತಡೆಗಟ್ಟಬೇಕಾದದ್ದು ಅತ್ಯಗತ್ಯ. 
ಮೊದಲ ಐದು ಸೇರಿ '"ಯಮ' ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ, ಕಡೆಯದು “ನಿಯಮದಲ್ಲಿ ಸೇರುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳ ಅತ್ಯಂತ ವಿಸ್ತೃತ ಅರ್ಥ 
ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸು ಎಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೂ ಮನಸ್ಸು ಲೋಕದ 
ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಹಿಂಬಾಲಿಸಿ ಹೋಗಿ ಅಪವಿತ್ರ ಕರ್ಮದ ಫಲಗಳನ್ನು ರಾಶಿಹಾಕಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಖಂಡಿತ. ಆದ್ರರಿಂದ ಯೋಗಿ 
ಯಾದವನು ಯಾರು ತನ್ನ ತುತ್ತಾಗಬೇಕೆಂಬ ಸಂಕಲ್ಪ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆಯೋ ಅಂಥವರ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಭ್ಯಾಸ 
ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡು ತನ್ಮೂಲಕ ಅಸಾಮಾಜಿಕ, ವಿಪರೀತ (86/170760) ಹಾಗೂ ಅನೀತಿಯುತ ಚಿಂತನಗಳನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಇತರರ ಸಂತೋಷದಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಂತೋಷವನ್ನು ಕಾಣಬೇಕು (ಮೈತ್ರೀ), ಕಷ್ಟದಲ್ಲಿರುವವರನ್ನು 
ಕಂಡು ಕನಿಕರಿಸಬೇಕು (ಕರುಣಾ), ನಮ್ಮ ನೆರೆಹೊರೆಯವರ ಪುಣ್ಯಕಾರ್ಯಗಳಿಂದ ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕು, ದುಷ್ಟರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಉಪೇಕ್ಷೆ ತಾಳುವುದನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂದು ಉಪದೇಶಿಸಲಾಗಿದೆ.147 ಇತರರು ಲೌಕಿಕವಾಗಿಯೂ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿಯೂ ಪ್ರಗತಿ ಹೊಂದುವುದನ್ನು ಕಂಡು ಅಸೂಯೆಪಡುವುದು, ಪಾಪಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕ್ರೋಧ, ದ್ವೇಷಗಳನ್ನು 
ತಾಳುವುದು, ಬಡವರ ಬಗ್ಗೆ ಉಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದಿರುವುದು ಇವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ತಪ್ಪಿಸಲು ಇದೊಂದೇ ದಾರಿ. ಎಲ್ಲ ಮಾನಸಿಕ ಸಾಧನೆಯ 
ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಚಿಂತನಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಹಂಬಲಗಳಾಗಿ ಚಿಗುರುವ ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳ ಎಲ್ಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಮೂಲೋ 
ತ್ಪಾಟನ ಮಾಡುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಚಿತ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ತಕ್ಕಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಲ್ಲೆವಾದರೆ 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಉದಯವಾಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ರಾಶಿ ಕರಗಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ನಿರೋಧದ ಶಕ್ತಿ ಬೆಳೆದಂತೆ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳು 
ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಹತೋಟಿಗೆ ಒಳಪಡುತ್ತವೆ.148 ಯೋಗದ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ ಒಳ್ಳೆಯ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೂ ಕೆಟ್ಟ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಷ್ಟೇ ಕೆಟ್ಟದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಂದ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸಂಸ್ಕಾರವು ಉಳಿದೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಯೋಗದ ಗುರಿಯಾದರೋ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿ 


ಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರ್ಮೂಲಗೊಳಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ;14೨ ತೋರಿಕೆಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ತಮ್ಮ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು 


ಕಳೆದುಕೊಂಡಾಗ, ಭೂತ, ವರ್ತಮಾನ ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ತುಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಕಾಣದಾದಾಗ, ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಗಳ ತೀವ್ರತೆಯು ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಾಗದಂತೆ ಆದಾಗ, ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ ಗುಣಾತ್ಮಕ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಾಯವಾದಾಗ, ಹೀಗೆಲ್ಲ ಆದಾಗ ಮಾತ್ರವೇ 
ಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಸವೂಪವಾದದ್ದೆಂ 


ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಗುರಿಯನ್ನು ಇನ್ನೇನು ಸಾಧಿಸಿಯೇಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಸ್ಥಿತಿ 
ಛಿ 


೫೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ದರೆ ಏಕಾಗ್ರತೆ; ಆದ್ದರಿಂದ ಚಿತ್ತ ನಾನಾ ದಿಕ್ಕುಗಳಲ್ಲಿ ಹರಿಯುವುದು ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಬಂಧನ ಇವುಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುವ 
ಚಂಚಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ನಾಶಕ್ಕಾಗಿ ಏಕಾಗ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅತ್ಯಗತ್ಯ.150 
ಇ 2 


ಯೋಗದಲ್ಲಿ ದೇವರ ಸ್ಥಾನ 


ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ವಭಾವದವರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ತಮ್ಮ ಗುರಿ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಬಹುದು ಎಂಬ ಉದಾರ ತತ್ವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಯೋಗವು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ. ಮನಸ್ಸನ್ನು ದೇವರ 
ಮೇಲೆ ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸುವುದು ಪ್ರತಿಕೂಲಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲು ಇರುವ ಅತ್ಯಂತ ಶೀಘ್ರ) ದಾರಿಗಳಲ್ಲೊಂದು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಂಡು ತನ್ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಈಶ್ವರವಾದದ ಒಲವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ತಾಳಿದಾಗ ಮಲ 
(ಉದಯವ್ಕಯ), ಅಡ್ಡಿ (ಕ್ಲೇಶ, ಬಹುತ್ವ (ಧರ್ಮಾಧರ್ಮ) ಮತ್ತು ಆಕಸ್ಮಿಕಗಳು (ಜಾತ್ಕಾಯುರ್ಭೋಗ) ಇವುಗಳಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿ ಮಾನವರು ದೇವಸದ್ಧಶರಾಗುತ್ತಾರೆ.!*! ಯೋಗಸೂತ್ರದ ಮೊದಲನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ದೇವರ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಅಪ್ರಕೃತವಾಗಿ ಬಂದಿದೆ ಎಂಬುದು ನಿಜ. 23ರಿಂದ 29ರ ವರೆಗಿನ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟುಬಿಟ್ಟರೂ ಪ್ರತಿ 
ಪಾದನೆಯ ಧಾರೆಗೆ ಭಂಗಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವರ ಪ್ರಣಿಧಾನವನ್ನು (ದೇವರಲ್ಲಿಡುವ ಭಕ್ತಿ) ಕ್ರಿಯಾಯೋಗ ಎಂದು ಕರೆದು ಜ್ಞಾನ 
ಯೋಗಕ್ಕಿಂತ ಅದಕ್ಕೆ ಕೆಳಗಿನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದೆ ಎಂಬುದೂ ಬಹುಶಃ ನಿಜ. ಸಾಂಖ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾನವೊಂದೇ 
ಮಾರ್ಗ. ಆ ನಿಲುವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಯೋಗದ ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಶೌಚ, ತೃಪ್ತಿ, ತಪಸ್ಸು, ಅಧ್ಯಯನ ಇವುಗಳೊಡನೆ 
ಭಕ್ತಿಯೂ ಅನುಷ್ಕಾನಗಳಲ್ಲೊ ೦ದು (ನಿಯಮ) ಎಂಬಂತೆ ಕಾಣುವುದೂ ನಿಜ. ಕ್ರಿಸ್ತಶಕಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮುನ್ನ ಈಶ್ವರವಾದಿಗಳಾದ 
ಶೈವ ಮತ್ತು ವೈಷ್ಣವಧರ್ಮಗಳು ಉದಯವಾದುದರಿಂದ ಯೋಗದ ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ಗೂ ಒಂದು ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಅನಿವಾರ್ಯ 
ವಾಗಿ ನೀಡಲೇಬೇಕಾಗಿ ಬಂತು ಎಂಬುದು ಅಸಂಭವವಲ್ಲ. ಈಶ್ವರವಾದಿಗಳ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಪರಿಷ್ಕರಣ ಹೊಂದಿತು 
ಎಂದು ನಾವು ನಂಬಿದರೆ ಈಶ್ವರಭಕ್ತಿಯು ಬೇರಾವ ಸಹಾಯವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಅತ್ಯುನ್ನತ "ಸಮಾಧಿ'ಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ ಎಂದು ಏಕೆ 
ಹೇಳಿದೆ, ಶಾಸ್ತ್ರಾಧ್ಯಯನದಿಂದ ಇಷ್ಟದೇವತೆಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಯೋಗ ಪ್ರಾ ಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಏಕೆ ಹೇಳಿದೆ ಎಂಬುದು ಅರ್ಥ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ವಿಷಯ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಬೇಕು. ಜೀವಾತ್ಮನ ಪರಮ ಗುರಿ ಭಗವಂತ (ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮ) 
ನೊಡನೆ ತಾದಾತ್ರ್ಯ ಹೊಂದುವುದು ಅಥವಾ ಅವನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುವುದು ಎಂದು ಬೋಧಿಸುವುದು ಯೋಗದ ಉದ್ದೇಶ 
ವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮಾಧವಾಚಾರ್ಯರು ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ ಅದು ಮೀಮಾಂಸಾ (ವೇದಾಂತ) ದರ್ಶನದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ 
ಉದ್ದೇಶವಾದ್ವರಿಂದ ಯೋಗವೂ ಅದನ್ನೇ ಹೇಳಿತೆಂದರೆ ಅದೇ ಕೆಲಸವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಅದು ಮಾಡಿತೆಂದು ಅಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ, 
ಅಷ್ಟೆ.153 ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನಿಸಿದರೂ ಇದರ ಅಂತಿಮ ಉದ್ದೇಶವೂ ಚಿತ್ತದ ಪ್ರವಾಹವನ್ನು, ಪ್ರಜ್ಞಾವಸ್ಥೆ ಮತ್ತು 
ಅಪ್ರಜ್ಞಾವಸ್ಥೆ ಗಳಲ್ಲೂ, ತಡೆಗಟ್ಟುವುದು ಮತ್ತು ಚಿಂತನ ತತ್ತ ವದ ಪರಿವರ್ತನಗಳನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು. ಭಗವಂತ ಸತ್ಯ ಎಂದು 
ನಂಬದವರು ಕೂಡ ಯೋಗಸೂತ್ರವನ್ನು ಏಕೆ ಬಳಸಬಹುದು, ಏಕೆ ಬಳಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಇದೊಂದೇ ವಿವರಣೆ. 

ಶ್ರೀಮತಿ ರ್ದಿಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸ್‌(81)/5 72೩೪16$)ರವರ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಯೋಗವು ಮನೋನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ 
ಕೈಪಿಡಿ ಎಂಬುದು ಅದರ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ವರ್ಣನೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಯೋಜನಗಳಿಗೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಬಳಸುವುದು ವೃರ್ಥ 
ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಂಡು ಆ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಯೋಗದ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ. ಆತ್ಮವು ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಎಲ್ಲ 
ರೂಪಗಳಿಂದಲೂ - ಅಪ್ರಜ್ಞಾವಸ್ಥೆ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯಾ ಮಾನಸಿಕವೂ ಸೇರಿ - ಬೇರೆ ಎಂಬುದು ತಿಳಿದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಗೆ ಗಮನ ಕೊಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಾಗಲಿ ಯಾವುದೇ ಬಗೆಯ ಚಿಂತನ, ಭಾವ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತವಾಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮವು ಅರಿವಿನ ಎಲ್ಲ ದ್ವಂದ್ವಗಳನ್ನೂ ವೂರಿದ್ದು (ದ್ವಂದ್ವಾತೀಿಃತ), ಜ್ಞಾತೃಜ್ಞೇಯಗಳ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆ 
ಯನ್ನು ಮೀರಿದ್ದು. ಅದು ಪರಿಣಾಮರಹಿತವಾದದ್ದು (ಅಪರಿಣಾಮಿನ್‌), ಅದರಲ್ಲಿ ಚಿಂತನವೂ ಇರವೂ ಒಂದೇ ಆಗುತ್ತವೆ. 154 


ಅನಂತರದ ಅವನತಿಗಳು 


ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲದಂತಾಗಿಸುವ ಮುನ್ನ ಯೋಗಿಯು ಅದರ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭುತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದು ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಯೋಗವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿತು. ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು (ವಿಭೂತಿಗಳು ಮತ್ತು ಖದ್ಭಿ ಗಳು) ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ಒಂದು 
ಬಲೆಯಾಗುವ, ಅಥವಾ ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಬಳಸುವ ಸಾಧನಗಳೇ ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯ ನ್ಯಾಯವಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು 
ಅನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಆಕ್ರಮಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಪಾಯವುಂಟಾಗಬಹುದೆಂದು ಮುಂಗಾಣಲಿಲ್ಲ. ಹೊಸದಾಗಿ ಕಂಡುಹಿಡಿದ ಶಕ್ತಿಯು 
ಕೊನೆಗೆ ಮಾದಕವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿತು. ಆಸನ, ಮುದ್ರಾ, ನ್ಯಾಸ, ಪ್ರಾಣಾಯಾಮಗಳನ್ನು, ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭುತ್ವ ಸಾಧಿಸುವ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಲು ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಣಗೊಳಿಸಲು ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಹ 
ಉಲ್ಲಂಘಿಸಲು ಅಭ್ಕಾಸ ಮಾಡುವುದು ಪ್ರಾರಂಭವಾಯಿತು. ಅಂಥ ಶಕ್ತಿಗಳ ಪ್ರಯೋಗವನ್ನು ಬೌದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ನಿಷೇಧಿ 


೫೫ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 
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ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ ದಲ್ಲಿ ಅಕಕ ಇದರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ “ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಜ್ಞಾನಜ್ಯೋತಿ ಹಾಗೂ ನೈ ಹ ಜೆ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವುದು ತೀರ ವಿರಳ ಎಂಬ ಸಂದೇಹ ದೃಢವಾಗುತ್ತದೆ. ಯೋಗಿಯು ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಸ ದ 
ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಎಂದು ಯೋಗಸೂತ್ರವು ಭಾವಿಸಿದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಲೇಬೇಕು ಎಂದು ಸಾಮಾನ 
ಮತಿಯು ಒತ್ತಾಯವಾಗಿ ಕೋರಿತು. ಯೋಗದ ಮನೋವೈ ಜ್ಞಾ ನಿಕ ಸಾಧನೆಯ ಉದ್ದೇಶ ಅತ್ಮ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗವನ್ನು 
ಉಪದೇಶಿಸುವುದು, ಭಗವದ್ಭಕ್ತಿಯೂ ಸೇರಿ ಉಳಿದದ್ದೆಲ್ಲ ಈ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಅಂಗವಾದದ್ದು "ಎಂಬುದನ್ನು "ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ನೆನಪು 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ ಕಾಲ "ದಿದೆ. ಅದೇ ಕಾರಣಕ್ಕಾ ಗಿಯೇ, ಸ ಬಂದ “ರಹ ಸ್ಕಧರ್ಮಗಳು ಹಾಗೂ “ಹೋಗ 
ಸಾಧನೆಗಳೂ ಗುರುಪೂಜಾಪಂಥಗಳಾಗಿಬಿಟ್ಟಂತೆ, ಗುರುಭಕ್ತಿ ಯು ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪೂಜಾವಿಧಿಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಲಿಲ್ಲ. 

ಯೋಗದ ಮೋಕ್ಷಸಾಧನಾಮಾರ್ಗವು ಧೀರನ ದಾರಿ; ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ವಿದ್ವರೂ ಇಲ್ಲಿನ ಚಿಂತನ 
ಮಾರ್ಗದ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಈಶ್ವರನ ಪ್ರಸ್ತಾ ಪವಿಲ್ಲದ ಬೌದ್ಧ, ಜೈನಧರ್ಮಗಳ "ಚಿಂತನಮಾರ್ಗ ೯ಕ್ಕಿಂತ ಅಷ್ಟೆ ನೂ ಭಿನ್ನವಾಗಿಲ್ಲ. 
ಅವೈದಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗ ಆ ಇಲ್ಲೂ ದೇವತಾ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಅನಾಕರ್ಷಕವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ರೆ ಈ ಎಲ್ಲ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಲ್ಲೂ ದೇವತೆಗಳು ಜ್ಞಾ ನಿಗಿಂತ ಕಡಮೆ ಎಂದು ತೋರಿಸ ಸಲಾಗಿದೆ. 157 ಬೌದ ಸ್ಹಧರ್ಮದಂತೆ ಯೋಗವೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಪ್ರಗತಿಗೆ ಕೆಲವು ಮೂಲಭೂತ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಇದ್ದೇ 1 ಎನ್ನುತ್ತದೆ. "ಶ್ರದ್ಧೆ', ಅಂದರೆ ಏಕಾಗ್ರತೆ ಫಲಪ್ರದವಾಗುವುದೆಂಬ 
ನಂಬಿಕೆ; “ವೀರ್ಯ, ಅಂದರೆ ಆ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯಿಂದ "ಹುಟ್ಟು ವ ಪ್ರಯತ್ನದ ಹೆಚ್ಚ ಳ ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿ; “ಸ್ಮೃತಿ', ಅಂದರೆ, ಆ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಮುಂದೆ ಉದ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತುವನ್ನು ಪುನಃ ಪುನಃ ಸು ಎಚ್ಚ ರ ಅಥವಾ ಸ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ; "ಸಮಾಧಿ', ಅಂದರೆ ಎಲ್ಲ ಚಂಚಲತೆ 
ಯನ್ನೂ ತಡೆಯುವ ಉದ್ವೇಶದಿಂದ ಮನಸ್ಸ ನ್ನು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಏಕಾಗ್ರಗೊಳಿಸುವುದು; ಮತ್ತು ಕೊನೆಯದಾಗಿ, 
“ಪ್ರಜ್ಞಾ', ಅಂದರೆ, ಏಕಾಗ್ರತೆಯಿಂದ ವಸ್ತುಗಳ. ಸ್ವರೂಪದ ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿ ಅಥವಾ ಒಳಅರಿವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು - ಇವೇ ಆ 
ಮೂಲಭೂತ ಲಕ್ಷಣಗಳು. 158 ಈ ಪಟ್ಟಿಯು, ಇನ್ನೂ ಹಲಕೆಲವು. ಸೇರಿಕೆಗಳೊಡನೆ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿಯೂ 
ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಚಿಂತನವನ್ನು ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಕಿರಿದುಗೊಳಿಸಲು ಅನಿವಾರ್ಯಗಳೆನಿಸಿದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಅದು 
ಒಳಗೊಂಡಿತ್ತು ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ.15* ಅವು ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲ, ಆದರೆ ವಿವೇಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಹೊಂದಿರಲೇ 
ಬೇಕಾದ ಶಕ್ತಿಗಳು. 

ಒಂದು ಮಹತ್ತರ ವಿಷಯದ ನಮ್ಮ ಅಪರಿಪೂರ್ಣ ಅಧ್ಯ ಯನ ಇಲ್ಲಿಗೆ ಮುಗಿಯುತ್ತದೆ. ಯೋಗದ ಮನೋವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಬೌದ್ದ ಧರ್ಮದಿಂದ ಬಹುಶಃ ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಧಾರಾಳವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿತು. ಆದ್ದರಿಂದ. ಬೌದ್ಧ 
ಧರ್ಮದ ಇನ್ನೂ ಸ್ಟಾ ವಿಶ್ಲೇಷಣವನ ಪುನಃ ಪುನಃ ಪರಿಶೀಲಿಸದೆ. ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ದುಸ್ತರ ಎಂಬುದು ನಮ್ಮ ಸುವಿವೇಚಿತ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಚೌಕಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ 'ಹೋಗವು ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳ 
ಈಶ್ವರವಾದವನ್ನೂ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಅವೈ ನ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ, ಅದರಲ್ಲೂ. ಬೌದ ಧರ್ಮದ ಮನೋವಿಶೆ ಷಣವನ್ನೂ 
ಒಟ್ಟುಗೂಡಿ ಸಿಕೊಂಡಿತು. ಯೋಗ, ಜೈನಧರ್ಮ. ಬೌದ ಧಮ ೯ಗಳು ತೀವ್ರವಾದ ನೆ ನ್ಳೆ ತಿಕ ಸಾಧನ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮ! ಕ 
ಪ್ರಗತಿಯ ಒಂದೇ ಆವರಣದಲ್ಲಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತವೆ. ಇವ್ನೆಕ್ಕೂ ಮೂಲವಾದ ಹಾಗೂ ಅಡಕವಾದ ಒಂದು ಕೈಪಿಡಿ ಅಥವಾ 
ಮಾತೃಕೆ(ಮೂಲಕೃತಿ) ಸದಾ ಇವುಗಳ ಮುಂದೆ ಇದ್ದಿದ್ದರೆ ಅದು ಅಸಂಭವದ ಮಾತಲ್ಲ. ಈ ಮೂರು ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೂ ಆಮೂಲ 
ದಿಂದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ತಾತ್ವಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು, ಧಾರ್ಮಿಕ ನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕ ೦ತೆ ವಿಸ್ತರಿಸಿಕೊಂಡಿರ 
ಬಹುದು. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಭಾವನೆಗಳು ಒಂದೇ ಆದ (ಪಾರಿಭಾಷಿಕ) ಪ ದಗಳು ಇವುಗಳ ದೊಡ್ಡ 
ಭಂಡಾರವೇ ಮೂರರಲ ಲೂ ಇರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಈ ಅಂಶವೇ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


] ಯೋಗಸೂತ್ರ (ಯೋ.ಸೂ) 11, 15; ಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕಾ, 1. 

2 ಯೋ.ಸೂ. 1, 14; 111, 51; 7], 30; ಸಾಂ.ಕಾ. 1. 

ತ ಯೋ.ಸೂ. 11, 22; ಸಾಂ.ಕಾ. '18, 56. ಹಾಗೆಯೇ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ "ಅರ್ಹತ್‌' 
"ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ; ಜೆ ಕ[ೈನಧರ್ಮದ ನಂಬಿಕೆಯೂ ಅದೇ ತರಹದ್ದು. 


4 ಯೋ.ಸೂ. 111, 50, 55; 1%, 26, 34; ಸಾಂ.ಕಾ. 17, 19, 2 
1, 64, 68. ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ ಧರ್ಮಗಳೆರಡ 
ರಲ್ಲೂ ಈ ಪದವನ್ನು ಇದೇ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿದೆ. ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧಧರ್ಮಗಳೆರಡ 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಾಂ.ಕಾ. 62; ಮತ್ತು ಅಡಿ ಟಿ. 56; ಯೋ.ಸೂ. 1॥, 18. 

ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಚೇತನಗಳ ಸಂಯೋಗ ವಿಯೋಗಗಳು ಈಶ್ವರೇಚ್ಛೆ ಎಂದು ಭೋಜ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 24ರ ಮೇಲಣ ಭೋಜವೃತ್ತಿ ನೋಡಿ. ಬ 

ಆಃ ಎಂತಾ ಚ ಕಷಭಜರ;ಸ ಹ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯಬಹುದು, ಹಾಗೂ 

ನ್ನು ದಮನಗೂಳಸಬಹುದು. ಹ ಯೋ.ಸೂ. ಲ 

"ವಿಭೂತಿಪಾದ'ಗಳನ್ನು ನೋಡಿ. ಈಸಾ 101153331 3 2... ೬. 

ಸರ್ವದರ್ಶನಸಂಗ್ರಹ (ಅಭಯಂಕರರ ಆವೃತ್ತಿ), ಪು. 2, 13; ಷಡ್ದರ್ಶನಸಮುಚ್ಚಯ (ಗುಣರತ್ನನ ತರ್ಕರಹಸ 

ದೀಷಿಕಾ ಸಹಿತ), ಪು. 306. ಕ ಕ 

ತೈ. ಉ. 2--5; ಭ.ಗೀ. 111, 42ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 2, 3; 11, 25, 34. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 51; 111, 50. 

ನಿತ್ಯಶುದ್ಧಬುದ್ಧ ಮುಕ್ತಸ್ವಭಾವ; ಯೋ.ಸೂ. 1], 18ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಪದ ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿ, [1], 34, 

೫3621151178, 11161811 0111105001), 11 (176.) ೧. 225; ಷಡ್ಲರ್ಶನ ಸಮುಚ್ಚಯ (ಗುಣರತ್ನನ 

ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಸಹಿತ), ಪು. 188. ೆ 

ಸಿದ್ದರಿಗೆ ದೇಹವಿಲ್ಲ, ಅವರು ಅನಂತ ಆಕಾಶವನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅಕ್ಷರಶಃ ಅರ್ಥಮಾಡಬಾರದು 
ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ, ನಂಬಿಕೆ. 5110181೯ 5101071507, 7116 18087! 01 1೩111517, 7. 169; ಸರ್ವದರ್ಶನ 

ಸಂಗ್ರಹ (ಅಭಯಂಕರರ ಆವೃತ್ತಿ), ಪು. 88ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 2, 3, 4, 51; 11, 6, 20; 111, 50; 11. 34. 

2೩58001೩, 76 526) ೦8 7೩181]೩11, ಐ. 96; 308೩ 8111050087, 0. 261; 3108೩ ೩5 

71111050717) ೩೫6. 80118100, 0. 94; 8:0611411511787, 1110147. 8011050711), 11, ). 345. 
೦0 3೩1365, ೫1111017105 08 0511010108), 1, ). 225. 

2858001೩, 5॥. 0೦ 0೩. 0೧. 95-6; 86081150787, 176, 01110. 11, 7. 345; 5600 

೩150 12858013, 37088 78., 0. 262; 3108೩ ೩5 80110. ೩೧6 &1., ೫0. 92-4. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 13; 1%, 4. 

28580718, 5. ೦8 7೩. 0. 95; 3/0೩ ೩5 70. ೬ £1., 77. 93-4; 3108೩ 81., 7. 262. 

೮06 100 ೪೫77110775 ೩11016 01, 770 31015511005 08 18717೩ 1200011110, 10 12187/111೩ 
(೮017170170181101% 11011710, 7. 515. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 9; 32೩5802018, 5. ೦೯ 8೩/., ೧. 111. 

2೩580018, 3708೩ ೩5 70. ಹ ೩1, 00. 96--7; 1108೩ ೫0., 0. 280; 

285--6; ಯೋ.ಸೂ. 1, 51; 1 26; 111 50; 71 26-34. 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 2, 50--1. 

ಯೋ.ಸೂ. 1 17, 18; 11, 27; 11], 29. 566 50 11೩೯೦೧, 81166111517 111 7೩751811075, 

[. 288--89, 374; ಬೊ80 0. 109; ಛಲೈಗಿ ಗ, 8075 1287165, 81001115 75)/0001087, 

0. 110--19; ೮7011, 001105 01 0141871೩7೩ 2:6611517. ೮1. ೫೭11; ೩150 1558) 
17. 760 8066011517 (1175 501105), ೫). 70-2; 5, 5£017011501, 6 110೩1 08 3೩171517, 

೫. 185 ?; ೫೩0೩ ೩೧6 ೮1058, ೫7110176 01 3೩171517, ಟಿ0ಿ. ೫೨೫೭೦೫೭೪೫1; ೫. 1೩111, 

೧೫11705 08 3೩171517, 0. 48 ಓ. 500 1% 1815 0087001100 50701, 85525 11 70 
7911661157 (71೧೬ 50169), 80. 81-82. ಗಿ150 127, 11017187 111005 (7188818- 
೩77೩!) 7. 82; 1/5. ೩0)5 2೫116, .% 80601115 1127181 01 [50101081081 81105 
(1718171714--5೩18811) [. 43-75. 

ಯೋ.ಸೂ. . 1ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯ; 72೩5801೩, 308೩ ಒ ೫1:11. ೬ ೩೦1. 7. 95 ?; 5(. 01 
2೩. ೪. 97 8; ವಿಜ್ಞಾನ ಭಿಕುವು ನಿರೋಧವು ಚಿತ್ತದ ನೇತಿ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲ, ಅಅಸ್ತಿಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಅತ್‌ 
ಪ್ರಕಾರಗಳು ಎರಡು - ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಮತು, ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಯೋಗಸಾರ ಸಂಗ್ರಹ [ನ್ನು ನೋಡಿ. 


೫೭ 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಇರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕಾಗಿ ಯೋ.ಸೂ. 1, 18ನ್ನು ಕುರಿತು 
ಈ ಸ್ವಭಾವಗಳಿಗೂ ಯೋಗದ ಪ್ರಗತಿಯ ಘಟ್ಟಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕಾ 
ಜವೃತ್ತಿ ನೋಡಿ. 
27 500 /೩77೦7, 86. 111 ೩175. ). 289. 

ಹ ಕುರಿತು ತತ್ತ ಕೌಮುದೀ. 
29 500 78580013, 37088 ೩5 00. ಹ ೩೦1. 0. 15-23; ನಾ ಹ ಸ ಸ 
611708, 1701811 75100010); 8070001101, 0. 124ನ್ನು ವಾಚಸ್ಸತಿಮಿಶ್ರ ಚ ಹ 

ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸಕೆ ನೋಡಿ. 506 12580013, 5(. 0೦8 ೫೩. ?೧. 15--24 1೧ ಟಿ15 00 


ಗರ ಟಗ ಯ ಯೋಗ. ಯೋಗಕ್ಕೆ ವೇದಾಂತದತ್ತ ಒಲವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 

31 ಯೋ.ಸೂ. 111, 3, 1, 43ನ್ನೂ ನೋಡಿ. ಇದು ಲ ಬೋಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಇದರಿಂದ ಅನುಮಾನಿಸಬಹುದು; ಆದರೆ ಯೋಗವು ಧ್ಮಾನವಸ್ತು ವಿನೊಂದಿಗೆ "ಎಕ್ಕ ತೆಯನ್ನು ಧಿ 5 

32 ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಥಾಸ ಇದು: ಈ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ 
ಗಳು ಕರಗಿ ಹೋದಮೇಲೆ ಯಾವ ಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತುವೂ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಕ ಭಾವಿಸುತ್ತ 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ, ಇವು ಹೋದಮೇಲೂ ಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತುವಾದ ಆತ್ಮವು ಉಳಿಯುತ್ತ 

33 ಯೋ.ಸೂ 111, 11, 12. 

34 ಯೋ.ಸೂ. 3 5. 

35 ಯೋ.ಸೂ. 11, 2-9. 

36 ಯೋ.ಸೂ.ದ 11, 3ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ ಇಲ್ಲದೆಯೇ ಯೋ.ಸೂ. 11, 5ರಿಂದಲೂ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಪದಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳ 
ಬಹುದು. ಅನಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯವನ್ನೂ, ಅಶುಚಿಯಲ್ಲಿ ಶುಚಿಯನ್ನೂ, ದುಃಖದಲ್ಲಿ ಸುಖವನ್ನೂ, ಅನಾತ್ಮದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮ ವನ್ನೂ 
ನೋಡುವುದು ಅವಿದ್ಯಃ ಯೋಗಿಯು ಈ ಅವಿದ್ಯೆಯನ್ನು ದಾಟಿ ಹೋಗಬೇಕು. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಇವೆಲ್ಲ ಭೌತಿಕವಾದುದರಲ್ಲಿ 
ಆಸಕ್ತಿ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕದಲ್ಲಿ ಜುಗುಪ್ಸೆ ಇಷ್ಟಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುತ್ತವೆ ವೆ. ಯೋಗವು 1], 15ರಲ್ಲಿ ಸರ್ವವೂ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ದುಃಖಮಯ 
ಎಂಬ ಬೌದ್ಧಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತ ದೆ. 

ತಿ7 ಯೋ.ಸೂ. 1], 14; 1%, 7. 

38 ಯೋ.ಸೂ. 11, 4; 1, 50-51; 117, 9 ಇವನ್ನೂ ನೋಡಿ. 

39 ಯೋ.ಸೂ. 11, 9; 1], 10. 

40 ಯೋ.ಸೂ.], 19 ಮತ್ತು 111, 51. 111,51ರಲ್ಲಿ ಯೋಗಿಗಳನ್ನು ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯ 
ಗುಂಪಿನ ಯೋಗಿ "ಪ್ರಥಮ ಕಲ್ಪಿಕ', ಅಂದರೆ, ಆರಂಭಿ. ಅವನ ವೈರಾಗ್ಯದ ಅಭ್ಯಾಸದ ಪ್ರಗತಿ ಇತರರ ಮನಸ್ಸನ್ನು ತಿಳಿಯುವ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯವನು "ಮಧುಭೂಮಿಕ'. ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳ ಜಗತ್ತನ್ನೂ ತನ್ನ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನೂ 
ಜಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನಟ್ಟ ಮನಸ್ಸುಳ್ಳವನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಯೋ.ಸೂ. 3, 48 ಅವನನ್ನು ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸಿದೆ: ಶ್ರವಣ, ಮನನ, 
ಮತ್ತು ನಿಧಿಧ್ಯಾಸನಗಳ ಮೂಲಕ ಸತ್ಯವನ್ನು ಧರಿಸುವ ಒಳ ಅರಿವನ್ನು (ಯತುಂಭರಾ ಪ್ರಜ್ಞಾ) ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಮೂರನೆ 
ಯವನು "ಪ್ರಜ್ಞಾ ಜ್ಯೋತಿಃ'. ಯೋ.ಸೂ. 11, 47ರಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಸಂಯಮವನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಿ ಭೂತಗಳನ್ನೂ 
ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳನ್ನೂ ಜಯಿಸಿದ ಮೇಲೆ ರಾಗರಹಿತ ಸ್ಜಿ ತಿಗೆ ಯಾವ ಅಡೆತಡೆಗಳೂ ಇಲ್ಲದೆ. ಮುಂದುವರಿಯಲು ಅಗತ್ಯ ವಾದ 
ಸಕಲ ಸಾಧನಗಳನ್ನೂ, ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಂಡಿರುವವನು. ನಾಲ್ಕನೆಯವನು “ಅತಿಕ್ರಾಂತ ಭಾವನೀಯ'. ಚಿತ್ತವ ತ್ತಿಯನ್ನು 
ಲಯ ಮಾಡುವುದೊಂದೇ ಅವನ ಗುರಿ (ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದ. ಅನಾಗಾಮಿನ್‌ನಂತೆ). ಇದೇ ಅವನಿಗೆ ಕೊನೆಯ ಜನ್ಮ. 
ದೇವತೆಗಳಿಂದ ಬಂದ ಆಹ್ವಾನ ಮೊದಲನೆಯ ಗುಂಪಿನವರಿಗೂ ಅಲ್ಲ, ಮೂರು ನಾಲ್ಕ ನೆಯ ಗುಂಪಿನವರಿಗೂ ಅಲ್ಲ. 
ಮೊದಲನೆಯ ಗುಂಪಿನವರು. ಇ ಇನ್ನೂ ಗಣನೆಗೇ ಅರ್ಹರಾಗಿಲ್ಲ. ಮೂರು ನಾಲ್ಕ ಘು ಗುಂಪಿನವರಾದರೋ ಸ್ಹರ್ಗ 
ಸುಖಗಳನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸುವವರೇ ಅಲ್ಲ. ಇನ್ನು ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿನವರು ಮಾತ್ರ ಸ್ಪರ್ಗಸುಖಗಳಿಂದ ಆಕರ್ಷಿತರಾಗಿ ತಮ್ಮ 
ಗುರಿಯಿಂದ. ವಚಿರಿಕರಾಗುಹುದು. ಮೂರನೆಯ ಗುಂಪಿನವರು "ವಿಶೋಕ' ಸ್ವಿತಿಯಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಾರೆ ಥು 
ಹೇಳಿದೆ. (ಯೋ.ಸೂ. ], 36). ನಾಲ್ಕನೆಯ ಗುಂಪಿನವರು 1, 27ರಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿ ಸಿರುವಂತೆ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಏಳು ಭೂಮಿ 
ಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲ ಮನನೀಯಗಳೂ ಮುಗಿಯುವ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸ್ಪಿತಿಯಾದ ಮೇಲೆ “ಚಿತ್ತವಿಮುಕ್ತಿ'ಯ 


2 ಯಿ 
ಮೂರು ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಉಳಿಯುತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು “ಅತಿಕ್ರಾ ಂತ. ಭಾವನೀಯ' ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು; 
ಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಯೋಗಿಗಳಿಗೂ 


ಏಕೆಂದರೆ, ಮೋಕ್ಷದ ಕಾರಣವು ತಿಳಿದಿದೆ, ಇನ್ನು ತಿಳಿಯ ಮುಬೇಕಾದದ್ದು. ಏನೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ನಾಲ್ಕು ॥ 
"ಯತಮಾನ', "ವೃತಿರೇಕ', “ಏಕೇನಿ ್ರ್ರಯ' ಮತ್ತು "ವಶೀಕಾರ' ಇವರಿಗೂ ಸಾದೃಶ್ಯ ಅಷ್ಟೆ ಜೂ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿಲ. 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆದರೆ. 'ವಶೀಕಾರ ವೈರಾಗ್ಯ'ದಲ್ಲೂ ಸ್ವರ್ಗ (ಮತ್ತು. ಲೌಕಿಕ) ಸುಖಗಳ ಬಗ್ಗೆ 'ಮಧುಭೂಮಿಕಾ'ದ ಅನಂತರದ ಸ್ಥಿತಿ 
ಲಿರುವಂತೆಯೇ ಔದಾಸೀನ್ಯವಿದೆ. “ಪ್ರಕೃತಿ ಲಯ" ಎಂಬ ಪದದ ಅಕ್ಷರಶಃ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ಸಾಂ.ಕಾ. 45ನ್ನು ನೋಡಿ 
ಯೋ.ಸೂ. 1, 12, 14, ಭ.ಗೀ. 171, 35. 
ಯೋ.ಸೂ. 1, 14: 500 ೫೩7765, 7117010105 08 

ತಗ ಬಗ ಬ್ಯಾ ಜೂ 7 ೫)/010108), 1, 70. 123-7. 

ಸಾಂ.ಕಾ. ಯನ್ನು ಕುರಿತು ತತ್ತ್ವಕೌಮುದೀ 23; ಯೋ.ಸೂ. 1.15. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವಿನ ಯೋಗಸಾರಸಂಗ್ರಹ [ನ್ನು 
ನೋಡಿ. 506 8/11, 85):070-8781)115, . 89 ₹ (೧೪0. ?. 99. ಖಿ 
ಯೋ.ಸೂ. 1 16; 11, 26; 111, 9-12. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 47 (ವ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯಸಹಿತ) 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 43. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 23, 37. 

ಬೃ.ಉ. 11, 1, 15-17; ಛಾಂ.ಉ. 17, 8.1; 11111, 3, 2; ಪ್ರ.ಉ. 11], 4. 500 81266, .& 00%- 
5(17101116 5710) ೦8 17೩/115118610 0111050017, 0. 125; ೭150 12005501, 706 71110- 
5008) ೦ 1116 117೩/1511865, 0. 248 ೯, 297 £. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 38 (ನಿದ್ರೆಯು ಸಾತ್ವಿಕ ಗುಣದ್ದಾಗಿರಬೇಕು, ಎಂದರೆ ಎಚ್ಚತ್ತಾಗ ನಾವು ಚೆನ್ನಾಗಿ ನಿದ್ರೆ ಮಾಡಿದೆವು 
ಎಂಬ ನೆನಪಿನಿಂದ ಕೂಡಿದಂಥದಾಗಿರಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತದೆ "ತತ್ತ್ವವೈಶಾರದೀ'). ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ತಮೋಗುಣವು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ನಿದ್ರೆಯೇ ಒಂದು ಅಡ್ಡಿ. ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಜಡತೆಯನ್ನು ಖಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ. “"ಅರ್ಹತ್‌' ಮಾತ್ರ 
ಆಗಾಗ್ಗೆ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಪಡೆಯಬಹುದು ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. (0.4.೯, 8115 1728/165, 804. 1/87. 08 89). 
10., ೧. 312 ೫1೬ ೯2). 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 39. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 18, 20, 25; 111, 50; 1%, 34. 

500 ಲಗಿ, 80]/5 72871065, 81:061115/ 76)70001087, 01. 111; 5. 7. 78 ೩೧4 ಲ್ಲ.ಗಿ.೯. 
೫1175 1287165, €0077)0161077 08 ೫701105000), 0. 12, ೧, 0. 94 1, ಛೈಗ.೯. 1) 
72೩1165, 1/181.. 07 75). 811., 00. 1:011-170೮11. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 42, ನಿಕಾಯಗಳಲ್ಲಿ "ಅನ್ವಯಗೊಂಡ ಜಾಗೃತಿ' ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಈ ಪದ ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ. (೮.4.೯, 
೩075 72ಬ71165, 806. 05)/. 7. 97, 110, 8:78 ೩೧6. 81) 1281165, ಲಿಂ). 01 ೫1. 
7. 95; 506 ೦50. 8:0)5 1287165, 800. 85)/. 810., ಐ. 10, 1. 1, 1107೮ 110 61570007 
10117007, 1711010100 ೩೧6. 1109/0 185 0000 ೦೩/೦೧11) 6೩೫7.) 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 42. ಫೆ 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 43. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 9. 

0೦7. (110 ೫17010 $00೮0೦ ೦7 ಗಿ111?11(0100 (17601077717810) ೩06 50710106 (60101171111816) 
2670001107, 566 51718, 17618 ಔ5)/010108)7: 70000100 11 (0. 311); 7೫೭1111 ಓ೩7!೩ 
3721178, 0711105001) ೦ 11116 5168115, 12%. 

ಬೌದ್ದಧರ್ಮದಲ್ಲಿ “ಸವಿಚಾರ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಏಕಪ್ರಕಾರವಾದ ಗಮನ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. (54ನೇ 
ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಉಲ್ಲೇಖನಗಳನ್ನು ನೋಡಿ). ಯೋ.ಸೂ. 1.44. "ಪ್ರಧಾನ' ಅಥವಾ “ಪ್ರಕೃತಿ'ಯೂ ಸೇರಿದಂತೆ 
ಸಮಸ್ತ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳೂ “ಸವಿಚಾರ ಸಮಾಧಿ'ಯ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಆತ್ಮವು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ 
ಅದಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ (ಸೂತ್ರ ಕುರಿತ ವ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯ). ಇದರಿಂದಾಗಿ, ಬೇರೆಯ "ಸಮಾಧಿ'ಗಳೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತು 
ಗಳನ್ನು ತಮ ಚಿಂತನದ ವಿಷಯಗಳನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ, ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಮತ್ತೆ ಭಾಗಶಃ ಉಪವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ 


ಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. 500 5170೩, 176. 89): 70೦೦0/10೦7, 7. 348, 1. ಕ 
ನ "ಸಿದ ದರ್ಶನ' ಮತ್ತು 'ಪ್ರಾತಿಭ ಜ್ಞಾನ' ಮುಂತಾದ ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರಜೆಗಳಿಗೂ ಯೌಗಿಕ ಸಂವೇದನೆಗೂ 


"ಆರ್ಷ ಜ್ಞಾ “ಸಿದ್ದದರ್ಶ ಸ 
ಇರುವ ವೃತಾ ಸದ ವಿಷಯಕ್ಕೆ 6171, 176. 75)/: 8010001101, (1. ೫77111ನ್ನು ನೋಡಿ. (ಯೋ.ಸೂ. 


ಯೋ.ಸೂ. 1, 44ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಕಾ.ಭಾ. 
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' `ನಿರ್ವಾಣ'ವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು - ಅಲ್ಲೇ ಪು. 110. 


500 815 1281165, ೫4. 75). 0. 114. 
ಡಾ 

೬. ಇಮಂ 'ಮನಸ್‌' ಮತ್ತು 'ತನ್ಮಾತ್ರ'ಗಳಿಗೆ ವಿಕಾಸವು ನಡೆಯುವ ವಿಧಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಮತ್ತು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ ಭೂತ ಯಾವುದು ಎಂಬುದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿ 
ಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. ಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕೆಯು (ಶ್ಲೋ. 22, 24) ಆರ್ಷೇಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಎಕ್ಸಿಸಿಡಿಯಾತ್ತದೆ. ಘಾ 
ಭಾಷ್ಯಗಳೂ ಅದನ್ನೇ ಒಪ್ಪುತ್ತ ವೆ. ಇನ್ನೊಂದು ದೃಷ್ಟಿ ಯಾವುದು ಎಂಬುದು ವಿಜ್ಞಾ ಭಾಟ್‌ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. 
ಆತ ತತ್ಸದೃಶ ಶ್ರೇಣಿಗಳನ್ನು 'ಬುದ್ಧಿ'ಯಿಂದ ನಿಷ್ಟನ್ನ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. (500 8.201181011517187, ಹ 2. ]], 
7. 269, 8.೫. 3). ಯೋಗಸೂತ್ರ 11, 19ನ್ನು ಕುರಿತ ವ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯವನ್ನೇ ಇದು ಅನುಸರಿಸುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಯೋಗಸೂತ್ರದ ಭಾಷ್ಯಕಾರರಲ್ಲಿ ಈ ಅಂಶದ ಬಗ್ಗೆ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ ಇಲ್ಲ. ಈ ವಿಷಯದ ಕುರಿತು ಆಮೂಲಾಗ್ರ 
ವಿವೇಚನೆಗೆ 7225811018, 5. 08 8೩. 7. 60 8.ನ್ನು ನೋಡಿ. 
ಯೋ.ಸೂ. 1, 41ರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯ, ತತ್ತ್ವ ವೈಶಾರದೀ ನೋಡಿ. 
500 5178, ೦0. ೦1., ೫0. 349-50. 
ಯೋ.ಸೂ. 1], 11. 
ಈ ರೀತಿ ಅರ್ಥವಿವರಣೆ ನೀಡುವುದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ತೊಂದರೆ ಇದೆ. ಪ್ರಾಣವಾಯುಗಳು ಇವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯವು 
ಸ್ವತಸ್ಸಿದ್ದ ವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದರೂ ಯೋಗಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿ ಸಾಧಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಸಾಂಖ್ಯವು ಅವುಗಳ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. ಸತ್ವಗುಣದ ಅಂತಃಪ್ರವಾಹದಿಂದಾದ ಸಂತೋಷವೇ 
ಆನಂದ ಎಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ "ನಿರಾನಂದ ಸಮಾಧಿ' ಎಂಬುದೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಆತ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. . 506 824೩580718, 308೩ ೩5 70. ಹ 81., ೧. 153. 
“ಗ್ರಹಣ' ಎಂದರೆ ಮೂರು ವಿಶಿಷ್ಟ ವರ್ಗಗಳ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೆಂದು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದಾಗಿ ನಾಗೋಜಿಭಟ್ಟ 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸ್ತಾವರ ಅಥವಾ ಜಂಗಮಗಳಾದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ಇರುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಎಂದಾಗ 
ಬಹುದು ಅಥವಾ “ಬುದ್ಧಿ ' ಮತ್ತು "ಅಹಂಕಾರ' ಎಂದಾಗಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದು ಈ ಪದದ ವ್ಯಾಪಕಾರ್ಥವಾದರೆ, 
ಎರಡನೆಯದು ಸ್ವೂ ಲಾರ್ಥ ಮತ್ತು ಮೂರನೆಯದು ಸೂಕ್ಸಾರ್ಥ. ಯೋ.ಸೂ. 1, 41ರ ವಿಷಯವಾಗಿ ಆತನ 
ಭಾಷ್ಠ ನೋಡಿ. 
"ಅಸ್ಮಿತಾ' ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಇದೇ ರೀತಿಯ ಕಷ್ಟ ಇದೆ... ಅದರ ಅರ್ಥ, ತನ್ನ “ಸಾತ್ವಿಕ' 
ಸ್ಪಭಾವದಿಂದಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಆತ್ಮದ ರೂಪವನ್ನೇ ತಳೆಯುವ ತತ್ತ್ವ ಎಂದಾಗಬಹುದು (ಈ ಅರ್ಥದ ಪ್ರಕಾರ 
ಬುದ್ಧಿಯು ಧ್ಯಾನವಸ್ತುವಾಗುತ್ತದೆ); ಇಲ್ಲವೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುಕ್ತನಾದ “ಪುರುಷ' (ಎಂದರೆ ದೇವರು) ಎಂದಾಗ 
ಬಹುದು; ಅಥವಾ "ಮುಕ್ತನಾಗಿರುವವನು' (ಮುಕ್ತಪುರುಷು ಎಂದಾಗಬಹುದು. ಯೋ.ಸೂ. 7, 41ನ್ನು ಕುರಿತು 
ನಾಗೋಜಿಯ ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ; 506 ೩150 1285801೩, 37088 ೩5 ೫. ಹ 8೩01,, ೧. 153; 5111೩, 1764. 
4]: 80170001101, ). 351. 
ಯೋ.ಸೂ. 3, 19. 
ವ್ಯಾ. ಭಾ. ಯೋ.ಸೂ. , 20ನ್ನು ಕುರಿತು. 
ಅಲ್ಲೇ. 
ಯೋ.ಸೂ. 3 17. ಅನಂತರದ ಬರಹಗಾರರು ಯೋಗವನ್ನು ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದರು - ಮಂತ್ರಯೋಗ, 
ಗಗ ಸವ ಭತ ಯೋಗ ತತ್ತ್ವ ಉ.ನ್ನೂ ಯೋಗ ಶಿಖಾ ಉ. ]ನ್ನೂ ನೋಡಿ. (ಯೋಗ 

11ರಲ್ಲಿ ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಭಾವನಾಯೋಗ ಮತ್ತು ಸಹಜಯೋಗ ಎಂಬ ಎರಡನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾರೆ.) ಅನಂತರದ 
ಈ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಯೋಗದ ನಾಲ್ಕು ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು “ಆರಂಭ”, "ಘಟ', “ಪರಿಚಯ' ಮತ್ತು 'ನಿಷ್ಪತ್ತಿ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ 
ಅಲ್ಲೇ /; ಶಿವಸಂಹಿತಾ, 111, 29 ಮತ್ತು 1], 169 £ (ರಾಜಾಧಿರಾಜಯೋಗಿನ್ನು ನೋಡಿ. ಕ 
500 ಲಿ.ಸಿ.೯. ೫0) 1281165, 80, 751/., 7. 97. 
೫ ಸ ಕಾಸಿ ಯು ಇ ೩75. ॥. 288. 
ಎಳ ನ ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ ಸಮಾಧಿ'ಗೆ 51೩ ೦0. ೦1. ೫೧. 342, 352ನ್ನು ನೋಡಿ. 

» . 10. 87೩06. ॥. 109. ಆದರೆ ಬುದ್ಧನು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸಮಾಧಿಯಿಂದ ನೇರವಾಗಿ 


1016, 7. 385-6. ತ 


1016. ॥. 389. 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


1016. 7. 378. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 43. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 36. 506 502010, ೦೫. 07/108. ೫:6, ॥. 316. 

ಯೋ.ಸೂ. 1], 47. ಈ ಭೂಮಂಡಲ ಯಾರ ಹೆಡೆಯ ಮೇಲೆ ಸ್ಹಿರವಾಗಿ ನಿಂತಿದೆಯೋ ಆ ಸರ್ಪರಾಜನಾದ ಆದಿಶೇಷನ 
ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು ಆರ್ಷೇಯ. ವ್ಯಾಖ್ವಾ. ಬೌದ್ಧಸಾಹಿತ ದಲ್ಲಿ "ಸಮಾಧಿ' ಮತು 
ತ್ತ ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ 52010, 5126165 1 1110 187151೩188೩ 5/73, 0. 74, 75ನ್ನು 
ನೋ 

108 310108 506 .61178 ೩76 11/6, 80)15 128/1605, ೮೦770. ೦೯ ೫1. 77. 64, 90; 7/7. 
.1)75 12೩1165, 816. 7181. 0? 85)/. (1. 7. 718. 

ಯೋ.ಸೂ. 1[, 27 ವ್ಯಾ.ಭಾ. ಸಹಿತ. ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಮುಕ್ತಿ ವಿಧಾನದ ಎರಡು ಘಟ್ಟ 
ಗಳನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿ 'ಪುದ್ದಲ ನೈರಾತ್ಮ,' ಮತ್ತು “ಧರ್ಮನೈರಾತ್ಮ್ಯ'; ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲಿ 
“ಭಾವಬಂಧ' ಮತ್ತು "ದ್ರವ್ಯಬಂಧ' ಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ. ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ `ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ' ಮತ್ತು “ವಿದೇಹಕೈವಲ್ಯ' ಇವುಗಳು 
ಸಮಾನಾರ್ಥಕಗಳು. ಆದರೆ ಇವುಗಳ ಅರ್ಥವು ಮಾತ್ರ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಬಗೆಯಾಗಿ ಏಳು ಯೋಗಭೂಮಿಗಳನ್ನು 
ಪಟ್ಟಿ ಮಾಡಿರುವುದಕ್ಕೆ ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಠ ರಾಮಾಯಣ, 1113, 118, 2-16; 11೩ 120, 1-8; 171೩, 126, 
12-73ಗಳನ್ನು ನೋಡಿ. ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನ ವರ್ಣನೆಗೆ ವರಾಹ ಉಪ. ]1/ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 27ನ್ನು ಕುರಿತ ವ್ಯಾ.ಭಾ. 

1708 ೪/0100 5೦6 57010, 0೧ 087/1804. ೫06., ೫7. 313 ೯. 

ಯೋ.ಸೂ. 1%, 29. 

7/5. 51110181: 50107507, 70 110/4 0೦7 ೫1೩1111517, 70. 132-3. 

0 ೪17101: 500 1016. 7. 1858. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 20. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 18. 

506 ಔ. ೮. 1.27, 12051781101. ೦8 18107787 777005 (7088813-847 8/11) 80. 26-27; 
ಡಿ178 ೩೧76 11175. ೫0)/5 122/16, ೮ಲಿಂ170. ೦೯ 71. 7೧. 88-91. 

506 12015507, 70. ೦8110 11). 0. 246 £, 382 1, ೩150 8೩೩7೩6, 00. ೦1. 80. 182-90. 
500 22680018, 308೩ 80. 7. 42 ಓ ಯೋಗದ ಮಾಂತ್ರಿಕ ಅಭ್ಯಾಸವು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಥರ್ವವೇದ 
ದೊಂದಿಗೂ, ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಯಜುರ್ವೇದದೊಂದಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆದಿದೆ. 506 86010, 710 80118101 ೩೫6 
71111050717)7 ೦8176 17068 ೩76. 100 117೩7151205, 7/0. 56, 81 (1.1. 3), 492 ( 1. 4); 
೩150 82೩58718, 1111161 71751101517, 1.601/1705, 1 ಜ76 111. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 30 00: ತೇಜೋಬಿಂದು ಉ. 1; ಯೋಗತತ್ವ ಉ. 

ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಷಿಕಾ, [1, 20, 78 (ಪಾಣಿನಿಕಚೇರಿ ಆವೃತ್ತಿ) 

ಅಲ್ಲೇ, 71 22, ೯. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 39, 42, 45. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 60-65. 

ಯೋ.ಸೂ. 1], 39; 111, 16, 18, 25, 41. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 30ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾ.ಭಾ. 

ಅಲೇ. 

ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹತಯೋಗಪ್ರದೀಷಿಕಾ 117, 97 ನೋಡಿ. ಅಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತಿಗಿಂತ ರಾಜಯೋಗದ ಸುಖವೇ ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯ 
ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1 31. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 32ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾ.ಭಾ. 

ಭ.ಗೀ. 771, 13 ನೋಡಿ. 

506 1101171 10871೩ 81211773, 71105008) ೧8 13111611 5186138118, 0. 320. 


“ಮುದ್ರೆ'ಗಳ ವಿಷಯಕ್ಕೆ “ಘೇರಂಡಸಂಹಿತಾ', ಪಾಠ 11; ಹಠಯೋಗ ಪ್ರ. 11[ನ್ನೂ ನೋಡಿ. ಮಂತ್ರಯೋಗ ಎಂದರೆ 


೬೧ 


ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


111 


112 


113 


114 


115 
116 


1೩] 


118 
119 


120 


121 
122 


123 


124 
125 
126 
1 


128 


129 
130 
[ತ್ತ] 
132 
133 


80015 08 16 86601515 11 - 0[, 88-89)ಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 


ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೇವತೆಗಳ ಪ್ರೀತ್ಯರ್ಥವಾಗಿ ಮಂತ್ರಗಳನ್ನು ಉಚ್ಚರಿಸುವುದು, ಮತ್ತು ಅವರು ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿದ್ದಾರೆಂದು 


ವಾವಿಸುತ್ತೇವೋ ದೇಹದ ಆಯಾ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟುವುದು. 

ಜಾ ಗ 46. ಫೇರಂ.ಸಂ. ಪಾಠ 11, ಹಠಯೋಗ ಪ್ರ. 1, 19/ನ್ನು ನೋಡಿ. ಹಠಯೋಗಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಯೋಗ 

ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸುವ ಯೋಗವನ್ನು ರಾಜಯೋಗ ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ. ಆದರೆ "ಆಸನ' ಮತ್ತು 'ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ 

ಮುಂತಾದ ಹೊರಗಿನ ಅಥವಾ ದೇಹದ ಅವಯವಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದ ಉಫ್‌ ಅಥವಾ 'ಬಹಿರಂಗಯೋಗ'ದ 
ಷಯ ಹಠಯೋಗದ ಸಾಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿಯೇ ಕಾಣಬಹುದು. 

ಜಾ 46ನ್ನು ನ್‌ ವ್ಯಾ.ಭಾ. ಮತ್ತು ತತ್ತ ಪಷ್ಟುಶಾರದೀ. ಕೆಲವು ಮುಖವಾದ “ಆಸನ'ಗಳ ವರ್ಣನೆಗೆ 

ಖಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಉ. ನೋಡಿ. ಕ 

ಡಾ 11, 50. ಪ್ರಾಣಾಯಾಮಕ್ಕೆ ಘೇರಂ. ಸಂ. ನೋಡಿ. ಇಂಥದೇ ಬೌದ್ಧ ನಂಬಿಕೆಗೆ ೩೧7೦೧, 864. 

[ ೫0. 354-6 ನೋಡಿ. 

ಹ ಕ 506 8150 9127700, 100. ೦1., ೩150 1245801೩, 3088 ೩5 80. % ೩. 

೫[. 146-7. 

500 1101107, 776 7101771085 575101, 80. 30-31. 

500 2೫. 8, 8781778, 00. ೮1. ೫0. 289-90; .&. ೩1೦7, 817೩ ೦8 180 ೦೩! 1.1001೩- 

11017 (11/8/1731/೩ ೩71/78), 20. 1111 8; ಧ್ಯಾನಬಿಂದು ಉ; ಶಿವಸಂಹಿತಾ, 3, 56-131. 

7೪, 5೭. ೫/20718, 00. ೦1. 319-20. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ದರ್ಶನೋಪನಿಷತ್ತಿನ 17 ಮತ್ತು 17] ಭಾಗಗಳನ್ನೂ 

ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 52; ಛಾಂ.ಉ. 1, 3, 5 ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1], 52-53. ಬ್ರಹ್ಮವಿದ್ಯ್ಕಾ ಉಪನಿಷತ್ತು ಕೊನೆಯ ಐದು “ಯೋಗಾಂಗ'ಗಳನ್ನು “ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ'ಗಳು 

ಎಂದು ಕರೆಯುವಷ್ಟು ದೂರ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 

ಕೌಶೀತಕೀ ಉ. 1], 5. ಇದು ಧ್ಯಾನ-ಬಿಂದು ಉಪನಿಷತ್ತಿನ "ಅಜಪಾ-ಹಂಸ-ವಿದ್ಯಾ'; ಬ್ರಹ್ಮವಿದ್ಯಾ ಉಪನಿಷತ್ತು ಮತ್ತು 

ಹಂಸ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು “ಹಂಸವಿದ್ಯಾ'. 

ಬೃ.ಉ. 1], 4, 10; ಮೈತ್ರೀ ಉ. 1/1, 32, 

ಘೇರಂ. ಸಂ. 7, 84 (ಇದನ್ನು ಕೇವಲ ಕುಂಭಕ ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ). ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಪಿಕಾ 1], 72-4ನ್ನೂ ನೋಡಿ. 

ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮೋಪನಿಷತ್ತನ್ನೂ ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 46, ಯೋ.ಸೂ. 111, 37ನ್ನು ಕುರಿತು ತತ್ತವೈಶಾರದೀ. ಹಠಯೋಗ ಪ್ರ. 11, 78, ಯೋಗಚೂಡಾ 

ಮಣಿ ಉ.ನ್ನೂ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1], 1, ಕ್ರಿಯಾ-ಯೋಗಕ್ಕೂ 2858001೩, 308೩ ೩5 7೧. & 8೦1. 7. 142ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 32. 

ಭ.ಗೀ. 777, 33; 2೭[, 48. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಶಿವಸಂಹಿತಾ 7], 2-5 ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 30-31 ದೀಘನಿಕಾಯ, ಕೂಟದಂತ ಸುತ್ತಂತ (520706 80015 07 116 ೫116611585 11 

80. 160-85)ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 27, ಧ್ಯಾನದಲ್ಲಿ "ಓಂ'ಕಾರದ ಉಪಯೋಗದ ಬಗ್ಗೆ ಅಮೃತ ನಾದೋಪನಿಷತ್ತು, ಅಮೃತ ಬಿಂದೂಪನಿಷತ್ತು, 

ಧ್ಯಾನಬಿಂದು ಉ., ನಾದಬಿಂದು ಉ., ಬ್ರಹ್ಮವಿದ್ಕಾ ಉ., ಯೋಗಚೂಡಾಮಣಿ ಉ.ಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 

1೩7205, 1111017105 08 9)/0001087 1 7. 435. 


ಯೋ.ಸೂ. 11, 54 ಇಂಥದೇ ಬೋಧನೆಗೆ 7/75, 1) 12೩81165, 86 79]/., 70. 82-3ನ್ನು ನೋಡಿ. 
ಯೋ.ಸೂ. 11, 54. 


ಯೋ.ಸೂ. 1, 55ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾ.ಭಾ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 39; 111 18, 25-9. 41-2-45 ಬೌದ್ಧಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಇವನ್ನು “ಅಭಿಜ್ಞೆಗಳು' ಅಥವಾ ಚಿತ 
ಹಗಳು ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. (52010, 5. 17 110 1.211 5818 7. 383.) "ಮಜ್ಜಿಮನಿಕಾಯ'ದ 'ಆಕಂಖೆಯ್ಯ 
ಸುತ್ತ' (566 91೩೯7೦೫ ೦). 01. ). 303) ಮತ್ತು "ದೀರ್ಫನಿಕಾಯ'ದ "ಸಾಮನ್ನ ಫಲ ಸುತ್ತ' ಛಡಿ 
(506 .8178 ೩೧೮ 7175. 80175 


1೩1165: ೮071) 081. 7.63; ೩150 1175. ೫1. | 18! 
16; . 0.63; - 1೩1) 1287105, 510/೩ ೦೯ 8066116! 
101 166116 ೩೧6 ೩00110೩5. ಸಿದ್ಧಿಗಳ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಯೋಗಶಿಖಾ ಉ.ನ್ನು ಜ್‌ ಜ್‌. 
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ತಶಿ 
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145 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


1೩:10, 8:6. 11 7೩೧5. 80. 298-9. ೩150 ॥. 242. ಅಲ್ಲಿ ಈ ಕೆಳಗಿನ ಭಾಗ ಬರುತ್ತದೆ: ಈ ದೇಹವು 

ಹುಟ್ಟುವಾಗ ಅದು ಕಮಲ ಕನ್ನೆ ಎದಿಲೆಗಳಂಥ ಪುಷ್ಪಗಳ ನಡುವೆಯಾಗಲಿ, ಒಡವೆಗಳು, ಮುತ್ತಿನ ಹಾರಗಳು ಇವುಗಳ 

ನಡುವೆಯಾಗಲಿ ಹ 0ಬಿ ಹರ ದ್ಟ ಕೂಡಿ, ಅಸಹ್ಯ ಜುಗುಪ್ಸೆಗಳನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತಾ 1001]/- 

ನ ನ ಹೆ ಮತ್ತು ಇ ಸ ನಡುವೆ, ಹಿಂದೆ ಜಠರ ಪ್ರಾಕಾರ ಮುಂದೆ ಬೆನ್ನೆಲುಬುಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿ, 
» ಅಂತ್ರ ಪಟಲದ ಮಡಿಕೆ ಇವುಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಅತಿ ಸಂಕುಚಿತವಾದ ದುರ್ವಾಸನೆ ಹೊಮ್ಮಿಸುವ, ಅಸಹ್ಯ ಜುಗುಪ್ಲೆಗಳ 

ನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಸ್ದ್ರ ಳದಿಂದ, ಕೊಳೆತ ಮೀನಿನಲ್ಲಿ, ಕೊಳೆತ ಮಾಂಸದಲ್ಲಿ, ಹಳಸಿ ನಾರುವ ಅಂಬಲಿಯಲ್ಲಿ, ಅಥವಾ ನಿಂತು 

ನಾರುವನೀರು, ಅಥವಾ ಕೊಳಕು ಹಳ್ಳ(ಹೊಂಡ) ಅಥವಾ ಇನ್ನಾವುದಾದರೂ ಸ್ಥ ಳದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ ಹುಳುವಿನಂತೆ ಹುಟ್ಟು 

ತ್ತದೆ. ಮೈತ್ರಿ. ಉ. 1, 3; 11 4; (12005507 8. 08 100 10). ೫7. 284-85)ನ್ನು ನೋಡಿ. ಚ 

500 1೩/1700 ೦೫. ೦1. 77. 359-60. 

7/೩/7070, ೦). ೦1. 00. 376-77. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 33-34 ಬೌದ್ಧ ರು ಅದನ್ನು "ಅಶುಭ ಭಾವನಾ' (ಕೆಟ್ಟ ಪಕ್ಷದ ಚಿಂತನ) ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. "ಮೈತ್ರೀ' 

(ಸ್ನೇಹಪರತೆ), “ಕರುಣಾ'(ಕರುಣೆ), “ಮುದಿತಾ' (ಆನಂದ), "ಉಪೇಕ್ಟಾ' (ಔದಾಸೀನ್ಯ) ಮತ್ತು. “ಬ್ರಹ್ಮವಿಹಾರ ಭಾವನಾ' 

ಎಂಬ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಧ್ಯಾನಗಳ ನೇತ್ಕಾತ್ಮಕ ಪೂರಕಗಳು ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಯೋ. ಸೂ. 1[[ನ್ನು ಕುರಿತು (ವ್ಯಾ.ಭಾ. ಮತ್ತು ನಾಗೋಜ ಭಟ್ಟ) 

ಯೋ.ಸೂ. 11], 1. 

ಯೋ.ಸೂ.111,2; ಯೋ.ಸೂ.]]]ನ್ನು ಕುರಿತು ವಾಚಸ್ಪತಿಯನ್ನು ನೋಡಿ. "ಸಮಾಧಿ'ಗೆ ಯೋ.ಸೂ.111, 3ನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 4. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 5ರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ.ಭಾ. ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 7. 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 8ರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಾಚಸ್ಪತಿ; ಯೋ.ಸೂ.111, 45 ಸಹ; "ಈಶ್ವರ ಪ್ರಣಿಧಾನ' ಮತ್ತು "ಯೋಗಾಂಗ'ಗಳ 

ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ 12೩58018, 1088 ೩5 88. ಹಿ ೩೦1. ೧. 145 ನೋಡಿ. 

ಯೋಗಾಂಗಗಳು "“ಎಂಟು' ಎಂದು ಆರ್ಷೇಯವಾಗಿ ಬಂದಿದ್ದು ಮುಂದಿನ ಕೆಲವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬದಲಾಯಿತು. 

ಉದಾಹರಣೆಗೆ ತೇಜೋಬಿಂದು ಉ. ಹದಿನೈದು ಎಂದೂ, ಅಮೃತನಾದ ಉ. ಐದೂ ಎಂದು, ಧ್ಯಾನಬಿಂದು ಉ. ಆರು 

ಎಂದೂ ಮುಂತಾಗಿ ಹೇಳಿವೆ. ವೇದಾಂತದ ಹಾಗೂ ಈಶ್ವರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಪ್ರಭಾವಗಳೂ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾರಂಭಿಸಿದುವು. 

ಮುಂದಿನ ಚಿಂತನದ ಪ್ರಕಾರ, ಯೋಗಾಂಗಗಳ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಿವರಣೆಗಳಿಗೆ ತ್ರಿಶಿಖಿ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಉ., ಧ್ಯಾನಬಿಂದು ಉ. 

ಮತ್ತು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಶಾಂಡಿಲ್ಕ ಉ. ಗಳನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 30, ಬೌದ್ಧ ರ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ “ಅಪರಿಗ್ರಹ'ದ ಸ್ದ ಳದಲ್ಲಿ ಮದ್ಯಪಾನ ವರ್ಜನೆ ಬರುತ್ತದೆ. "ದೀಘ-ನಿಕಾಯ'ದ 

“ಸಂಗೀತ ಸುತ್ತಂತ' (510706 80018 08 170 8116601515 11, . 225)ವನ್ನು ನೋಡಿ. 

ಯೋ.ಸೂ. 11, 32-40. 

ಯೋ.ಸೂ. 1, 33. 506 71/5. 81)/5 1281165 16. 1/81 0 757. 80.0. 65, 0; 8:4. 89.11. 

7. 95 ಇವು ಭವ್ಯಭೂಮಿಕೆಗಳ ನಾಲ್ಕು ಧ್ವಾನಗಳು “ಬ್ರಹ್ಮವಿಹಾರಭಾವನಾನಿ' ಅಥವಾ ನಾಲ್ಕು "ಅನಂತತೆ'ಗಳು 

(500 580706 80085 07 (10 80011515 131 0. 216). 

ಯೋ.ಸೂ. 111, 9. 506 172858001೩ 3088 ೩5 ೫0. ಹ 1. 0/0. 155-56. 

ಯೋ.ಸೂ. 3, 51; 111, 50; 1%, 34. 


ಯೋ.ಸೂ. 111, 11. 
ಯೋ.ಸೂ. ], 29ನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾಸಭಾಷ, ಮತ್ತು ತತ್ವವೈಶಾರದೀ. "ಈಶ್ವ ರಪ್ರಣಿಧಾನ' ಎಂಬ ಮಾತು ಯೋಗ 


ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಸಲ ಬರುತ್ತದೆ: 1, 23: 11: 11, 32 ಮತು 11, 45 ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ದಾಸಗುಪ್ತರ ಪ್ರಕಾರ ಯೋಗ 
ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ಪದದ ಅರ್ಥ ಎಲ್ಲೆಡೆಯಲೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ 1, 23ರಲ್ಲಿ ಅದು “ಭಗವಂತನ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರೇಮ, 
ಗೌರವ, ಪೂಜೆ' ಎಂದು ಅರ್ಥವಾದರೆ ಮುಂದಿನ ಭಾಗದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಅರ್ಪಿಸುವುದು 
ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. 500 12೩5807018, 3088 ೩5 81. ೬ ೩1. 07. 142-3 ೩150 ). 161. 
ಯೋ.ಸೂ. 1, 44. ಯೋ.ಸೂ. ], 23ನ್ನು ಕುರಿತು ಭೋಜವೃತ್ತಿ ನೋಡಿ. ಯೋಗರಖಾ ಉಪನಿಷತ್ತು ಮುಂತಾದ 
ಮುಂದಿನ ಯೋಗೋಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಪಂಥೀಯ ದೇವತೆಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. 
ಸರ್ವದರ್ಶನ-ಸಂಗ್ರಹ (ಅಭಯಂಕರ ಆವೃತ್ತಿ) ಪು. 346-47. ಮುಂದಿನ ಯೋಗೋಪನಿ 
ದತ್ತ. ಉದಾ. ತೇಜೋಬಿಂದು ಉ. 1%, ೫1; ಯೋಗರಖಾ ಉ. 1; ವರಾಹ ಉ. 1]. 


ಷತ್ತುಗಳ ಒಲವು ವೇದಾಂತ 


೬೩ 


ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


154 
ಓ35 


156 


ಸೌ? 


158 


159 


ಲಂಕಾವತಾರ ಸೂತ್ರದ ಈ ಮುಂದಿನ ಉಲ್ಲೇಖ ಸ್ವಾರಸ್ಯವಾಗಿದೆ: “ಶಮಸ್ಥಿತಿ ಯು ಜಾ? ಖರಸ್ರ್ಯ ಖಾತೆ 
ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸಮಾಧಿಗೆ ಜನ್ಮ ನೀಡುತ್ತದೆ. ಅದು ದೊರಕುವುದು ತಥಾಗತತ್ತ್ನೃದ ಗರ್ಭವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದರಿಂದ. 
ನಮ್ಮ ಆತ್ಮದ ಅತ್ಯಂತ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಗೊಳ್ಳುವ ಪರಮ ಜ್ಞಾನದ ಕ್ಷೇತ್ರ ೫115 ಎ 500 502080, 
6. 17 109 1211 50/7೩, 0. 85; ೫5೦ 00. 121 ೩೧6 201, 148ನೇ ಪುಟದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಈ ಜೂ 
ಸ್ವಾರಸ್ಯವಾಗಿದೆ: “ಸ್ರೊತಾಪತ್ತಿ-ಫಲ, ಸತ್ಯದಾಗಾಮೀ ಫಲ, ಅನಾಗಾಮೀ-ಫಲ, ಮತ್ತು ಅರ್ಹತ್ತ್ವ- ಇವೆಲ್ಲಾ ಹ 
ಕ್ಬುಬ್ಬಸ್ವಿ ತಿಗಳು. ಕೆಲವು ಸಲ ನಾನು ಯಾನ ವಿಷಯ ಮಾತನಾಡುತ್ತೇನೆ. ಕೆಲವು ಸಲ ಏಕ ಯಾನ ವಿಷಯ ಮಾತನಾಡು 
ತ್ತೇನೆ, ಒಂದೊಂದು ಸಲ ನಿರ್ಯಾನ(ಣ)ದ ವಿಷಯ ಮಾತನಾಡುತ್ತೇನೆ; ಈ ಭೇದಗಳೆಲ್ಲ ಅಜ್ಞಾನಿಗಳನ್ನು ಕೆಳದರ್ಜೆಯ 
ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಉಳ್ಳವರನ್ನು ಅಥವಾ ಉದಾತ್ರಮತಿಗಳನ್ನು ಕೂಡ ಉದ್ವೇಶಿಸಿದ್ದು . ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವನ್ನು (ಪರಮಾರ್ಥ) 
ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ವಿಷಯವಾದರೋ ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ಮೀರಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬನು ಬಿಂಬಗಳೇ ಇಲ್ಲದೆಡೆ (ನಿರಾಭಾಸ) 
ಇರುವಾಗ ಯಾನವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ಹೇಗೆ? ಎಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ತಾನೇ ತಾನಾಗಿದೆಯೋ (ಚಿತ್ರಮಾತ) ಅಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ 
ಬಗೆಯ ಧ್ಯಾನ, ಅಪ್ರಮಾಣ, ಅರೂಪ್ಯ, ಸಮಾಧಿ ಮತ್ತು ಚಿಂತನಗಳ ಲಯಗಳು ಇವು ಯಾವುವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
1285880018, 308೩ ೩5 70. ಹ 8೦1. ೫0. 148-9, 152, 155, 163. 

70೯ (೧0 100 166015 17 86011517, 500 /ಗಿ0718 ೩76 80775 1227165, ಲಿಂ170. ೦೯01. 0. 61, 
೩150 127700, ೦). ೮1. 303. ಓ ಸಾಮನ್ನ-ಫಲ-ಸುತ್ತ, ಕೇವದ್ಬ ಸುತ್ತ ಮತ್ತು ನಿಕಾಯದ ಅನೇಕ ಪ್ರದೇಶ 
ಗಳನ್ನು ನೋಡಿ. ಬೌದ್ಧಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಪವಾಡಗಳನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಶಿಷ್ಯರನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಲು ತಾನು ಪವಾಡಗಳನ್ನು 
ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಬುದ್ಧ ಹೇಳಿದ. ಪಾಟಿಕ ಸುತ್ತಂತ (580706 80085 08 186 8006111515 11 . 8) 
ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಜಾಲ ಸುತ್ತಂತಗಳನ್ನೂ ನೋಡಿ. 

ಶ್ರಾವಸ್ತಿಯ ಪವಾಡ ಮತ್ತು ತುಷಿತ ಸ್ಪರ್ಗಕ್ಕೆ ಆರೋಹಣ ಇವು ಅತ್ಯಂತ ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ಅತಿಮಾನುಷ ಕ್ರಿಯೆಗಳು; 
ಆದರೆ ಬುದ್ಧ ಮತ್ತು ಅವನ ಶಿಷ್ಕರು ನಡೆಸಿದ ಇನ್ನು ಅನೇಕ ಮಾಂತ್ರಿಕ ಅದ್ಭುತಗಳಿವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಪಾಟಿಕ ಸುತ್ತಂತ 
ನೋಡಿ. 

506 16 ೫771107 5 ೩11016 0೫ “716 7೦1116 4111015771 0 11161811 7111105001) 17 1170 72೩00೩ 
11171708510 5106015, 1, 11, ೫. 206-8. 

ಈಶ್ವರ (ಪರಮದೈೆವ) ಮತ್ತು ದೇವಾಃ (ಪುಂ ದೇವತೆಗಳು) ಇದರ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಕಾಸ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಯೋಗಿಗೆ 
ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಧ್ಯಾನವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಕಾಶ ಐಚ್ಛಿ ಕ; ಆದರೆ ಪುಂ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಧ್ಯಾನವಸ್ತು 
ವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಕೂಡದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯಲ್ಲಿ ಅವರನ್ನು ಮೀರಿಸಬಯಸುತ್ತಾನೆ. 

ಯೋ.ಸೂ. 1]. 20 ದಾಸಗುಪ್ತರು ಇವುಗಳನ್ನೂ ಅಭ್ಯಾಸ ವೈರಾಗ್ಯಗಳನ್ನೂ ಯೋಗಾಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
(3108೩ ೩5 ೫0. ಹ 81. ). 135) 

500 37877011 00. 0. 0. 335, 520706 80015 ೦8 1೧6 80611615, ಶ್ಚ 20 228/3236] 
1/5. 80) 1287105 80. 097, 81. ?0. 15-18. ಗ ೩೧6 11೧. ೫175 12೩1169, 
ಲಿಂ1:0. ೦8 81. ೫7. 176, 180. 


೫ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಹಿಕ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ಅವುಗಳ ಪ್ರಾರಂಭ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ತಾತ್ವಿಕ ವಿಚಾರ 
ಗಳಲ್ಲೂ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದವಾದರೂ ಇವೆರಡು ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಸಮಾನಾಂಶಗಳು ಬಹಳವಾಗಿದ್ದವೆಂದೂ 
ಭಿನ್ನಾಂಶಗಳು ಅಷ್ಟು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರಲಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಬಹಳ ಹಿಂದಿನಿಂದಲೇ ಎಣಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಮುಂದೆ ಸಂಭವಿಸಿದ. ನ್ಯಾಯ 
ದರ್ಶನದ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದೊಂದಿಗೆ ವೈಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮಿಳನ ಅವಿಚಾರಿತವೂ ಅಸಹಜವೂ ಆದ ಮರುಮೈತ್ರಿಯ 
ಪ್ರಯತ್ನವೆನಿಸದೆ, ತಮ್ಮಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬಂದ ಕುಂದುಕೊರತೆಗಳನ್ನು ಇವು ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ತುಂಬಿಕೊಂಡು ಯಾವ ಕೋಚುಗಳೂ 
ಇಲ್ಲದ ಒಂದು ಸಮಗ್ರ, ವಸ್ತುಸತ್ತಾ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ರೂಪಿಸಲು ಅವಶ್ಶವಾದ ಆಂತರತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಚೋದನೆಯಿಂದ ಈ ಮಿಳನ 
ಸಂಭವಿಸಿತೆನ್ನಬೇಕು. ವಾತ್ಸಾಯನನ ಭಾಷೃ, ಉದ್ಕೋತಕರನ ವಾರ್ತಿಕ, ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನ ತಾತ್ಸರ್ಯಟೀಕಾ ಇವುಗಳಿಂದ 
ಕೂಡಿಯೂ ಸಹ ಗೌತಮನ "ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ'ದಲ್ಲಿ ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುವ ಸಮಗ್ರವೂ ಸ್ವತಂತ್ರವೂ ಆದ ತಾತ್ವಿಕ 
ವಿಚಾರಗಳು ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಜೀವಾತ್ಮನು ತನ್ನ ಬಂಧಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಅಥವಾ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ 
ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಬ ಉಪಾಯಸೂತ್ರವನ್ನು ತಾವು ಒದಗಿಸಿಕೊಡುವುದಾಗಿ ಇವೆರಡು ದರ್ಶನಗಳೂ ಹೇಳಿಕೊಂಡರೂ ಮತ್ತು ಈ 
ಪರಮೋದ್ವೇಶಕ್ಕೆ ಇವುಗಳ ಸಮಗ್ರ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿವೇಚನೆ ಒಳಗಾಗಿದ್ದರೂ, ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಸಲುವಾಗಿಯೇ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಇವು ಚರ್ಚಿಸುವಾಗ ಆ ಎಡೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಕುತೂಹಲವನ್ನು ಕೆರಳಿಸುವಂಥ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಇಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲದೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಚಾರ ಪ್ರಣಾಳಿಕೆ ತನ್ನ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ ಸಮಸ್ತವನ್ನೂ ತನ್ನ ಅಧೀನಕ್ಕೆ ಒಳಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಷ್ಟು 
ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದು ತಾನೇತಾನಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆಯಾದುದರಿಂದ, ನಮಗನ್ನಿಸುತ್ತದೆ, ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿವೇಚನೆಯ ಉತ್ಸಾಹದಲ್ಲಿ, 
ಆಗಿನಮಟ್ಟಿಗಾದರೂ, ಮುಕ್ತಿಯ ವಿಷಯ ಮರೆತು ಹೋಗುತ್ತದೆ ಇಲ್ಲವೆ ಹಿಂದುಳಿಯುತ್ತದೆ, ಎಂದು. ಮುಕ್ತಿಯ ಪ್ರಶ್ನೆ, 
ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ, ಬಹುಮುಖ್ಯವಾದ ಸಮಸ್ಯೆ; ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಿರುವುದೂ ಈ ಒಗಟನ್ನು ಬಿಡಿಸುವುದಕ್ಕೆಂದೆಯೇ, ಅವುಗಳ 
ಮೂಲೋದ್ವೇಶವೇ ಇದು. ಬಾಳುವೆಗೆ ಅನ್ನಯಿಸುವುದಕ್ಕಲ್ಲದೆ. ಕೇವಲ ಕೌತುಕಕ್ಕಾಗಿ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಎಂದೂ ಯಾವ ದರ್ಶನವೂ 
ಪ್ರವರ್ತಿಸಿಲ್ಲ. ಯಾವ ಕೊರೆಯೂ ಇಲ್ಲದ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜೀವನ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನದ ಫಲ ಎಂಬ ವಿಶ್ವಾಸ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನ 
ಗಳಲ್ಲೂ ರೂಢಮೂಲವಾಗಿದೆ; ಈ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜೀವನದ ಕಲ್ಪನೆ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಯೋ ಏಕರೂಪ 
ದ್ಹಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಖಚಿತವಾದ ಒಂದು ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಪ್ರವರ್ತಿಸುವುದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಜಾರ 
ಲಹರಿ ಕಲ್ಪನೆಗೂ ಸ್ಪತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆಗೂ ಎಡೆಕೊಡದೆಂದು ಅವುಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ತಿರಸ್ಕಾರ ತೋರಿಸುವದು ಉಚಿತವಾಗ 
ಲಾರದು. ಚೇತನನ ಆತ್ಮವಿಕಾಸ ಪಾರಮ್ಯದ ಸಹಚರ ಆತನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆ; ಮುಮುಕ್ಸು ಬಯಸುವ ನಿಜವಾದ ಮುಕ್ತಿ 
ಅವಶ್ಯವಾಗಿಯೇ ಸತ್ಯದ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುತ್ತದೆ. ಅನ್ವೇಷಿಗೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ದಿಗಂತದಲ್ಲಿ ಗುರಿ ಸ್ಫುಟವಾಗಿ ಎದ್ದು 
ಕಾಣುತ್ತಿತ್ತು; ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಮುಟ್ಟಲು ಹತ್ತಿರದ ಕಾಲುದಾರಿ ಇಲ್ಲವೆಂಬುದೂ ಅದನ್ನು ಸರಾಗವಾಗಿ ತಲುಪಲೂ ಆಗ 
ದೆಂಬುದೂ ಆತನಿಗೆ ಗೊತ್ತಿತ್ತು. ಕಠಿಣವಾದ ನೈತಿಕ ಶಿಕ್ಷಣದ ಮೂಲಕ ಬಾಳುವೆಯ ಪರಮ ರಹಸ್ಯಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಂಡ ಹೊರತು ಅದು ದೊರಕಲಾರದು; ಅದಕ್ಕೆ ತೆರಬೇಕಾದ ಬೆಲೆ ಈ ಆತ್ಮಶಿಕ್ಷಣ. ದರ್ಶನಗಳ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ವ್ಯಾಸಂಗದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಬೌದ್ಧಿಕ ತುಷ್ಟಿಯ ಜೆಲೆ ಎಷ್ಟೆಂದರೆ ಅಂತಿಮ ಪರಮ ಸುಖಕ್ಕೆ ಇದರಿಂದ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ನೆರವೋ ಅಷ್ಟು. 

ಮುಮುಕ್ಸುವಿನ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥ, ಪರಮ ಧ್ಯೇಯ, ಯಾವುದೆಂದರೆ ಮುಕ್ತಿ ಎಂದೂ ಈ ನಿಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು - ಈ 
ಮಹಾ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಹೊಂದಲು ಹದಿನಾರು ವಿಷಯಗಳ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ ಅವಶ್ಯವೆಂದೂ ಅಕ್ಷಪಾದ(ಗೌತಮ) ತನ್ನ ಮೊದಲ 
ನೆಯ ಸೂತ್ರದಲ್ಲೇ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆ ಹದಿನಾರು ವಿಷಯಗಳು ಇವು: (1) ಪ್ರಣಾಮಗಳು, (2) ಪ್ರಮೇಯ, (3) ಸಂಶಯ, 
(4) ಪ್ರಯೋಜನ, (5) ದೃಷ್ಟಾಂತ, (6) ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ, (7) ಅವಯವ, (8) ತರ್ಕ, (9) ನಿರ್ಣಯ, (10) ವಾದ, (11) ಜಲ್ವ 
(12) ವಿತಂಡ, (13) ಹೇತ್ವಾಭಾಸ, (14) ಛಲ, (15) ಜಾತಿ, (16) ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನ. ಈ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದ 
ವಿಮರ್ಶಿಸಿ ಬೆಲೆಗಟ್ಟಲು ಇಲ್ಲಿ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ; ಮೂಲ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲೂ ಅದರ ಸುತ್ತ ಹೆಣೆದುಕೊಂಡಿರುವ ಆಮೇಲಿನ ವೃತ್ತಿ 


ನ್ಯಾಯ - ವೈಶೇಷಿಕ ೬೫ 
ಮತ್ತು ಭಾಷ್ಯಗಳಲ್ಲೂ ಇವುಗಳ ಸಮಗ್ರ ವಿವೇಚನೆ ಇದೆ. ಇವುಗಳ ಹೆಸರೇ ಹೇಳುವಂತೆ, ಈ ದರ್ಶನದ ಹ ತ 
ಹಾಗೂ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಕುರಿಯುವ ಮೊದಲೆರಡು ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಮಿಕ್ಕವು ಅಷ್ಟು ಮ ದ ಜಃ 
ಅವು ಸ್ವತಃ ಈ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ ಅತ್ಮಲ್ಪ ಮಹತ್ವವುಳ್ಳವೆಂಬುದೂ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ. ಫಗ: 
ಜವಾದ ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರಮೆಗೂ ಅದನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಸಾಧನಗಳಿಗೂ ಮೀಸಲಾಗಿದೆ. ಮುಂದೆ ಷಮಷು!1| ನಾಲ್ಕು 
ವಿಶಿಷ್ಟ ವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ: (1) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, (2) ಅನುಮಾನ, ಟೆ) ಷಾ (4) ಪ ಜ್ಯ 
ಪ್ರಮೆ ಯಾವುದು, ಅದು ಯಾವ ಸಾಧನಗಳಿಂದ ಉದಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ತಜಾಚವನ್ನು ಕುರಿತು ಎಷ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಇನ ಪಾ 
ಜರುಗಿದೆ; ನವ ನ್ಯಾಯದ ಪ್ರಸ್ಥಾನ ಗ್ರಂಥವಾದ ಗಂಗೇಶನ "ತತ್ತ್ವಚಿಂತಾಮಣಿ' ಈ ಒಂದು ವಿಷಯದ ವಿವೇಚನೆ ಪಕ 
ಲಾಗಿದೆ. ಈಚಿನ ನವದ್ವೀಪದ ನವ್ಯನ್ಯಾಯ ಈ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಯೇ ಬೆಳೆದಿದೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಬರು 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವಿಚಾರ ಬಹು ಅಲ್ಪ, ಅಷ್ಟು ಪ್ರಧಾನವಾದುದೂ ಅಲ್ಲ. 


ವಸ್ತುತಃ, ಸೂತ್ರ ಮತ್ತು ಭಾಷ್ಯಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಸಹ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ತನ್ನ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನ 
ವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ. ಉಪಯುಕ್ತ ವಿಷಯದತ್ತ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾದ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ನಡೆಸುವುದು 
ಹೇಗೆ ಮೊದಲಾದವತ್ತ, ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನೆಲ್ಲ ಅದು ವಿನಿಯೋಗಿಸಿದೆ. ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ, ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮವಿದ್ಯೆ, ಪ್ರಮಾಣ- 
ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ಇವುಗಳೆಲ್ಲ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಜಿಜ್ಞಾಸಿತವಾಗಿವೆ; ಶುದ್ಧ ತಾರ್ಕಿಕ ಹಾಗೂ ದಾರ್ಶನಿಕ ಮುಖಗಳನ್ನು ಅದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಬಿಡಿಸಿ ತೋರಿಸಿಲ್ಲ. ಉಪಯುಕ್ತ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ತರ್ಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಅಧೀನವಾಗಿದೆ. ಇದರಿಂದ ಶುದ್ಧ ದರ್ಶನ 
ಒಂದು ಅಸಮಗ್ರವಾದ ಆರಂಭದ ದೆಶೆಯಿಂದ ಮುಂದೆ ಹೇಗೆ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ತರ್ಕ ವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡಿತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ನಾವು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಗಂಗೇಶನ ಉದ್ದಾಮ ಗ್ರಂಥವಾದ “ತತ್ತ್ವಚಿಂತಾಮಣಿ'ಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ನಾವು ತರ್ಕಕ್ಕೆ 
ಹೊರತಾಗಿರುವ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ಮುಕ್ತವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವಿಚಾರಗಳಿಗೆ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಗಮನ ಅತ್ಯಲ್ಪ; ಅದರ ಆಸಕ್ತಿಯೆಲ್ಲ ಶುದ್ಧ ತರ್ಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಿದೆ. ನವದ್ವೀಪ 
ಪಂಥದ ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಒಲವು ಹೆಚ್ಚಿ ದೆ, ಮತ್ತು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮದಿಂದ ಪ್ರಮಾಣವಿಚಾರ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿರುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ. ನಿಜ, ಸಮನ್ಹಯ ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳೆ ಮುಂದಿನ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮವನ್ನೂ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನೂ ಒಂದುಗೂಡಿಸುವ ಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕಗಳ ಈ ಮರು 
ಗೆಳೆತನ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆಯೆಂದೇ ಹೇಳಬಹುದಾಗಿದೆ. ವೈಶೇಷಿಕ ವಿಂಗಡಿಸಿರುವ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು (0೩1೮8೦11೦5) ಅಕ್ಷಪಾದ 
ಮೊದಲಿನಿಂದಲೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದನೆಂಬುದು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತೋಚುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚ ಅಣುಗಳಿಂದ ರಚಿತ 
ವಾಗಿದೆಯೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಸಹ ಅದೇ ಮಾತುಗಳಲ್ಲೇ ಅಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ವೈಶೇಷಿಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅವು ತನಗೆ ಸಮ್ಮತವೆಂದು ವಾತ್ಸಾ (ಯನ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಅಪವರ್ಗ 
ಅಥವಾ ಮುಕ್ತಿಯ ಸಾಧನೆಗೆ ಅವು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಬೇಕಾಗಿವೆ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ನ್ಯಾಯ ಲೆಕ್ಕ 
ಮಾಡಿರುವ ಪ್ರಕಾರ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇರುವ ಮತ್ತು ಭಾವಿಸಲಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಿಶ್ಶೇಷವಾಗಿ ಲೆಕ್ಕಮಾಡಿ ಅಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿಲ್ಲವೆಂದೂ, ಯಾವವುಗಳ ಪರಿಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲದೆ ಮುಕ್ತಿ ದೊರೆಯಲಾರದೋ, ಯಾವವುಗಳ ಅಜ್ಞಾಾ ನದಿಂದ ಭವಬಂಧನ 
ಚಿರಂತನವಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತದೋ ಆ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಗಣನೆ ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲಿದೆ ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಸಮರ್ಥನೆಯೇ ಶುದ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಇದರ ಒಲವು ನಿಲವುಗಳನ್ನು ಎಂದರೆ, ತತ್ತ ಎಎಚಾರಕ್ಕೆಂತ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯತ್ತ ಇದರ ಆಸಕ್ತಿ ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಿದೆ 
ಎಂಬಂಶವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನದ ಸ್ಥಾನ ಇದಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲಿನದು. ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅಸ್ಪಲಿತ ಮಾರ್ಗ ಇದೆಂದು 
ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದರಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಹಿಂದೆ ಬಿದ್ದಿರದಿದ್ದರೂ, ಅದು ವಿಷಯ ಹಾಗೂ ವಿಷಯಗಳ ವಾಸ್ತವ ಲೋಕದ ಮೌಲ್ಯ 
ವನ್ನು ವಿಮರ್ಶಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪರಾಮರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕಗಳೆರಡೂ ತಮ್ಮ ವಿಕಾಸದ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿ 
ಒಂದೇ ಒಂದು ದರ್ಶನವಾಗಿ ಮಿಳನಗೊಂಡುದಕ್ಕೆ ಯಾರೂ ದುಃಖಪಡಬೇಕಾಗಿ ಸ ಸ 
ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಒಪ್ಪಿದ್ದನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸ್ವೀಕರಿಸುವಂಥ ಧೀರರು, ಅವರ 
ಪಂಥನಿಷ್ಠೆ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಗಳ ಪಾಶಕ್ಕೆ ಕಟ್ಟುಬೀ 
ಅಡಕವೂ, ಸುಸಂಘಟಿತವೂ ಆದ ದರ್ಶನವೊಂದ 


ಲ್ಲಿ. ಮುಂದೆ ಬಂದ ದಾರ್ಶನಿಕರು ತಮ್ಮ 
ಪರಾಮರ್ಶಕ ದೃಷ್ಟಿ ಅಮಂದವಾದದ್ದು, ಇದರಿಂದ ಅವರು 
ಳದಂತೆ ಅವುಗಳ ನಿರ್ಬಂಧದಿಂದ ಮೇಲೇರಿ ಬಂದು ಒಂದು ಸಮಗ್ರವೂ, 
ನ್ನು ರಚಿಸಲು ಸಮರ್ಥರಾದರು, ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ದ್ಯೋತಿಸುತ್ತದೆ. ಈ 
ದರ್ಶನಶಾಖೆ ಹೆಚ್ಚು ಪುಷ್ಪವೂ, ಶ್ರೀಮಂತವೂ, ಸುಸಂಘಟಿತವೂ ಆದುದು ಏತರಿಂದ ಎಂದರೆ ವೈಶೇಷಿಕದ ತಾತ್ತಿ ಕ ವಿಚಾರ 
ದೊಂದಿಗೆ ನ್ಯಾಯದ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿಚಾರಸರಣಿ ಹಿತವಾಗಿ ಮೇಳಗೊಂಡುದರಿಂದ; ಈ ಸಂಮಿಳನದಿಂದಲೇ ಇದು ಈ ದಿನ 
ತುಂಬ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾವಂತವೂ ಗೌರವಾನಿ ಔ_ತವೂ ಆದ ದರ್ಶನವೆನಿಸಿದೆ. ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಪ್ರಮಾಣದ - ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಬಡಕಲಾಗಿದೆ 
ಆದರೆ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಬಹು ಶ್ರೀಮಂತವಾಗಿದೆ; ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ವಿಶೇಷ ಆಸಕಿ ಯನ್ನು ತಾತ್ತ್ವಿಕ 
ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ತಳೆದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಅದರ ಆಲೋಚನಾವಿಧಾನ ಹಾಗೂ ಪ್ರಮಾಣ ಪರಾಮರ್ಶೆಗಳಲ್ಲ ಅಡಗಿದೆ 


ಇವೆರಡೂ ಮೇಳಗೊಳ್ಳುವುದು ಒಂದು ತಾರ್ಕಿಕ ಆವಶ್ಯಕತೆಯೇ ಆಗಿತ್ತು. 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಇದರ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಮೀಕ್ಷೆ 


ತು ಸ ರಾ ಪಂಥದ ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿಚಾರಗಳ ವಿಕಾಸದ ಮೇಲೆ ನಮ್ಮ ನೋಟವನ್ನು 
ತ ಲೆ ಅನೇಕ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಬರೆಯುವಷ್ಟು ಮಹತ್ನ ಇದರಲ್ಲುಂಟು; ಹಾಗಿರುವಾಗ ಇದೊಂದು 
ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ ವಿಷಯವೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಕೆಲವು ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳ ಹೊರಟಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ನ್ಯಾಯ ಸಲ್ಲಿಸಿದಂತಾಗದು. ಆದರೆ ದರ್ಶನದ 
ಸ್ಥೂ ಲ ಜಯಾ, ಬಯಸುವ ವ್ಯಾಸಂಗಿಗೆ ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ವಿಚಾರ ಹೇಗೆ ಬೆಳೆದು ಪುಷ್ಟಿಗೊಂಡಿತು 
ಸ ೨ಸಾ ವಿಧಾನ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣವಿಜ್ಞಾನಗಳು ಸರ್ವಾದರಣೀಯವೂ, ನಿರ್ವಿವಾದ 
ವಾದವೂ ಎನಿಸಿರುವ ಇಂದಿನ ಉಚ್ಚ ಪದವಿಯನ್ನು ಹೇಗೆ ಹೊಂದಿದವು ಎಂಬುದು ಚಿಂತನೆಗೂ ಮೀರಿದ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. 
ಮಿಥಿಲೆ ಮತ್ತು ನವದ್ದೀಪದ ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವು ನಮ್ಮ ಮುಂದಿಡುವ ಅಪಾರ ವಿಷಯಸಂಗ್ರಹವನ್ನೂ ವಾದಸರಣಿ 
ಸ ಕಂಡು ದ ದಟ್ಟ ವ್ಯಾಸಂಗಿಗೂ ಹೆದರಿಕೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಎದುರಾಳಿ ಪಂಥಗಳೊಡನೆ, ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಬೌದ್ಧ 
ಪಂಥಗಳೊಡನೆ, ಹೋರಾಡುತ್ತಾ ಹೋರಾಡುತ್ತಾ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನೂ, ಪುಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ಗಳಿಸಿಕೊಂಡಿತು. 
ವಾತ್ಸಾ (ಯನ ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿದ ಗೌತಮನ ಪ್ರಮಾಣ ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ತರ್ಕಗಳ ಮೇಲೆ ದಿಜ್ನಸ್ನಾಗ ನಿರ್ದಯವಾಗಿ 
ಪ್ರಹರಿಸಿದ; ಇದರಿಂದ ಇವರ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಗೆ ತುಂಬ ಗಾಸಿಯಾಯಿತು. ಆ ಘಾತವೇ ಉದ್ಕೋತಕರನು ತನ್ನ "ನ್ಯಾಯವೃತ್ತಿ'ಯನ್ನು 
ಬರೆಯಲು ಪ್ರಚೋದಿಸಿತು. ಉದ್ಯೋತಕರನು ತನ್ನ `ವೃತ್ತಿ'ಯಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದನು, ವಸುಬಂಧು 
ಹಾಗೂ ದಿಜಸ್ನಾಗರನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದನು. ಧರ್ಮಕೀರ್ತಿ, ಧರ್ಮೋತ್ತರ ಮತ್ತು ಇತರರು ಈ ವಿವಾದವನ್ನೆತ್ತಿಕೊಂಡು ಉದ್ಯೋತ 
ಕರನ ಸಮರ್ಥನೆಯ ಅಸಮಗ್ರತೆಯನ್ನೂ ದೌರ್ಬಲ್ಯವನ್ನೂ ಹೊರಗೆಡವಿದರು. ಬಳಿಕ ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನುದಿಸಿ ಬೌದ್ಧ ದಾರ್ಶನಿಕರ 
ಖಂಡನೆಗಳನ್ನು ಸದುತ್ತರಗಳಿಂದ ಖಂಡಿಸಿದನು ಮತ್ತು ಜಯಂತಭಟ್ಟ, ಶ್ರೀಧರ ಹಾಗೂ ಉದಯನರು ನ್ಯಾಯಪಂಥದ 
ವಿಚಾರಪ್ರಣಾಳಿಕೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರು. ಉದಯನನ ತರುವಾಯ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿವಾದಗಳಿಂದ 
ತೊಂದರೆ ಕೊಟ್ಟ ಯಾವ ವಿರೋಧಿ ಬೌದ್ಧದಾರ್ಶನಿಕನೂ ನಮ್ಮ ಕಿವಿಗೆ ಬಿದ್ದಿಲ್ಲ. ಈ ಲೇಖಕರ ಕೃತಿಗಳ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಓಡು 
ನೋಟವನ್ನು ಹರಿಸಿದರೂ ಸಾಕು, ಇವೆರಡು ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿ ಪಂಥಗಳ ನಡುವೆ ಜರುಗಿದ ವಿವಾದ ಎಷ್ಟು ತೀವ್ರವೂ, ಮರ್ಮ 
ಭೇದಕವೂ ಆಗಿತ್ತೆಂಬುದು ಓದುಗನಿಗೆ ಗೋಚರಿಸದಿರದು. ಇದರ ಫಲ ಲಕ್ಷಣಗಳ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ನಿರೂಪಣೆ; ಪ್ರತಿಪದಗಳನೂ , 
ಅಷ್ಟೇ ಏಕೆ, ಪ್ರತ್ಯಯಗಳನ್ನೂ ಸಹ, ತೂಕಮಾಡಿ ಅವುಗಳ ಮೇಲೆ ಯಾರೂ ವಿರೋಧವಾಗಿ ಮಾತೆತ್ತಲಾಗದಂತೆ ಪ್ರಯೋಗಿಸಿ 
ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ರಚಿಸುವುದು. ಒಂದರ್ಥದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವನ್ನು ಲಕ್ಷಣಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದೇ ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು; ಇದರ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಮತ್ತು 
ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಇತ್ತೀಚೆಗೆ, ಅಮೇರಿಕಾ ಮತ್ತು ಯೂರೋಪಿನ ನವ್ಯ-ವಾಸ್ತವತಾವಾದಿಗಳ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯ ಕಾರಣವಾಗಿ, 
ಆಧುನಿಕ ಐರೋಪ್ಯ ದರ್ಶನ ಈಗೀಗ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಶತ್ತಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾವನೆಗೂ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ; ದಾರ್ಶನಿಕ ವಾದಗಳ ಗುರಿ ಮತ್ತು ಅರ್ಥಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಶಯಕ್ಕೂ ಊಹಾಪೋಹಕ್ಕೂ ಎಡೆಯಿಲ್ಲ. 
ವಿಚಾರಸರಣಿಯ ವಿಶದತೆ ಮತ್ತು ಅಸಂದಿಗೃ ನಿರೂಪಣೆ ಇವು ನ್ಕ್ಯಾಯದರ್ಶನ ಗ್ರಂಥಗಳ ಲಾಕ್ಷಣಿಕ ಗುಣಗಳಾಗಿವೆ; ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, 
ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಚಾರಲಹರಿಯ ಮೇಲೆ ನೈಯಾಯಿಕ ಚಿಂತನೆಗಳ ಪ್ರಭೂತವಾದ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಾಗಿ, ಇತರ ಪಂಥಗಳೂ 
ಸಹ ಈ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸುವುದರಲ್ಲಿ ನಮ್ಮವರು ತಮ್ಮ ಕೌಶಲ ಚಾತುರ್ಯಗಳನ್ನು ವೃಥಾ ವೆಚ್ಚ 
ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಭಾಷೆಯ ತೊಡಕುಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸುವುದರಲ್ಲೇ ಅವರ ಆಸಕ್ತಿ ಪೋಲಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅನಭಿಜ್ಞರು ದೂರು 
ತ್ತಾರೆ. ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಶಾಬ್ದಿಕ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆಯಲ್ಲಿ ಅವರ ಗಮನ ಅತಿಯಾಗಿರುವಂತೆ ಕಂಡರೂ, ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಇದು ಸತ್ಫಲ 
ದಾಯಕವಾಗಿದೆ. ಅಜಾಗರೂಕವಾದ ಪದಪ್ರಯೋಗದಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಹಠವನ್ನು ಇದು ಬಹು ಮಿತ 
ಗೊಳಿಸಿದೆ. ಪೀಠಿಕಾರೂಪವಾಗಿ ನ್ಯಾಯ ದರ್ಶನವನ್ನು ವ್ಯಾಸಂಗ ಮಾಡಿದರೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಠೃಷ್ಟತೆ ತಪ್ಪದೆ ಒದಗಿ 
ಬರುತ್ತದೆ. ನವ್ಯ-ನ್ಯಾಯಶಾಸ್ತ್ರದ ಪರಿಚಯ ತನಗುಂಟೆಂಬುದನ್ನು ಮನಮುಟ್ಟಿಸದೆ, ಯಾವ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಾದರೂ 
ಸರಿಯೆ ತಾನು ಪಂಡಿತನೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹ ಉದಿಸುವುದು ಆಶ್ಚರ್ಯವಲ್ಲ. 
ಆಧುನಿಕ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಉದಯನ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಅತಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಪ್ರತಿಪಾದಕ. ವಸ್ತುತಃ ಆತನನ್ನು ನವೀನ ನ್ಯಾಯದ 
ಅಗ್ರಗಾಮಿ ಪ್ರವರ್ತಕ ಎಂಬುದಾಗಿ ಎಣಿಸಬಹುದು. ನವ್ಯಪಂಥದ ಮಹಾಕೃತಿಯಾದ 'ತತ್ತ ಆಜೆಂತಾಮಣಿ'ಯಲ್ಲಿ ಗಂಗೇಶನು 
ತನ್ನ ಗ್ರಂಥದ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಉದಯನನ ಬರಹಗಳಿಂದ ಎತ್ತಿಕೊಂಡು ಒಗ್ಗಿ ಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ನೆ, ಆದರೆ ಗಂಗೇಶನ ಅತಿ 
ಶ್ರೇಷ್ಠ ಸಾಧನೆ ಯಾವುದೆಂದರೆ, ನೋಡಿದವರು ಬೆರಗಾಗಿ ತಲೆದೂಗುವಂತೆ ಎಲ್ಲ ಹಿಂದಿನ ಲೇಖಕರ ವಾದಗಳನ್ನೂ ಬಹು 
ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿಯೂ ಕಡು ಜಾಣ್ಮೆಯಿಂದಲೂ ತನ್ನ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು. ಸ್ವಲ್ಪ ಅವಕಾಶದಲ್ಲಿ ಆತ ಪೂರ್ವಾ 
ಚಾರ್ಯರ ಕೃತಿಗಳ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಪರಿಪಕ್ವ ಫಲಗಳನ್ನು ನಮಗೆತ್ತಿಕೊಡುತ್ತಾನಲ್ಲದೆ ವ್ಯಾಸಂಗಿಯ ಗಮನವನ್ನು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ 
ಅತ್ಕಂತ ಮೂಲಭೂತವೂ ವಿಶಿಷ್ಟವೂ ಆದ ಕೊಡುಗೆಗಳತ್ತ ಸೆಳೆದು ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಮಹಾಕೃತಿಯೊಂದೇ ಮುಂದಿನ ವ್ಯಾಸಂಗಿ 
ಗಳ ಹಾಗೂ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರ ಆಸಕ್ತಿ ತನ್ನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆ ಕಡೆಗೆ ಹೊರಳದಂತೆ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಮಾಡಿದೆ. ಗಂಗೇಶನ ಮುಖ್ಯ 


ಹಿಪ್ತಿ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 
ಉದ್ದೇಶವೇನೆಂದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ, ಉಪಮಾನ, ಶಬ್ದ ಗಳೆಂಬ ನಾಲ್ಕು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಮೊದಲನೆಯ ಭಾಗದಲ್ಲಿ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಿಂದುಂಟಾಗುವ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧಾರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂ 
ಪಟ್ಟ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಎಂದರೆ, ಅದರ ಮೂಲ, ಅದರ ಆಧಾರಗಳು, ಅದರ ಪರಿಣಾಮ ಇವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾ ತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ಜ್ಲಾನದ ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕವೆಂಬ ವಿಭಜನೆಯನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ; ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ಮತಗಳನ್ನು, 
ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಪ್ರಭಾಕರನ ಮತವನ್ನು ನಿರ್ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ತಾರ್ಕಿಕರು ಅದೃಶ್ಯರಾಗಿದ್ದುದರಿಂದ ಬೌದ್ಧ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಖಂಡನೆ ಕೇವಲ ತಾತ್ವಿಕ ವೈದುಷ್ಯ ಪ್ರಕಾಶನ ವಿಷಯವಾಯಿತು; ಮತ್ತು ಈತನ ಶಕ್ತಿಯೆಲ್ಲ ಗಮನವೆಲ್ಲವೂ 
ಬೌದ್ಧ ರ ಕೆಲವು ಮೂಲಭೂತ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದ ಪ್ರಭಾಕರ ಪಂಥವನ್ನು ಸರ 2] ದಾ 
ತನ್ನ "ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಖಂಡ'ದಲ್ಲಿ ಗಂಗೇಶನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ಪ್ರಮೆ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನದ ಯಾಥಾರ್ಥ್ಯ, ಎಂದರೆ "ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾದ'ವೇ 
ಆತನ ಅತಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಕೊಡುಗೆ. ಈ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ಕುಮಾರಿಲ, ಪ್ರಭಾಕರ ಮತ್ತು ಮುರಾರಿಮಿಶ್ರರ “ಸ್ವತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ವಾದ'ವನ್ನು, ಎಂದರೆ, ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಿಸಲು ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಮಾಣ ಬೇಕಿಲ್ಲ, ಅದರ ನೈಜತೆ ಸ್ವತಃ ಸಿದ್ಧವಾದುದು 
ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು, ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶಿಸಿ ಖಂಡಿಸಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ "ಪರತಃಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾದ'ವನ್ನು ಮಂಡಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ - ಈ ವಾದಜ್ಞಾನ ಮಿಕ್ಕದರೊಂದಿಗೆ ಹೇಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಒರೆಹಚ್ಚಿ ನೋಡಿ ಅದನ್ನು ನಿಜ ಎನ್ನಬೇಕು 
ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತೀವ್ರ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದ ಈ ಮೂವರು ದಾರ್ಶನಿಕರ ನಿಲುವುಗಳಿಗೆ 
ಸಂಗತವಾಗುವಂತೆ ಪ್ರಮೆಗೆ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಲು ತುಂಬ ಜಾಣ್ಮೆಯನ್ನು ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಈ ಸಮಸ್ಯೆ 
ಯನ್ನು ಎರಡಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಲಾಗಿದೆ: (1) ಉತ್ಪತ್ತಿ, (2) ಜ್ಞಪ್ತಿ ಎಂದು. ಜ್ಞಾ ನವೂ ಅದರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವೂ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಕೂಡಿಯೇ ಇವೆ; ಎರಡಕ್ಕೂ ಒಂದೇ ಮೂಲ, ಒಂದೇ ಆಧಾರಗಳು ಎಂಬುದು ಮೀಮಾಂಸಕನ ನಿಲುವು; ಜ್ಞಾನೋತ್ಪತ್ತಿಗೆ 
ಯಾವವು ಕಾರಣವಾಗಿವೆಯೋ ಅದರ ನಿಜತನವನ್ನೂ ಅವೇ ಕಾರಣಗಳೇ ತೋರಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಪ್ರಭಾಕರನ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾನ 
ಸ್ವಯಂ ವ್ಯಕ್ತವಾದುದು, ಆದುದರಿಂದ ಅದರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವೂ ಸ್ವಯಂಸಿದ್ಧ ವಾದುದು, ಕುಮಾರಿಲನು ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಲ್ಲ 
ವೆಂದೂ ಅದನ್ನು ಅನುಮಿತಿಯಿಂದ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕೆಂದೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ. ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ ಸಹ ಅದೇ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ ನಿರ್ವಹಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಮುರಾರಿಮಿಶ್ರನು ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಪಡೆಯಬೇಕೆನ್ನುತ್ತಾನೆ, 
ಅದರಂತೆಯೇ ಅದರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಕೂಡ. ಇವು ಮೂರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
ಇವನ್ನು ಸುತರಾಂ ಪರಿಗ್ರಹಿಸಲಾಗದೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಇವುಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜ್ಞಾನವೆಲ್ಲವೂ ಸ್ವತಃಪ್ರಮಾಣವಾಗಿದ್ರ 
ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಆಗ ಯಾವ ಸಂಶಯಕ್ಕೂ ಅಪಾರ್ಥಕ್ಕೂ ಎಡೆಯೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ; ಸಂಶಯ ನಿವೃತ್ತಿಗೆ ಮತ್ತೊಂದು ಜ್ಞಾನ ಬೇಕೇ 
ಬೇಕು. ನಿಜ, ಈತನಲ್ಲಿ ಯಾವ ಹೊಸ ವಾದವೂ ಗೋಚರಿಸದು; ಉದಯನನೇ ತನ್ನ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟಿ 
ದ್ದಾ ಸ ಆದರೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೊಸ ವಾದಾಂಶಗಳೆದ್ದಿವೆ ಮತ್ತು ಇಡೀ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ಪುನರವಲೋಕಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. 


ಆನುಮಾನ 


ಗಂಗೇಶ ಮತ್ತು ಆತನ ತರುವಾಯದ ಲೇಖಕರು ತಮ್ಮ ಅತಿಶಯವಾದ ಚಾತುರ್ಯವನ್ನು ಅನುಮಾನ ಖಂಡದಲಿ 
ಪ್ರಕಟಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅನುಮಾನದ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಅವರು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಖ್ಯಾ ತವಾಕ (೦೯ 
01617150)ದಲ್ಲಿನ ಹೇತು ಮತ್ತು ಸಾಧ್ಯಗಳ (17180೯ ೩76. ೫116616 ೧೯೫೪ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯಜ್ಞಾ ನದ ರಾಂಕ್‌ 
10086 08 1111107581 77೦0೦೯01೦೧) ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಕರ್ತೃ ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿನ (11170೦೯ 27087150) ಪಕ್ಷ (1711108 
80712)ದಲ್ಲಿ ಆ ಹೇತುವಿನ ಮೂಲಕ ಸಾಧ್ಯದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೇ ಅನುಮಾನ ಎಂದು ಅದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ 
ಈ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ "ವ್ಯಾಪ್ತಿ' ಎಂದು ಹೆಸರು. ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಭಾವನೆಯ ಮೇಲೆ ದೀರ್ಫ 'ಚರ್ಚಿ ನಡೆದಿದೆ ಮತ್ತು 
ಅದರ ವಿವಿಧ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವೂ ಜರಗಿದೆ. ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಶಕ್ತ ಎಂಬ ವಿಷಯ 
ವನ್ನು ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ ಸ್ಯಾದ್ವಾದಿಗಳ ಅಥವಾ ಸಂದೇಹವಾದಿಗಳ ನಿಲುವು ಸ್ಟೋಕಿ ವಿರೋಧದಳಲಿ 
ಮುಗಿಯುತ್ತದೆಯೆಂದೂ ಅದರಿಂದ ಬದುಕೇ ದುಸ್ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದೆಂದೂ ತೋರಿಸಿಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರ ಶ್ಲೈಗಳಲಿ ಪೆ 
ಯೊಂದನ್ನೂ ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲು ಬೇರೊಂದು ಲೇಖನವೇ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಆದುದರಿಂದ ನಾವು ಈಚಿನ ಸ್ವಹಾಯ 
ವಿಚಾರಸರಣಿಯನ್ನು ಶೋಧಿಸಿ ತೃಪ್ತಿಪಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶಠೂ ದುಂಟ 
ಶ್ರೀಹರ್ಷ, ಚಿತ್ಸುಖ ಮತ್ತು ಇತರ ವೇದಾಂತಿಗಳು ಅನುಭವಗಮ್ಮವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು “ಸತ್‌”-ಇದಕ್ಕೆ ಅನ ಕಚ ಮಾ 
ಗಳಿಂದಲೇ ವಿವರಿಸಲು ಹೊರಡುವ ನೈಯಾಯಿಕರ ವಾದಗಳನ್ನು ಖುಡಿಸಿ ಇದೆಷ್ಟು ಮಂತ ಚಾ ಸ 
ಸಃ ಅದರ ಕಾರಣವಾಗಿ ಮುಂದಿನ ನೈಯಾಯಿಕರು ಪ್ರಾ ವಾದಗಳನ್ನೆದುರಿಸುವುದು ಅನುಸ 
ಶ್ರೀಹರ್ಷನ ತರುವಾಯ ಬಂದವನು ಗಂಗೇಶ. ಆತ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ನಿಲುವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಕೆಲಸವನು 


೬೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತನ್ನ ಮೇಲೆ ಹೊರಿಸಿಕೊಂಡನು. ಈ ಸ್ವಯಂ ಸ್ವೀಕೃತ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಆತ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಜಯ ಗಳಿಸಿದನೋ ಖಚಿತವಾಗಿ 
ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ನೈಯಾಯಿಕ ವಸ್ತು ಸತ್‌ವಾದಿಗೂ ವೇದಾಂತದ ತಾರ್ಕಿಕನಿಗೂ ನಡುವೆ ಹೊತ್ತಿರುವ ಜಗಳ ಇನ್ನೂ 
ಬಗೆಹರಿದಿಲ್ಲ, ಅದು ಕೊನೆಗಾಣುವ ಸಂಭವವೂ ಕಡಿಮೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ತೀರ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ನಿಲವುಗಳು ಅವರದು. 
ನೈಯಾಯಿಕರ ಕೊಡಿಗೆಯ ಬೆಲೆಯನ್ನು ಆ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವವರ ಮತ್ತು ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯಿಂದ ಆನು 
ಹೋಗದೆ ಬೇರೊಂದು ಮಾನಕದಿಂದ ಅಳೆಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಖಂಡಿಸದ ಸೈಚಾಯಿ್‌ ತತ್ತ್ನವಿಚಾರ 
ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ: ಇದರಿಂದ ಅವರ ಚಿಂತನೆಗಳ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗುಣಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಕುಂದೂ ಬಾರದು. ಜು ಧರ್ತಾ ಜ| 
ಬೆಲೆ ಅದು ರೂಪಿಸಿರುವ ಜಿಜ್ಞಾಸಾ ವಿಧಾನ ಮತ್ತು ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಡಗಿದೆ. ಸಮಸ್ತ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸೂ ಇವನ್ನು ತಪ್ಪದ 
ಸ್ವೀಕರಿಸಿವೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಒಬ್ಬಾತ ಯಾವ ವೈಚಾರಿಕ ಪಂಥವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಲಿ, ಆತನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಒಲವು ನಿಲವು 
ಎಂಥದೇ ಇರಲಿ, ಅದನ್ನು ಆತ ನೈಯಾಯಿಕರ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲೇ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. 


ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಪ್ರಯೋಜಕವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಪರಿಸ್ಲಿ ತಿ-ಪಕ್ಷತಾ 
) ಥಿ ಎ 


ಮುಂದಿನ ವಿಷಯವಾದ ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ತೆರಳುವ ಮುನ್ನ ಅನುಮಾನಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಹೇತು ಮತ್ತು ಹೇತ್ತಾ 
ಭಾಸಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೇಳಬೇಕೆನಿಸುತ್ತದೆ. ತಾರ್ಕಿಕ ವಲಯದಲ್ಲಿ ಹೊಸ ಭಾವನೆಗಳಿವು. ಹೇತು ಇ. 
ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಆ ಹೇತುಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವ (ಪಕ್ಷಧರ್ಮತಾ) ಜ್ಞಾನ ಇವೆರಡರ ಸಮ್ಮಿಳನದಿಂದ ಅನುಮಿತಿ 
ಉದಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದೆ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಪಕ್ಷಧರ್ಮತೆ ಏನು ಹೇಳುತ್ತದೆ ಎಂದರೆ, ಸಾಧ್ಯದಿಂದ ನಿಯತವಾಗಿ ವ್ಯಾಪ್ಯ 
ವಾಗಿರುವ ಹೇತು ಅಥವಾ ಲಿಂಗ (1116616 10೯13) ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದ ಪಕ್ಷ (17170 ೮717)ದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ 
ಎಂದು. ಸಾಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವಿಭಾಜ್ಯವಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾದ ಹೇತುಪಕ್ಷದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ ಎಂದು ಕರ್ತೃವಾಕ್ಯವು 
(17170೦೯ 77೮77150) ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಆಖ್ಯಾತ ಮತ್ತು ಕರ್ತೃವಾಕ್ಯಗಳಿಂದ ಮನಸ್ಸಿನ ಸಹಜವಾದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಯಂತೆ ಅನುಮಾನ ಜ್ಞಾನ ಉದಿಸಬೇಕಾದರೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾದ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿ ಅಗತ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ಇದಕ್ಕೆ ಪಕ್ಷತಾ ಎಂದು 
ಹೆಸರು. ಪಕ್ಷತೆ ಎಂದರೆ ಪಕ್ಷದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ. ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣದ ಲಕ್ಷಣವೇನು? ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಎಂಬ ಪೂರ್ವ ಜ್ಞಾನದ 
ಅಭಾವವೇ ಎಂದರೆ ಸಿದ್ದ (ಭಾವವೇ ಪಕ್ಷತೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪ ವಿವರಣೆ ಆವಶ್ಯಕ. ಈಗ ಜ್ಞಾನಸಾಧನವಾಗಿ ಅನುಮಾನವಾದ ಉದ್ದೇಶ 
ವೇನೆಂದರೆ, ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಹೇತು ಇರುವುದರಿಂದ ಸಾಧ್ಯವೂ ಅದರಲ್ಲುಂಟು ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡಿಕೊಡುವುದು. 
ಈ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಜ್ಲೇಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟದ್ದು; ಅನುಮಾನವನ್ನು ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣವನ್ನಾಗಿ ಕೋರುವ ಉದ್ದೇಶವೇ ಈ ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು. ಈ ಕೊನೆಯರಿವಿನ ಅಥವಾ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾನವಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಅನುಮಾನ ಬರಿ ಹೊರೆ, ಅದು 
ಬೇಕಾಗಿಯೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ, ಅದು ಪ್ರವರ್ತಿಸಲು ಅವಕಾಶವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಈ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿ 
ಕಟ್ಟುಪಾಡು ಯಾವುದೆಂದರೆ ಅನುಮಾನಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು. ಎಂದರೆ 
ಸಿದ್ದ (ಭಾವ ಇರುವುದು. ಆದರೆ ಅನುಮಾನದಿಂದ ಸಿದ್ಧಿ ಯನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆಯಿರುವಲ್ಲಿ ಎಂದರೆ (ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆ 
ಇರುವಲ್ಲಿ) ಅದರ ಪೂರ್ವ ಜ್ಞಾನವಿದ್ದರೂ ಅನುಮಾನದ ಪ್ರವರ್ತನೆಗೆ ಬಾಧಕವಿಲ್ಲ. ಒಂದೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬಾತ ಹೊಗೆಯನ್ನೂ, 
ಬೆಂಕಿಯನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತಾನೆ; ತಾನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಕಂಡುದನ್ನೇ ಅನುಮಾನದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿ ತಿಳಿಸಬೇಕೆಂದು ಆತ ಉತ್ಸಾಹ ತಾಳಿದರೆ, 
ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆ ಎಂಬ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಬೆಂಕಿಯೂ ಅಲ್ಲುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಆತ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಅನುಮಿತಿಯ 
ಇಚ್ಛೆಯಿಲ್ಲದೆ ಇದ್ದಾ ಗ ಮಾತ್ರ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾನ ಪ್ರತಿಬಂಧಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನಿಸುವ ಇಚ್ಛೆಯೊಂದೇ ಅದರ 
ಪ್ರವರ್ತನೆಗೆ ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ನಿಯಮವಲ್ಲ, ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ಗುಡುಗಿನಿಂದಲೋ ಸಿಡಿಲಿನಿಂದಲೋ 
ನಾವು ಮೇಘೋದಯವನ್ನು ಊಹಿಸುವಾಗ. ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ವಿದಾಯಕವಾಗಬೇಕಾದ ಸಾಧ್ಯದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಸಂಶಯ ಕೂಡ 
ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ನಿಯಮವಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಸಾಧ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಸಂಶಯ ಇಲ್ಲದಿರುವಾಗಲೂ 
ಅನುಮಾನ ಪ್ರವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ನಿಯಮವಾಗಿ ಪಕ್ಷತೆಗೆ ಒಂದು ಸಮಗ್ರ 
ವಾದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಹೀಗೆ ಹೇಳಬೇಕು: ಅನುಮಾನದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿ ತೋರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಇರದೆಡೆಯಲ್ಲಿ 
ಅನುಮಾನದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿ ತಿಳಿಯಬಹುದಾದ ಸಾಧ್ಯ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯ ಅರಿವು; ಎಂದರೆ ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಸಾವಿರಹದೊಂದಿಗೆ 
ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧ (ಭಾವ ಜ್ಞಾನವೇ ಪಕ್ಷತೆ; ಅನುಮಾನದಿಂದ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಇದರಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಅಭಾವವಾಗಿದೆಯೋ ಅದೇ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ನಿಜವಾಗಿ ಯೋಗ್ಯವಾಗಿರುವ ಪಕ್ಷ; ಸಾಧ್ಯ ಅದರಲ್ಲುಂಟೆಂಬುದನ್ನು ಅನುಮಾನ 
ದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ. ಬೇಕು ಮತ್ತು ಇದೇ ಉದ್ದಿಷ್ಟ ನಿಗಮನ. ಈ ನಿಗಮನ ಆವಿರ್ಭವಿಸಲು ತಡೆಯೊಡ್ಡಿ ದರೆ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ 
ಅವಕಾಶವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಜಟಿಲ ನಿಯಮದ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಈ ಕೆಳಗೆ ಕಾಣಿಸಿದ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು: 
(1) ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆ ಇರಲಿ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ, ಕರ್ತೃವಿನಲ್ಲಿ (ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ವಿಧಾಯಕವಾಗಬೇಕಾದುದು (ಸಾಧ್ಯ) ಇರುವುದೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಇಲ್ಲದಿರುವಾಗ ಅನುಮಾನ ಪ್ರವರ್ತಿಸಬಹುದು, (2) ಸಿದ್ಧಿ ಯ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಜ್ಞಾನ ಇರಲಿ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ, 


೬೯ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 


ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆ ಇದ್ದಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಹೊರಪಡಬಹುದು, (3) ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆ ಇಲ್ಲದೆ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಇದ್ದಲ್ಲಿ 
ಎಂ 
ಅನುಮಾನಿಸಹೊರಡಕೂಡದು. 


ಸಿದ್ದಿ ಯ ಪೂರ್ವಭಾವಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಅನುಮಾನವನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸುತ್ತದೆ - ಏಕೆ? 


ಈಗೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ: ಅನುಮಾನದ ಸಾಫಲ್ಯಕ್ಕೆ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವಭಾವಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಅಡ್ಡಬರುವುದೇಕೆ? ನ 
ವಿಧಾಯಕವಾಗಬೇಕಾದುದರ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಅದರ ಮರು ಶಿಳವಳಿಕೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷೇಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದೇ ವಿಷ 
ಜ್ಞಾನೆ ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ಪುನರಾವರ್ತನೆ ಎಂಬುದೊಂದುಂಟು. ಅದು ಅನುಮಾನಜನ್ಯ ಜ್ಲ್ಲಾ ನವನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದೂ 
ನಂಬುವಹಾಗಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ವಿಷಯವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿದರೂ ಅದನ್ನು ಅನುಮಾನದಿಂದಲೂ ತಿಳಿಯಬಹುದಾಗಿದೆ. 
ಒಂದು ಬೋಧೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿರಬಹುದು ಅಭಾವ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಾಗಿರಬಹುದು. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕದಿಂದಲೋ ಅನುಮಾನದಿಂದಲೋ 
ಮತ್ತಾವ ಭಿಧಾಸದಿಂದಲೋ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಬಯಕೆ ತಣಿಯುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ತೆರದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗಳನ್ನು ಪಡೆದ 
ಮೇಲೆಯೇ ಯಾವುದು ಜ್ಞಾ ನ ಎನ್ನಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯೋ ಅದರ ತೃಷೆಯನ್ನು ತಣಿಸ ಬಹುದೆಂದು ವಾದಿಸುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ, 
ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷ ಷಯದಲ್ಲಿದ್ದರೂ "ಇದನ್ನು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಆಸಾಧ್ಯ ಮತ್ತು ಈ ಅಸಾಧ್ಯ ನಿಯಮವನ್ನು 
ಹೇರಿದ್ದೇ ಆದರೆ ಯಾವೊಂದು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಹಾವೊಂದು ಬಹುಕೆಯನ್ನಾ ಗಲಿ ತಣಿಸ ಹಾಗಡುದೇ ಇದರ ಫಲಿತಾಂಶವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆದುದರಿಂದ ಜ್ಞಾನಾಕಾಂಕ್ಷೆ ಯಾವ ತರದ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದಲಾದರೂ ಆಗುತ್ತ ದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಬೇಕು. ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಜ್ಞಾನ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ಆ ಬಯಕೆಯನ್ನು ತಣಿಸಲು ಆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಜ್ಲಾ ಲ್ಲನವೊಂದರಿಂದಲೇ ಸಾಧ್ಯ. ತನ್ನ "ಅಥವಾ 
ಇತರರ ತೃಪ್ತಿಗಾಗಿ ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು, ಅದರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ ತನಗಿದ್ದರೂ, 'ಸ್ವಬೋಧ ಪರಿಶುದ್ಧ ರ್ಶವಾಗಿಯೋ ಅಥವಾ 
ಇತರರ ಪ್ರಚೋದನೆಯಿಂದಲೋ, ಅನುಮಾನದಿಂದ ಸಾಧಿಸಿ ಪ್ರಮಾಣಿಸಲು ಆತ ಬಯಸ ಸಬಹುದ್ದು ಆದಕಾರಣ, ಆಖ್ಯಾತದ 
(70610810) ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದನ್ನೇ ಉದ್ದೇಶದಲ್ಲಿ ಜಟ್ಟುಕೊಂಡು, ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಅನುಮಾನ 
ದಿಂದ ಪಡೆಯಲು ಒಳ  ! ಹೊರ ಪ್ರೇರಣೆಗಳಿಲ್ಲದಿದ್ದಾ ಗ, ದ್ದ ಯ ಪೂರ್ವ ಭಾವೀ ನಿಶ್ಚಿ ತ ಜ್ಞಾನ | ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ, ಪ್ರತಿಬಂಧಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಉದ್ದಿಷ್ಟವು ದೊರೆತ ಕೂಡಲೇ ಬಯಕೆ ತಣಿಯುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಒಂದು ಲೇಖನಿ ಬೇಕಾಗಿದೆ ಎಂದಿಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ; ಯಾವ ಲೇಖನಿ ದೊರೆತರೂ ಆತನ ಆ ಆಸೆ ತಣಿಯುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ತಯಾರಿಕೆಯ, ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣದ, 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲೇಖನಿಯೊಂದಕ್ಕೆ ಆತ ಆಸೆಪಡುವುದಾದರೆ ಆತ ಬಯಸಿದ್ಧಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಲೇಖನಿಯಿಂದ 

ಸೆ ತಣಿಯದು. ಈ ರೀತಿ, ಬಯಸಿದ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಸಾಮಾನ್ಯವೂ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟವೂ ಆಗಿರುವಾಗ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವ ಜ್ಞಾನ 
ಅನುಮಾನದ ಬುಡಕ್ಕೇ ಕೊಡಲಿ ಹಾಕುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ ನ ಅನುಮಾನ ಮಿತಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯ ತರದ್ದಾ ಗಿದ್ದರೆ 
ಮತ್ತು ಆ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬುದೇ ಉದ್ದಿಶ್ಶ ವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅನುಮಾನದ ಪ್ರವರ್ತನೆಗೆ ಅದು 
ಪ್ರತಿಬಂಧಕವಾಗದು. 

ಮೇಲಣ ನಿರೂಪಣೆಯಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಸರಾಗವಾಗಿ ಹೊರಡುತ್ತದೆ, ಏನೆಂದರೆ, ಜ್ಞಾ ನದ ಮಾನಸೋಪಾಧಿ 
ಯನ್ನು ಎಂದರೆ, ಅದನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಕ್ಬೈಯನ್ನು (ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆಯನ್ನು) ತೆಗೆದುಹಾಕಿದ್ದೇ ಆದರೆ” ಆಗ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವ 
ಜಾ ನ. ನಿರೋಧಕವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತ ದೆ. ಸಿಸಾಧಯಿಕ್ಷೆಯನ್ನು ಅದು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತಿ ರುವವರೆಗೂ ಅದು ಅನುಮತಿಗೆ ಪ್ರತಿಬಂಧಕ 
ವೆಂದು ಎಣಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ನಿಯಮ ಅನುಮಿತಿಯೊಂದಕ್ಕೇ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಪ್ರತ್ಕ [ಕ್ಷ ಬೋಧೆಗೂ 
ಶಾಬ್ದಬೋಧೆಗೂ ಅನ ಎಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆಗೆ ಇಚ್ಛೆಯ ಉಪಾಧಿಯಿಲ್ಲ; ಅದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದುದು 
ವಸ್ತುಸನ್ನಿಕರ್ಷ, ನಿರ್ದುಷೆ ಕ್ರಂದ್ರಿಯ, ಗ್ರಾಹಿಯ ಎಚ್ಚರ ಮೊದಲಾದ ಕಾರಣ ಸಮುಚ್ಚಯ. ಶಾಬ್ಯ ಬೋಧೆಯಲ್ಲೂ 
ಇಚ್ಛೆಗೆ ಜಾಗವಿಲ್ಲ; ವಾಕ್ಯಜ್ಞಾನವಾದರೆ ಸಾಕು ಅದು ಮೂಡಲೇ ಬೇಕು. ಅನುಮಾನದಲ್ಲೂ ಸಹ, ಪು ಪೂ ೂರ್ವಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉದ್ದಿಷ್ಟ 


ಅನುಮಿತಿಯು ಎಲ್ಲ ತರದಲ್ಲೂ ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದಾಗ ಜ| ಮೊದಲನೆಯದು ಎರಡನೆಯದಕ್ಕೆ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಬಂಧಕವಾಗುವ ನಿಯಮ 
ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಅನುಮಿತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೆ ನ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಸೇರುವಾಗ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾನ ಪ್ರತಿಬ 


ನ ಪ್ರತಿಬಂಧಕವಾಗಿ ಪ್ರವರ್ತಿಸದು. 
ಬೇರೊಂದು ಮಾತಿನಲ್ಲಿ, ಇವೆರಡೂ ಬೋಧೆಗಳೂ ತತ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ವ್ಯತ್ಕಾ ಸವನ್ನೂ ಹೊಂದಿರಕೂಡದು, ಅಥವಾ 


ಇನ್ನೂ ಖಚಿತವಾಗಿ, ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ, ಅನುಮಿತಿಯ ದೃ ಷ್ಟ್ಯಾ, ಯಾವ ಕೊರತೆಯೂ. ಇರಕೂಡದು; ಆಗ ಅದು ಪ್ರತಿಬಂಧಕ. 
ಹೀಗೆ, ಒಬ್ಬ ವಿಶಿಷ್ಟ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವ ಬೋಧೆಯಿ ದ್ವರೆ, ಅದೇ ವರ್ಗದ ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೆಲ್ಲಲಲ್ಲೂ ಆತ ಅನುಮಾನ 
ವಿಧಾನದಿಂದ ಆ ಬೋಧೆಯನ್ನು ಉಂಡುಮಾಡಲು ಯಾವ ಅಡ್ಡಿಯೂ ಇರದು. ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳೊ ತ್ಯೀಣ. 
ರಾಮ, ಶಾಮ, ಡಿತ್ಮ ಇನ್ನೂ ಹಲವಾರು ಮಂದಿಗಳು ಮತ್ಕ ೯ರೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಇಡೀ ಮನುಷ ವರ್ಗವೇ ಮರ್ತ್ಯ ಚು 
ನಾವು, ಅನುಮಾನಿಸಲು ಪ್ರತಿಬಂಧಕವಾಗದು, ಏಕೆಂದರೆ, ತರುವಾಯದ (ಅನುಮಿತಿ) ಜ್ಹಾ ನ ಹಿಂದಿನದಕ್ಕಿ ೦ಂತ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯಾಪಕ 
ವಾದ ವಿಷಯವನ್ನೊ ಬಳಕೊಂಡಿದೆ. ಅದರ ಅನ ಎಯವೂ ವಿಸ್ತಾರವಾದುದು. ಆದರೆ ಒಂದು. ವ್ಯಾಪಕವಾದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವ 
ಜಾ ನ ನವಿದ್ದರೆ, ಒಬ್ಬ ವಿಶಿಷ್ಟ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಾ ಗಲಿ” ಅಥವಾ ಇಡೀ ವರ್ಗದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಆ ಆಖ್ಕಾ ತದ ಅನುಮಿತಿ ಸಲ್ಲದು. 


೭೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯಗಳು 


ಇಲ್ಲಿ ಕೌತುಕಾಸ್ಪದವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೊಂದನ್ನು ಎತ್ತಬಹುದು: ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯ ಯಾವುದು, ಸಿದಿಯ ಲಕಣವೇನು? 
ಕೇವಲ ವಿಧೇಯ (7೮610೩೭೦) ವೊಂದೇ ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯವೇ? ಅಥವಾ ಪಕ್ಷಕೆ (ಕರ್ತೃವಿಗೆ) ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಿಧೇಯವೇ? 
ಅಥವಾ ಅವುಗಳ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಂಬಂಧವೆ? ಕೇವಲ ವಿಧೇಯವೇ ಅನುಮಾನದ. ಉದ್ವೇಶವಾಗಲಾರದು, ಏಕೆಂದರೆ ಡ್‌ 
ಹಾ ಆ ಷ್ಟ. ಸು ಜ್ಞಾನ ನಮಗುಂಟಾಗಿದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾದಿ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ನಮಗೆ ದಾ 
ನ . ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಂಬಂಧ ಎಂಬುದೊಂದು ಅರ್ಥವಿಲ್ಲದ ಬರಡು ಮಾತು. ಪಕ್ಷ ಸಾಧ್ಯಗಳ ಮೂರ್ತ ಸಂಬಂಧ 
ಕೂಡ ಅನುಮಾನದ ಉದ್ದೇಶವೆಂದು ಹೇಳಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗಿರುವಲ್ಲಿ ನಿಗಮನವನ್ನು ಈ ತೆರದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ; 
“ಪಕ್ಷಕ್ಕೂ (ಉದಾ: ಮನುಷ್ಯನಿಗೂ) ಸಾಧ್ಯಕ್ಕೂ (ಉದಾ: ಮರ್ತ್ಯತೆಗೂ) ಸಂಬಂಧವೊಂದುಂಟು” ಎಂದು. ಆದುದರಿಂದ 
ಪಕ್ಷವೂ ಸಾಧ್ಯವೂ ಸಂಬಂಧವೊಂದರಲ್ಲಿ ನಿಬದ್ಧ ವಾಗಿವೆ ಎಂಬ ಒಟ್ಟು ನಿರ್ಣಯವೇ ಅನುಮಾನದ ಉದ್ದಿಷ್ಟ ವಿಷಯವೆಂಬುದನ್ನು 
ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಪಕ್ಷವೂ ಸಾಧ್ಯವೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಡಗೂಡಿಸುವ ಸಂಬಂಧದೊಡನೆ ಪೂರ್ತ ಎಲ್ಲವೂ ಅನುಮಾನದ 
ವಿಷಯ - ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಪಕ್ಷವೂ ಸಾಧ್ಯವೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ವೈಯಕ್ತಿಕತೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಸುವ್ನವಸ್ಥಿತ 
ವಾದೊಂದು ಪೂರ್ಣದಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಭೂತವಾಗುವ ಏಕೀಭೂತ ನಿರ್ಣಯವೇ ಅನುಮಾನದ ಸಿದ್ದಿ. ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ, ಒಬ್ಬಾತ 
ಹೊಗೆಯ ಹೇತುವಾಗಿ ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆಯೆಂದು ಅನುಮಾನಿಸಿದರೆ, ಈ ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಬೆಕಿಯೂ 
ಅಲ್ಲ, ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಬೆಟ್ಟವೂ ಅಲ್ಲ; ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯ, ಬೆಟ್ಟ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿದೆ, ಬೆಂಕಿ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ; 
ಆದರೂ ಒಟ್ಟಿನ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ, ಎಂದರೆ ಬೆಟ್ಟ ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಲ್ಲದೆ ಬೆಟ್ಟವನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಿಂದಲೂ ಬೆಂಕಿಯನ್ನು ಅನುಮಾನದಿಂದಲೂ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ತಪ್ಪೆಣಿಕೆ. 


ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನ 


ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕೌತುಕವಾದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸೂತ್ರ ನಮ್ಮ ಗೋಚರಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ, ಅದನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ 
ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು: "ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನ ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಅನುಕೂಲಿಸುವ ಕಾರಣಗಳು ಉಪಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ 
ಸನ್ನಿವೇಶವೊಂದರಲ್ಲಿ ನಾವು ತಿಳಿಯಬೇಕಾದ ವಿಷಯವು ಪ್ರತಿ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ ಬೇರೆಯದಾಗಿದ್ದಾಗ ಅನುಮಾನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು 
ಹಿಂದೆ ಹಾಕುತ್ತದೆ.” ಈಗಿನ ಉದಾಹರಣೆಯಲ್ಲಿ, ಬೆಟ್ಟ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಿಷಯ; ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ, 
ಬೆಂಕಿ. ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಪ್ರಯೋಜಕವಾದ ಕಾರಣಗಳು ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಸರಿದು ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾದ ಕಾರಣಗಳು ಮೇಲು 
ಗೈಯಾಗುತ್ತವೆ; ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಜನಿಸಿದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು (ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆ) ಅದು ಅನುಮಾನಜನ್ಯ 
ವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕು. ಈ ಸೂತ್ರವನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳದಿದ್ದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆಯ ವಿಷಯ ಪಕ್ಷವೇ ಆಗಿದ್ದಾಗ (ಉದಾ: 
ಬೆಟ್ಟ) ಅನುಮಾನದ ಪ್ರವರ್ತನೆಯೇ ಸಂಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆಗ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಬೆಟ್ಟವೊಂದೇ ಬರುತ್ತದೆಯಲ್ಲದೆ ಬೆಂಕಿಯನ್ನು 
ಅನುಮಾನಿಸಲಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ, ಅನುಮಾನ ಪ್ರಯೋಜಕ ಕಾರಣಗಳಿಗಿಂತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದವೇ ಮೇಲುಗೈಯಾಗಿರು 
ವುದರಿಂದ. ಆದುದರಿಂದ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಸೂತ್ರವನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪದೇ ಹೋಗುವುದು ಅಸಮಂಜಸವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ 
ಪೂರ್ವೋಕ್ತ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅನುಮಿತಿಯೂ ಸಾಧ್ಯವಾಗದು. ಆಖ್ಯಾತವಾಕ್ಯ ಮತ್ತು ಕರ್ತೃವಾಕ್ಕಗಳ 
ಸಂಯುಕ್ತ ಜ್ಞಾನ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯವುಳ್ಳ ಹೇತುವನ್ನೊಳ 
ಗೊಂಡಿರುವ ಪಕ್ಷದ ಜ್ಞಾನ, ಎಂದರೆ, ವ್ಯಾಪ್ತಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ಪಕ್ಷಧರ್ಮತಾ ಜ್ಞಾನ ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು. ಈ ಸಂಯುಕ್ತ 
ನಿರ್ಣಯ ಅಥವಾ ಒಂದು ಹೊಸ ಶಬ್ದವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಬಹುದಾದರೆ, ಪರಾಮರ್ಶೆ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಎಂದರೆ ನಿಗಮನದ 
ಬೋಧೆಯನ್ನು ತತ್‌ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿಸಲು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ, ಎಂದರೆ ಅನುಮಿತಿಕರಣವೇ ಪರಾಮರ್ಶೆ. ಈಗ ಈ ಪರಾಮರ್ಶೆ 
ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಉದಿಸಿದಾಗ ಅದು ಅನುಮಿತಿಯತ್ತಲಾದರೂ ಒಯ್ಯಬಹುದು ಅಥವಾ ತಾನೇ ಚಿಂತನಾ ವಿಷಯವಾದರೂ 
ಆಗಬಹುದು, ಆ ಸಂಭವವುಂಟು. ನೈಯಾಯಿಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, ಒಂದು ಸಂಗತಿಗೆ ಅದು ಭೌತವಾದುದಾಗಲಿ ಮಾನಸಿಕ 
ವಾದುದಾಗಲಿ, ಅದರ ಬೋಧೆಯೇ ಪ್ರಮಾಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾನಸಿಕ ಸಂಗತಿಯೊಂದರ - ಅದು ಜ್ಞಾನವೋ ಭಾವವೋ 
ಇಚ್ಛೆಯೋ ಯಾವುದಾದರೂ ಸರಿಯೆ - ಅದರ ಬೋಧೆ ಮಾನಸ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅಥವಾ ಅನುವ್ಯವಸಾಯ ವಎನ್ನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. 
ಅನುವ್ಯವಸಾಯಕ್ಕೆ(111£05060000) ಅನುಕೂಲವಾದ ಸ್ಥಿತಿ ಯಾವುದೆಂದರೆ, ಜೀವಾತ್ಮನಲ್ಲಿರುವ ಗ್ರಹಿಕೆಯ ಗುಣದೊಡ 
ಮನಸ್ಸು ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿರುವುದು, ಈಗ ಪರಾಮರ್ಶೆಯಿಂದ ತತ್‌ಕ್ಷಣ ಅನುಮಿತಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಆಖ್ಯಾತ ಮತ್ತು ಕರ್ತೃವಾಕ್ಕಗಳ 
ಬೋಧೆಯ ಒತ್ತಡದಿಂದ ಪರಾಮರ್ಶೆ ಉದಿಸಿದಾಗ ಅನುಮಿತಿ ಹಾಗೂ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೆನಿಸಿದ ಅನುವ್ಯವಸಾಯ 
ಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಅನುಕೂಲವಾದ ಸನ್ನಿವೇಶ ಇದ್ದೇ ಇರುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಈಗ ಈ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅನುಮಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಜು 
ಬೋಧೆಗೆ ಮೇಲುಗೈಯಾಗಲು ಅವಕಾಶ ಕೊಡಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲಿಸುವ 


೭೧ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 
ಸನ್ನಿವೇಶ ಬಲವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವಲ್ಲಿ ಅನುವ್ಯವಸಾಯಕ್ಕೆ ಪರಾಮರ್ಶೆಯೇ ವಿಷಯವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಹ 
ತಪ್ಪದೆ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಆವಿರ್ಭವಿಸಿದ ಅನುಮಿತಿ ಮೂಲೆಗುಂಪಾಗಿ ಇದೊಂದು ಆಯು ಸುಳ್ಳಿನ ಕಂ 
ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇದು ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಮೇಲೆ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಸೂತ್ರ ಈ ಕಷ್ಟವನ್ನು 
ಪರಿಹರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅಲ್ಲದೆ, “ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಹಾಗೂ ಅನುಮಾನಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಸಮವಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳು ಉಪಲಬ್ಧ ವಾಗಿರುವಲ್ಲಿ 
ಮತ್ತು ಬೋಧ್ಯ ವಿಷಯ ತದಾತ್ಮಕವೇ ಆಗಿದ್ದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಕೂಲನ ಕಾರಣಗಳು ಅನುಮಾನದವಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲುಗೈ 
ಯಾಗುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ಫಲಿಸುವ ಬೋಧೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ್ದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಒಪ್ಪದೆ ಇದ್ದಲ್ಲಿ ಈ ನಿಷೇಧ ನಮ್ಮನ್ನು 
ಅಸಮಂಜಸತೆಯತ್ತ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಬೆಳಕು ಮಸುಕಾಗಿರುವ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲಿ ನಿಂತಿರುವುದು ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನೋ ಅಥವಾ 
ಕಂಬವೋ ಎಂದೊಬ್ಬ ಸಂದೇಹಕ್ಕೊಳಗಾಗುತ್ತಾನೆ. ಹತ್ತಿರಕ್ಕೆ ಬಂದು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಅವಲೋಕಿಸಿದ ಬಳಿಕ ಅದರಲ್ಲಿ ಕೈಕಾಲು 
ಗಳಿರುವುದು ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ. ಆಗ ತತ್‌ಕ್ಷಣವೇ ಆತ ಅದು ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಬರುತ್ತಾನೆ, ಏಕೆಂದರೆ, ಮನುಷ್ಯ 
ನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಕೈಕಾಲುಗಳಿವೆಯೇ ಹೊರತು ಕಂಬಕ್ಕೆ ಇವು ಅಸಂಭವವಾದುದರಿಂದ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ 
ಸನ್ನಿವೇಶ ಎಂದರೆ, ಕಣ್ಣು ಮನುಷ್ಯನೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿರುವಿಕೆ, ಮತ್ತು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಹೇತುವಿರುವುದನ್ನು, ಎಂದರೆ, ಎಲ್ಲ 
ಮನುಷ್ಯರಲ್ಲೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವ ಹಸ್ತಪಾದಗಳು ಈಗ ಕಾಣುವ ಪಕ್ಷದಲ್ಲೂ ಇರುವುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವಿಕೆ 
ಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಪರಾಮರ್ಶೆ ಇವೆರಡೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಇವೆ; ಮತ್ತು ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುವ ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆ 
ಯಾಗಬೇಕು ಇಲ್ಲವೇ ಅನುಮಿತಿಯಾಗಬೇಕು. ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುವುದರಿಂದ ಎರಡೂ ಹುಟ್ಟುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಜ್ಞ ಯ ಮಾತ್ರ ಒಂದೇ, ಎಂದರೆ ಮನುಷ್ಯ. ಈ ಜ್ಣಾ ನವನ್ನು ನಾವು ಅನುಮಿತಿ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ, ಆಗ ಒಂದು ಸಂದೇಹ 
ಹುಟ್ಟಿದ ಮೇಲೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆ ಅಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಸ್ವಂತ 
ಅನುಭವದ ಮಾತನ್ನು ಆಲಿಸಿದರೆ, ಆಗ ನಾವು ಆ ಜ್ಞಾನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜನ್ಯವೆಂದೇ ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಭೃಮೆಯೊಂದನ್ನು 
ಹೋಗಲಾಡಿಸಿದ ತರುವಾಯದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಇದೇ ನಿರ್ಣಯ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಪರಿಚ್ಛೇದದ ಪ್ರಾರಂಭ 
ದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಸೂತ್ರ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೇಳಿ ಈ ತೊಡಕಿನಿಂದ ನಮ್ಮನ್ನು ಪಾರುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಒಂದು ಮುಖ್ಯ 
ವಿಷಯವನ್ನು ನಾವಿನ್ನೂ ನಮೂದಿಸಿಲ್ಲ. ಇವೆರಡು ಸೂತ್ರಗಳು ಪ್ರವರ್ತಿಸುವಾಗಲೂ ಅವುಗಳು ಒಂದು ಕಟ್ಟುಪಾಡಿಗೆ ಒಳಗಾಗ 
ಬೇಕು. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯ ಸೂತ್ರ ಯಾವ ಅಡ್ಡಿ ತಡೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ 
ಮೇಲುಗೈಯಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿಯೇ ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಪ್ರವರ್ತಿಸುವುದು ಕಂಡುಬಂದರೆ ಅನುಮಾನ ಹಿಂದೇಟು 
ಕಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವೇ ಫಲಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೂಡ, ಅನುಮಾನೇಚ್ಛೆ ಇದ್ದಲ್ಲಿ ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಬಂದು 
ಅದನ್ನು ಮೂಲೆಗೆ ತಳ್ಳಿ ಅನುಮಾನ ಪ್ರಯೋಜಕಗಳಿಗೆ ಇಂಬುಗೊಟ್ಟು ಅನುಮಿತಿ ಹುಟ್ಟುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬೋಧೆಗೆ ಎಡೆಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಇವೆರಡು ಸೂತ್ರಗಳಿಗೂ ಒಂದು ಉಪವಿಧಿಯನ್ನು ಹಚ್ಚುವುದು ಆವಶ್ಯಕ. 
ಅದಾವುದೆಂದರೆ, ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ಜ್ಞಾನಪ್ರಕಾರವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಇಲ್ಲದಿದ್ದಾಗ, ಇವೆರಡು ಸೂತ್ರಗಳೂ ಸಿಂಧು 
ವಾಗುತ್ತವೆ, ಎಂಬುದು. 


ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳು 


ಪಕ್ಷತೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಿದ್ದಾಯಿತು; ಇನ್ನು ಭಾರತೀಯ ನೈಯಾಯಿಕನ ತಲಸ್ಪರ್ಶಿಯಾದ ಪ್ರತಿಭೆಗೂ ವಿಮರ್ಶಾ 
ದೃಷ್ಟಿಗೂ ಸಾಕ್ಷಿಗಳಂತಿರುವ ಅನುಮಾನದೋಷ ಅಥವಾ ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಎರಡು ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳ ಹೊರಟಿ 
ದ್ವೇವೆ. ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲೂ ಭಾರತದಲ್ಲೂ ತರ್ಕದ ಪ್ರೌಢ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿರುವ ಹೇತುದೋಷಗಳ ವ್ಯಾಸಂಗ ಬಹು 
ಹಿಂದಿನಿಂದಲೂ ಆದರಣೀಯವೂ ಉಪಯುಕ್ತವೂ ಆದ ಹವ್ಯಾಸವಾಗಿ ನಡೆದುಬಂದಿದೆ. ಎದುರಾಳಿಯ ವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಅಸಂಗತೆ 
ಗಳನ್ನು ಉದ್ಭಾಟಿಸುವ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಮೊದಮೊದಲುಂಟಾಗಿ ಆ ಬಳಿಕ ಇದೊಂದು ಬೇರೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರ, ಇದರಲ್ಲಿ ಶಿಕ್ಷಣ ಪಡೆಯ 
ಬೇಕಾದುದು ಅವಶ್ಯ ಎಂದುಕೊಂಡು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಸುವ್ಯವಸ್ಥಿತವಾಗಿಯೂ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿಯೂ ವ್ಯಾಸಂಗ ಮಾಡುವ 
ಪದ್ಧತಿ ಮೂಡಿಬಂದಿರಬೇಕು. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸೂತ್ರದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕೂಡ, ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲಿ ತಲೆಹಾಕುವ. ಶುದ್ದ ತಾರ್ಕಿಕ 
ಲಕ್ಷಣದ ದೋಷಗಳಿಗೂ ಕುತರ್ಕ ಮಾಡುವ ಎಣಿಕೆಯಿಂದಲೋ ಅಜಾಗರೂಕತೆಯಿಂದಲೋ ಗುರಿ ಬಿಟ ಲೆಯುವ ವಾದ 
ಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗುರುತಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಐರೋಪ್ಯ ತರ್ಕದ ಅನೇಕ ಉದ್ದ )ಂಥಗಳಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿರುವ 
ದೋಷಗಳು ಅನುಮಾನದ ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳಲ್ಲ; ಅವುಗಳನ್ನು ಭಾರತೀಯ ನೈಯಾಯಿಕರು- ಬೇರೆಯಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಿದಾರೆ 
ಸೋಲಿನ ಜಾಗಗಳು ಅಥವಾ ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾನಗಳು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಬೇರೊಂದು  ವರ್ಗವೆನಿಸಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇತ್ಸಾಃ ಸಗಳದು 
ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಬಗೆ ಎಂದೆಣಿಸಲಾಗಿತ್ತು ಮತ್ತು ಶುದ್ಧ ಕುತರ್ಕಗಳ ಪಂಕ್ತಿಗೆ ಅವನ್ನೆಂದಿಗೂ ಸೇರಿಸುತ್ತಿ ರಲಿಲ್ಲ. ಮಡಿ 
ಯಾವವನ್ನು ಉಕ್ತಿನಿಷ್ಕ (11161101107) ದೋಷಗಳೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ನೋ ಯಾವವು ಸಂದಿಗ್ಧಾ ರ್ಥವುಳ ಮಾ 


ಕ್ಷಿತಿ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹುಟ್ಟಿವೆಯೋ ಆ ದೋಷಗಳನ್ನು ಭಾರತೀಯ ನೈಯಾಯಿಕರು ನಿಜವಾದ ಹೇತುದೋಷಗಳ ಪಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿಸುವುದಿಲ್ಲ: ಅವು 
ಗಳನ್ನು ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ "ಛಲ'ದ (೧108105 ಹೊರಳುನುಡಿ) ಕೆಳಗಿರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅನುಕ್ತಿನಿಷ್ಠ 100೩ 6100002 
ದೋಷಗಳ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಹಲವು ದೋಷಗಳನ್ನು ಅನುಮಾನ ದೋಷಕಳೆಂದು ಗಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ' ಅವನ್ನು 'ಛಲ'ದ ಕೆಳಗೋ 
ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನದ ಕೆಳಗೋ ತರುತ್ತಾರೆ; ಇವು ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ದೋಷಗಳೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ತೊರಿಸುತ್ತದೆ. ಉದ್ದಿಷ್ಟ 
ಬ್ಯ ಂತವನ್ನು ಸಾಧಿಸದೆ ಬೇರೊಂದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲೆಳಸುವುದಕ್ಕೆ ಅಸಂಬದ್ಧವಾದ (1078/10 6167010) ಎಂದು 
ಹೆಸರು. ಇದು ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನಗಳ ಪೈಕಿ ಒಂದಾದ, ವಾದಿಗೆ ವಿಷಯದ ಸ್ಪಷ್ಟ ಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ, ಅರ್ಥಾಂತರ 
ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ. ನಿರಕ್ಕಾಗಿ ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳು ಯಾವವೆಂದರೆ, ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಯಾವ ದೋಷಗಳನ್ನು ಕಂಡಾಗ 
ಅವು ನಾವು ಬಯಸುವ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ನಿರ್ವಾಹಕ್ಕೆ ಕಂಟಕವಾಗಿವೆಯೋ ಅವು. ಒಂದು ತರ್ಕಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಹೇತ್ವಾಭಾಸವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಪ್ರಕರಣವನ್ನು ಓದುವುದು ಅನುಪಯುಕ್ತವಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಹುಳುಕೂ ಇಲ್ಲದಂತೆ 
ನೋಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಥವಾ ಇರುವ ದೋಷಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವ ಪರಿಪಾಟಿಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಕಲಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಅದು ಸತ್ಕಾನ್ವೇಷಣೆಗೆ ಸಹಕಾರಿಯಾಗುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ಎದುರಾಳಿಯನ್ನು ವಾದದಲ್ಲಿ ಸೋಲಿಸಲೂ ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. 
ದೋಷಯುಕ್ತವಾದ ಹೇತು(ವಾಪ್ಯ್ಕ)ವೇ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ; ಇದು ಗೋಚರಿಸುವಾಗ ಅನುಮಿತಿ ಹಿಂದೇಟು ಹಾಕುತ್ತದೆ. 
ಬೇರೊಂದು ಮಾತಿನಲ್ಲಿ, ಯಾವುದು ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಆಗಗೊಳಿಸದೋ ಅಥವಾ ಅಸಾಧ್ಯವೆನಿಸುತ್ತದೋ ಅದು ಹೇತ್ವಾಭಾಸ. 
ಹೇತ್ವಾಭಾಸವನ್ನು ದುಷ್ಪಹೇತು ಎಂದೋ ಅಥವಾ ನಮ್ಮ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ತಲೆದೋರುವ ಹುಳುಕು ಎಂದರೆ, ಹೇತುದೋಷ 
ಎಂದೋ ಎಣಿಸಬಹುದು. ಇದರ ಲಕ್ಷಣದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಯಾವೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಳೆದರೂ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಕಲ್ಪನೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ 
ವಾದ ಯಾವ ಕುಂದಿಗೂ ಕೊರತೆಗೂ ಅನ್ವಯಿಸದೆ ಅನುಮಾನದ ವ್ಯಾಪಾರಕ್ಕೆ ಯಾವವು ತಡೆಯೊಡ್ಡುತ್ತವೋ ಅಂಥ ವೈಷಯಿಕ 
ದೋಷಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಸಿದ್ಧಾ ೦ಂತದ ಪೂರ್ವವರ್ತೀ ಜ್ಞಾನ ಅನುಮಿತಿಗೆ ಪ್ರತಿಬಂಧಕವೆಂಬುದನ್ನು ನಾವು 
ಹಿಂದೆಯೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ ಮತ್ತು ಈ ಲಕ್ಷಣಾನುಸಾರವಾಗಿ ಇದೊಂದು ಹೇತ್ವಾಭಾಸವೆಂದು ಎಣಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಒಂದು 
ವಾದದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಕಕ್ಷಿಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ನಿಜವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದೇ ಆದರೆ, ವಿವಾದವಿ ಷಯವಲ್ಲದ್ದನ್ನು ಅಥವಾ ಯಾವುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವೋ ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಹೊರಡುವುದು ವೃಥಾ ಶ್ರಮವೆಂದು ಅದನ್ನು ತಳ್ಳಿಹಾಕಬಹುದು. ಇದು ಸಿದ್ಧಸಾಧನವೆನಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದರೆ, ಯಾವುದು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಗೊತ್ತಿದೆಯೋ ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಹೊರಡುವುದು. ಇದು ಹೇತ್ವಾಭಾಸದಂತೆ ಕಂಡರೂ, ನಿಜವಾಗಿ 
ಅಲ್ಲ. ಅದೊಂದು ನ್ಯೂನತೆ ಅಷ್ಟೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಮೂರನೆಯ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಸಹಚರ. ಮುಂದೆ ಗೋಚರಿಸುವಂತೆ, ಮೂರ 
ನೆಯ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಅನುಮಿತಿಗೆ ಅತ್ಯವಶ್ಯಕವಾದ ಪರಾಮರ್ಶೆಯನ್ನೇ ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿಸಿ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಆಗಗೊಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಪಕ್ಷತಾ ಲಕ್ಷಣವೇ ಇಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಸಿದ್ಧಸಾಧನ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವ್ಯಾಪ್ತಿ ಇದೆಯೆಂಬುದು 
ಗೊತ್ತಿರುವ ವಿಷಯವಾದುದರಿಂದ. ಪಕ್ಷತೆ (ಸಿದ್ಧ್ಯಭಾವ)ಯಿದ್ದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಅನುಮಾನ ಸಾಧ್ಯ; ಅದಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಆ ವಾಕ್ಯ ಸರಿಯಾದ 
ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಯವಲ್ಲ, ಆದಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಪರಾಮರ್ಶೆಯೂ ಲಭ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಸಿದ್ಧಿಯ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾನ, 
ಎಂದರೆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನ, ತಾನೇ ತಾನಾಗಿ ಅನುಮಾನ ನಿರೋಧಕವಾಗದಿದ್ದರೂ "ಅಸಿದ್ದ 'ವೆಂಬ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ 
ವನ್ನೊಳಗೊಂಡು ಅನುಮತಿಗೆ ಅಡ್ಡಬರುತ್ತದೆ. ಈ ದೋಷ, ಸಿದ್ಧಿ ಸಾಧನಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸುವಂತೆಯೇ "ಸ್ವೋಪಾಧಿಕ ಹೇತು' 
ವಿಗೂ ಅನ ಎಯಿಸುತ್ತದೆ. ಅದೂ ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಹೇತ್ವಾಭಾಸವಲ್ಲ, ಮೊದಲನೆಯ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಸಹಗಾಮಿ. ಆದರೆ 
ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಲಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಅದರ ಐದು ಪ್ರಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ಅಳವಡುವ ಸಂದರ್ಭಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ನೈಯಾಯಿಕರ 
ಮತದಲ್ಲಿ ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ (1) ಅನೈಕಾಂತಿಕ (ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ನಿಯತ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಿಲ್ಲದ ಅನಿರ್ಣೀತ ಹೇತು), 2) ವಿರುದ್ಧ 
(ಸಾಧ್ಯಾಭಾವದೊಡನೆ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯವುಳ್ಳ ಹೇತು, (3) ಅಸಿದ್ಧ (ಅಸಿದ್ಧ ವಾತ ಹೇತು), (4) ಸತ್‌ ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ (ಸಮವಾಗಿ 
ತೂಗುವ ಹೇತುಗಳು) ಮತ್ತು (5) ಬಾಧಿತ (ವಿರುದ್ಧವಾಗಿರುವ ಹೇತು). ಈ ವಿಭೇದಗಳು ಉಕ್ತ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಪಾಲಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬುದನ್ನೀಗ ನೋಡೋಣ. ಅನೈತಿಕಾಂತಿಕ ಹೇತು ಅನುಮಾನ ಪ್ರಯೋಜಕವಾದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಅತಿಕ್ರಮಿಸಿ 
ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ತಡೆಗಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿಯೋ ಬಳಸಾಗಿಯೋ ಭಂಗಗೊಳಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಅನುಮಿತಿಯ ಭಂಗವು ಏರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಈಗ ಅನುಮಾನ ಪ್ರಯೋಜಕಗಳಾವುವೆಂದರೆ (1) ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ಸಾಧನ ಅಥವಾ 
ಹೇತುವಿನ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯ ಸಂಬಂಧ, (2) ಪ್ರತಿಜ್ಞಾವಾಕ್ಯ ಹೇಳುವಂತೆ, ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ಹೇತು ಇರುವಿಕೆ, 
(3) ಇವೆರಡು ಬೋಧೆಗಳ ಸಮ್ಮಿಳಿತದ ಫಲವಾಗಿ ಪರಾಮರ್ಶೆಯುದಿಸಿ ನಿಗಮನದ ಬೋಧೆ ನಮಗೆ ಥಟ್ಟನೆ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಯಾವುದೇ ದೋಷದಿಂದ ಪರಾಮರ್ಶೆ ಹುಟ್ಟದೇ ಹೋದರೆ, ನಿಗಮನ ಹೊರಡುವುದಿಲ್ಲ- ಎಲ್ಲ ಹಾಗೆಹಾಗೆಯೇ ನಿಂತು 
ಹೋಗುತ್ತದೆ. (1) ಮೊದಲನೆಯದಾದ ಅನೈಕಾಂತಿಕ ಎಂಬ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಮೂರು ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ವಿಂಗಡಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ: 
(1) ಸಾಧಾರಣ; (11) ಅಸಾಧಾರಣ; (111) ಅನುಪಸಂಹಾರಿ. ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆಯೂ ಸಾಧ್ಯಾಭಾವದೊಡನೆಯೂ ಜತೆಜತೆಗೇ 
ಇರುವ ಹೇತು ಸಾಧಾರಣ ಹೇತು. ಸಾಧ್ಯವಿರುವೆಡೆ ಇದ್ದು ಇಲ್ಲದ ಕಡೆ ತಾನೂ ಇಬ್ಬದಿರುವಿಕೆ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯದ ಲಕ್ಷಣ; 
ಸಾಧಾರಣ ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಈ ನಿಯತಸಾಯಚರ್ಯಕ್ಕೆ ಭಂಗಬರುತ್ತದೆ. ಹೇತುವಿನ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯ ಅನ್ವಯ ಅತಿರೇಕ 
ಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಸಿಂಧುವಾಗಬೇಕು ಎಂದರೆ ಹೇತುವಿರುವೆಡೆ ಇದ್ದು ಇಲ್ಲದಿರುವೆಡೆ ಇಲ್ಲದೆ ಇರಬೇಕು. ಸಾಧಾರಣ ಅನೈಕಾಂತಿಕ 


೭ರ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 


ಹೇತ್ವಾಭಾಸಕ್ಕೆ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ಇದನ್ನು ಕೊಡಬಹುದು: “ಶಬ್ದ ನಿತ್ಯ ವಾದುದು, ಜೆ ಸಾ ಸ ನಿತ್ಯತ್ವ 

ತದ್ವಿರುದ್ಧ ವಾದುದನ್ನೂ ಇದರಿಂದ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಅಂತ್ಯ 
ದೊಡನೆ ಜ್ಞೇಯತ್ವಕ್ಕೆ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯ. ಆವಶ್ಯಕವಲ್ಲ. ಪ್ರ ಸಿದ್ದಾಂತ 
ವಸ್ತುಗಳೂ ಸಹ ಜ್ಞ ಯಗಳು. “ಜ್ಞೇಯತ್ತ'ವೆಂಬ ಹೇತು ನಿತ್ಯಾ ನಿತ್ಯ ವಸ್ತು ಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಸಿ 
ಅನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಹೇತುವಿನ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯ ಎಂಬ ಕಾರಣ ಇಲ್ಲಿ ಅಸಿದ್ಧವಾಗಿ ಅನುಮಿತಿ ಹೊರಡದಿರು 
ವುದರಂದ ಇದೊಂದು ದೋಷ. (11) ಅಸಾಧಾರಣ ಅಸಿದ್ಧ ಹೇತು ಎಂಬ ದೋಷ ಅನ್ವ ಯದಲ್ಲಿ ಹೇತುವಿನ ನಿಯತಸಾಹ 
ಚರ್ಯ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಬಂದು 'ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಆಗಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ. “ಶಬ್ದ ನಿತ್ಯ, ಅದು ಶಬ್ದ ವಾದುದರಿಂದ. ಬೆಟ್ಟದಲ್ಲಿ 
ಬೆಂಕಿಯಿದೆ, ದು ಬೆಟ್ಟ ವಾದುದರಿಂದ.' ವಾಕ್ಯಗಳು ಈ ದೋಷಕ್ಕೆ ಉದಾಹರಣೆಗಳು, ಏಕೆಂದರೆ “ಶಬ್ದ ವಾಗಿರುವಿಕೆ' ಮತ್ತು 
"ನಿತ್ಯವಾಗಿರುವಿಕೆ' ಅಥವಾ “ಬೆಟ್ಟವಾಗಿರುವಿಕೆ' "ಮತ್ತು “ಬೆಂಕಿ ಹೊಂದಿರುವಿಕೆ' ಇವುಗಳ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಪಕ್ಷವನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು ಮತ್ತೊಂದು ಉದಾಹರಣೆಯಿಂದ ಸಾಧಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿದ್ದೇ ಇರಬೇಕೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು 
ಬುದೇಹ ನಿಷೇಧಿಸುತ್ತದೆ. (111) ಪಕ್ಷ ಸಮಸ್ತ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದ್ದು ಹೆ ಹೇತು ಮತ್ತು ಸಾಧ್ಯಗಳು ಸರ್ವವ್ಯಾ ಪಕವಾದ 
ಅಮೂರ್ತ ಭಾವನೆಗಳಾಗಿದರೆ ಅನುಪಸಂಹಾರೀ ಹೇತ್ವಭಾಸ ಉದಿಸುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ: “ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಹೆಸರು 
ಕೊಡಬಹುದು ಅವೆಲ್ಲವೂ ಜ್ಞೇಯವಾದುದರಿಂದ.' ಇಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯ ಹೇತುಗಳ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಒರೆಹಚ್ಚಿ ನೋಡಲು 
ನಮಗೆ ಬೇರೊಂದು ಸಂದರ್ಭವೇ ದೊರೆಯದು, ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿಯೇ ಅಡಗಿವೆ. ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಈ 
ಉಪವಿಭಾಗ ತೀವ್ರ ವಿವಾದಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಟ್ಟಿದೆ. ಮತ್ತು ಇದನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಗಂಗೇಶನು ಹೆಣಗಾಡಿ ಜಯಶೀಲನಾಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ಹೇತುವಿನ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಮನಗಾಣಿಸಲು ಪ್ರಮಾಣಭೂತವಾದ ಮತ್ತೊಂದು ಉದಾಹರಣೆ 
ಅಲಭ್ಯವಾಗಿರುವ ಕಾರಣ ಈ ನಿಯತ ಸಾಹಚರ್ಯಜ್ಞಾನ ನಮಗುಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಮಾನಸಿಕ ಅನುಭವದ ಆಧಾರದ 
ಮೇಲೆ ಆತ ಅನುಪಸಂಹಾರೀ ಹೇತ್ವಾಭಾಸವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. 

(2) ವಿರುದ್ಧ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದುದರೊಡನೆ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳೆದ್ದಾಗಿ ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ 
ಹೇತುವಾಗಿರಬೇಕಾದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಬೋಧನೆಗೆ ವಿರೋಧವಾಗಿ ವರ್ತಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಅನುಮಿತಿಗೆ ಅವಶ್ಯವಾದ ಕಾರಣವೊಂದಕ್ಕೆ 
(ಪರಾಮರ್ಶೆಗೆ) ಭಂಗ ತಂದು ಆ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಡುವುದಿಲ್ಲ. 

(3) ಈಗ ಮೂರನೆಯ ಉಪವಿಧಾಗವಾದ ಅಸಿದ್ಧವನ್ನು ಗಮನಿಸೋಣ. ನ್ಯಾಯದ ಅವಯವ ವಾಕ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದು 
ಅಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೋ ಅದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಈ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ವನ್ನು ಅನೇಕ ಉಪ ಪವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು. (1) ಪಕ್ಷವೇ 
ಒಂದು ಕಟ್ಟು ಕಥೆಯಾಗಿರಬಹುದು; ಆಗ ಅದು ಆಶ್ರಯಾಸಿದ್ಧ ಎಂಬ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದೊಳಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. “ಚಿನ್ನದ ಬೆಟ್ಟರ ದಲ್ಲಿ 
ಬೆಂಕಿಯಿದೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯೆದ್ವಿರುವುದರಿಂದ, ಎಂಬ ವಾಕ್ಯ ವನ್ನು ನೋಡೋಣ ಇದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲಿ 
ಬೆಂಕಿಯಿದೆ ಎಂಬ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಜ್ಞಾನ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅನ್ವಿತವಾಗಿ ಹುಟ್ಟ ಬೇಕಾದ ಪರಾಮರ್ಶೆ ಈ (ಚಿನ್ನದ 'ಬೆಟ್ಟ ವೆಂಬ) ಕಟ್ಟು ಕತೆಯಲ್ಲಿ 
ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ, ಜದುದರಾದ ತದನಂತರ ಉದಿಸ ಸಬೇಕಾದ ಅನುಮತಿಯೂ ಹುಟ ದೆಹೋಗುತ್ತದೆ. (11) ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ 
ಹೇತುವಿರುವುದು ಅಸಂಭವವೆಂದು ನಮಗೆ ಕಂಡುಬಂದಾಗ ಅದು ಸ್ವರೂಪಾಸಿದ್ಧ ವೆನಿಸಿ ಅನುಮಿತಿಗೆ ಕಂಟಕವಾಗುತ್ತದೆ. 
“ಕೆರೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿ ಹತ್ತಿಕೊಂಡಿದೆ, ಅಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯೆದ್ದಿರುವುದರಿಂದ' ಎಂಬ ವಾಕ್ಯ ದಲ್ಲಿರುವಂತೆ. “ಹೊಗೆ' ಎಂಬ ಹೇತು ಕೆರೆಯಲ್ಲಿರದು. 
ಸ್ವರೂಪಾಸಿದ್ಧಕ್ಕೆ ಇದೊಂದು ಉದಾಹರಣೆ. (111) ಸಾಧ್ಯವೇ ಅ ಸಿದ್ದ ವೆನಸುವ ಹೇತುದೋಷವುಂಟು. ಅದನ್ನು ಸಾಧ್ಯಾಸಿದ್ಧ 
ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ನದ ದಲ್ಲಿ ಚಿನ್ನದ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ, ಹೊಗೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ” ಎಂಬ ವಾಕ್ಯ ಇದಕ್ಕೊಂದು ಉದಾಹರಣೆ. ಅಸಿದ 
ಹೇತು ಮತ್ತು ಸಾಧ್ಯಾ ಸಿದ್ಧ ಗಳು ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯ ಕಾರಣ, ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿ ಹೇತುವೂ ಎರಡನ 
ಯದರಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವೂ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಕಾಣಸಿಕ್ಕದೆ ಆ ಮೂಲಕ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿ ಪರಾಮರ್ಶೆ ಉದಿಸದೆ ಹೋಗುವುದು. 
ಪರಾಮರ್ಶೆಯ ಅಂಗಗಳಾವುವೆಂದರೆ, ಹೇಳು ಸಾಧ್ಯ ಅವುಗಳೊಳಗಿನ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಸಂಬಂಧ, ಇಂಥ ಹೇತು ಪ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವಿಕೆ - ಈ 
ಅಂಗಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವೊಂದರ ಅಭಾವವೂ ಪರಾಮರ್ಶೆಯನ್ನೂ ತನ್ಮೂಲಕ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನೂ ಅಸಾಧ್ಯಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಹೇತುವು 
ಕಟ್ಟು ಕಥೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಅಥವಾ ಬೇಡದ ವಿಶೇಷಣವನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಹಚ್ಚಿ ದ್ವರೂ ಫಲಿಸುವುದು ಇದೇ. ಆದುದರಿಂದ “ಚಿನ್ನದ 
ಹೊಗೆ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಹೇತುವಿನ ಬೆಲೆಯಿಲ್ಲ; "ನೀಲಿ ಹೊಗೆ' ಎಂದರೂ ಅದು ಬೆಂಕಿಗೆ ಹೇತುವೆನಿಸಲಾರದು; ಹೊಗೆ ಹೊಗೆಯ 

ಸರಳ ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯೊಡನೆ ನಿಯತಸಾಹಚರ್ಯ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ನಮಗಿದೆಯೇ ಹೊರತು “ನೀಲಿ 
ಹೊಗೆ” ಯದಲ್ಲ. ವ್ಯಾಪ್ತಿಜ್ಜಾ ನಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಿರುವ ಹೇತುವರ್ಗ ಬಾಹಿರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವು ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಸಗಳಾಗಿ 
ಪರಿಭಾವಿತವಾಗಿವೆ; ಈ ವ್ಯಾಃ ಪ್ತಿ 'ಭಂಗದಿಂದ ಪರಾಮರ್ಶೆಯುದಿಸದೆ ಆ ಕಾರಣವಾಗಿ ಅನುಮಿತಿಯೂ ಸಿದ್ಧಿಸದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 

(4) ಸತ್‌ ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ: ಒಂದು ಹೇತುವಿನಿಂದ ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವಲ್ಲಿ ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾದ ಮತ್ತೊಂದು 

ೇತುವಿನಿಂದ ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಮತ್ತೊಂದು ಸದಾ ಠ್ಬಂತ ಫಲಿಸುವ ಹಾಗಿದ್ದರೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಹೇತು 
ರರ್ಗವಾಗಿ ಸ ತ್‌ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಈ "ಭಾದವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳೊ ಕಣ: “ಶಬ್ದ ನಿತ್ತ (ವಾದುದು, 
ನಗ ಗಯ ಕಾರಾ ದಿಕ್ಕಿ ನಂತ”. ಈ ವಾದಸರಣಿಯನ್ನು, "ಶಬ್ದ ಅನಿತ್ಯ ವಾದುದು, ಘಟದಂತೆ ಅದೂ "ಉತ್ಪನ್ನವಾದುದ 
ಎಂಬ ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ವಾದಸರಣಿ ನಿಷ್ಟ ಕೃಲಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಹೇತುವಾಗಿರುವ "ರೂಪರಹಿತ' ಎಂಬುದನ್ನು 


೭೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಎರಡನೆಯದಾದ “ಉತ್ಪನ್ನ' ಎಂಬುದು ವಿರೆ 

ಅನುಮಿತಿಯೂ ಸಿದ್ಧಿ ಸದೆ ಎಲ್ಲ ತಟಸ್ನ ಷು ಕ ಸನ ತ ಸ ಸು ಶನ 

ಷು ಖಲಿ ಹ ಸತ್‌ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಕೂ ` ವೃತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಸತ್‌ ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ 
ಅನುಮಿತಿಯ ಸಿದ್ದಾ ಂತಕ್ಕೆ ಎರೋಾಊಿ ಮತ್ತೊ ದು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಬೇರೊಂದು 

ಅನುಪೂರಕ ವಾದಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಿಸುತ್ತದೆ; ವಿರುದ್ಧ ಸ್ಹದಲ್ಲೋ ತ ಹೇತುವು ಬಯಸಿದುದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ಮಾದ ಮತ್ತೊಂದು 

ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ತಾನು ಸಾಧಿಸ ಸಲೆಳಸುವುದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಜೇರೊಂದು ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಜಾ 

ಸಾಧಕವಾದ ಹೇತುವನ್ನು ಬಳಸುವ ಈ ಎದುರಾಳಿ ಎಂಥ ತಿಳಿಗೇಡಿ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಸಾಧನವಾಗುತ್ತದೆ. ಜು 

(5) ಬಾಧಿತ ಎಂಬ ಕೊನೆಯ ಹೇತ್ವಾಭಾಸವನ್ನು ಕುರಿತು ಈಗ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿರಲಾರ 
ದಿರುವಿಕೆಯನ್ನು ಬೇರೊಂದು ಸಾಕ್ಷ್ಯದಿಂದ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವಂತಾದಾಗ ಈ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ. ಉದಿಸುತ್ತದೆ.. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ 
ಒಬ್ಬ 'ಬೆಂಕಿ ಬಿಸಿಯಲ್ಲ, ಅದೊಂದು ದ್ರವ್ಯವಾದುದರಿಂದ, ಹಾಗೂ ನೀರು, ಭೂಮಿ, ಗಾಳಿ ಮುಂತಾದ ದ್ರವ್ಯಗಳು ಬಿಸಿಯಲ್ಲ 
ಎಂಬುದು ನಮಗೆಲ್ಲ ಗೊತ್ತಿರುವುದರಿಂದ', ಎಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ಬಳಸಿರುವ ಹೇತು ವಿರುದ್ದ "ಹೇತು ಬೆಂಕಿ ಬಿಸಿ 
ಎಂಬುದು ನೇರವಾಗಿ ನಾವು ಅನುಭವದಿಂದ ಪಡೆದ ತಿಳುವಳಿಕೆ ಈ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಇದು ಅನುಮಿತಿ 
ಯನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ವಿರೋಧಿಸುವುದರಿಂದ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣ ಇದಕ್ಕೆ ಬಲವತ್ತ ರವಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. 
ವಸ್ತುತಃ ಸತ್‌ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ ಮತ್ತು ವಿರುದ್ಧ ಹೇತುಗಳು ಹೇತ್ವಾಭಾಸಕ್ಕೆ ನೇರವಾದ ನಿದರ್ಶನಗಳು, ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ನೇರವಾಗಿಯೇ 
ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ವಿಫಲಗೊಳಿಸುತ್ತ ವೆ ಮಿಕ್ಕವು ತುಸು ಬಳಸುತ್ತ ಆ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತವೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಇವು ಅನುಮಿತಿ ಸಾಧನ 
ವಾದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅಥವಾ ಆದರ. ವ್ಯಾಪಾರವಾದ ಪರಾಮರ್ಶೆಯನ್ನು ತಡೆಗಟ್ಟಿ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಆಗಗೊಳಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ. 

ಈ ಬಾಧಿತವನ್ನು ಬೌದ್ಧರೂ ಜೈನರೂ ಹೇತುವಿನ ದೋಷವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ; ಅದನ್ನು "ಪಕ್ಕಾ ಭಾಸ' ಎನ್ನುವುದು 
ಅವರಿಗೆ ಸಮ್ಮ ತವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಇದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಹೇತ್ವಾಭಾಸವಲ್ಲ, ಇತರ ಹೇತು ದೋಷಗಳಿರುವುದರಿಂದ 
ಅನುಮತಿ ಸಿದ್ದ ಸದಿದೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹೇತುವು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರದಿದ್ದರೆ ಅದು " ಸ್ವರೂಪಾಸಿದ್ಧ' ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಒಂದು ವೇಳೆ "ದು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವುದಾದರೆ ಬೇರೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಆ ಸ ಸಾಧ್ಯತೆ ಹೇತುಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಅಭಾ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾದಿಗಳಿಂದ 
ಗೋಚರಕ್ಕೆ ಬರುವುದರಿಂದ ಅದು “ಅನೈ ಕಾಂತಿಕ' ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾ ಎದುರುಮಾತುಗಳನ್ನು ಮಾನಸಿಕ ಅನುಭವಗಳ 
ಮರೆಹೊಕ್ಕು ನೈಯಾಯಿಕನು ಎದುರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಒಂದಕ್ಕೊ ಚ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಜ್ಞಾ ನ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕಿಂತ 
ಬೇರೆಯದು. ಪಗ ಒಬ್ಬಾತ ಉತ್ಪನ್ನ ಕ್ಷಣದಲ್ಲೇ ಘಟದಲ್ಲಿ "ಗಂಧವಿದೆಯೆಂದು ವಾದಿಸಿದರೆ, ಇಲ್ಲಿ' ಗೋಚರಿಸುವ ಹೇತಾ ೫ ಭಾಸ 
ಬಾಧಿತವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಯಾವುದೂ ಅಲ್ಲ. ಹುಟ್ಟಿದ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವೂ ಗುಣರಹಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಗುಣ ಅದಕ್ಕೆ ಬ 
ಸೇರಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಉತ್ತರ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ. 'ಗಂಧ' ಎಂಬ ಸ ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಘಟಕ್ಕೆ ಅದು ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ಕ್ಷಣದಶ್ಲೇ ನಿಬೇಯವಾಗಿ ಸ. 2 
ನಿಷ್ಪತ್ತಿ ನಿಯಮಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ. ಗಂಧಕ್ಕೆ ಘಟ ಕಾರಣ; ಕಾರಣವಾದ, ಘಟದೊಂದಿಗೇ ಅದು ಹುಟ್ಟಲಾರದು. ಘಟ 
ಹುಟ್ಟಿದ ಮೇಲೆಯೇ ಆ ಕಾರಣದ ಫಲವಾಗಿ ಗಂಧ ಅದರಲ್ಲಿ ವಿಧೇಯವಾಗತಕ್ಕದ್ದು. 


ಶಬ್ಬಾರ್ಥ - ವಾಕಾ ಬರ್ಥ 


ಭಾಷಾ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ನೈಯಾಯಿಕನು ತನ್ನದೇ ಆದ ವಿಚಾರಲಹರಿಯನ್ನು ಹರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಭಾಷೆಯ 
ವಾಗರ್ಥಗಳೆಂಬ ಚಿ ತೋರ್ಕೆಗಳಲ್ಲೂ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಸಂಗ ನಡೆದಿದೆ. ಶಬ್ದಾರ್ಥ ನಿರ್ವಚನ ಕ್ಷೇತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಪದ ಮತ್ತು 
ವಾಕ್ಯಗಳ ಅರ್ಥದ ತಾರ್ಕಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳ ವಿಚಾರದ ಮಟ್ಟಿಗೆ, ವೈಯಾಕರಣಿಗಳೂ ಮೀಮಾಂಸಕರೂ ನೈಯಾಯಿಕರೂ ತಮ್ಮ 
ತಮ್ಮ ದೇ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೆ ರಡಕ್ಕ. ತೀವ್ರ ವಿರೋಧವಿದೆ. ಶಬ್ದಗಳು ತಮ್ಮ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಯಾವು 
ದನ್ನು. ಪ್ರ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತ ವೆ, ಅವು ದ್ಯೊ ತ್ರಿಸುವ ವಿಷಯಗಳಾವವು, ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯ ಯಗಳ ಅರ್ಥವೇನು, ಶಬ್ದ ಗಳ ಅನ್ವ ಯ ಹೇಗಾಗಬೇಕು. 
ಅವುಗಳಿಂದ ಮೂಡಿಬರುವ ನಿಶ್ವಿ ತಾರ್ಥ ಎಂಥದು ಈ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಚಿಂತನೆ 
ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳಲೆಸಗುವುದು ತುಂಬ ತೊಡಕಿನ ಕೆಲಸ. ಆದರೆ ಅಪಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಡೆಕೊಡಬಾರದೆಂದು, ಒಂದು ಮಾತನ್ನು 
ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ತ; ಈ ಭಾಷಾ ವಿಮರ್ಶೆಗಳು ತಮ್ಮ ಪರಿಣಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃ ತ ಭಾಷಾ ರಚನೆಯ ಮೇಲೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುವು 
ದಲ್ಲದೆ ಪ್ರಪಂಚದ ಎಲ್ಲ ಭಾಷೆಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಸಾರ್ವತ್ರಿ ಕ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯುಳ್ಳ. ನಿಯಮಗಳನ್ನೂ ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲು ಸಹಕಾರಿ 
ಯಾಗಿವೆ. ಭಾಷೆ ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ವ ವಾಕ್ತ [ರಚನಾವಿಧಾನ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಶಬಾ ಫರ್ಥಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿಸುವ ನಿಯಮಗಳು 
ಒಂದು ಭಾಷೆಗೆ ಹೇಗೋ ಅದೇ ತರದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಭಾಷೆಗಳಿಗೂ ಅನ್ನ ಯಿಸುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಈ ವಾಕ್ಯ ವನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ: “ಇಲ್ಲೊಂದು ನೀಲಿ ಮಡಕೆಯಿದೆ” ("ಅತ್ರ ನೀಲ ಫಟೋಸ್ತಿ ') ಕರ್ತೃವಾದ ಘಟಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷಾವಾದ ನೀಲ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ತಾದಾತ್ಮ | ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. “ನೀಲ” ಎಂಬುದು “ಘಟ'ಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಮತ್ತಾವುದೋ ಒಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೂ ಘಟಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ತಾದಾತ್ಮ (ಕವಾದುದು. ಪ್ರತಿ ಶಬ್ದಕ್ಕೂ ಅದರದೇ ಆದ ಅರ್ಥವಿದೆ. 


೭೫ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 
ಆದರೆ ಒಂದೇ ಒಂದು ಅರ್ಥ ಫಲಿಸುವಂತೆ ಈ ವಾಗರ್ಥಗಳು ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವ ಸಂಬಂಧಗಳು ಇಡೀ 
ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾಗದೆ ಕೆಲವು ನಿಯಮಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ ಒಂದು ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಪಕ್ಕಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ಜೋಡಣಗೊಳ್ಳುತ 
ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಆಕಾಂಕ್ಷೆ, ಯೋಗ್ಯತೆ ಮತ್ತು ಸನ್ನಿಧಿಗಳೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ವಿಶೇಷಣವಾದ "ನೀಲ 
ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಾವು ಉಚ್ಚ ರಿಸಿದರೆ ಸಮಗ್ರವಾದ ಒಂದು ಅಥಾ ಅದರಿಂದ ಒಡಮೂಡುವುದಿಲ್ಲ; ಚು ವೆಂಬ 
ಮತ್ತೊಂದು ಪೂರಕ ಪದ ಬೇಕೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬನ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಈ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಯನ್ನು ಮೂಡಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯೇ ಒಂದು ಪದವನ್ನು 
ಮಿಕ್ಕವುಗಳೊಡನೆ ಬೆಸೆಯುವಂಥದು; ಈ ಬೆಸೆತದಿಂದ ಪದಗಳು ವಿಚಾರಶಕ್ತವಾದ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣೀತಾರ್ಥವನ್ನು ವ 
ಬಲ್ಲವು. ಎರಡನೆಯ ನಿಯಮವಾದ "ಯೋಗ್ಯತಾ' ಕೂಡ ಅರ್ಥದ ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಬೇಕಾದಂಥದು. “ತಂಪಾದ ಬೆಂಕಿ'ಎಂದು 
ನಾವು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಗಳು ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳದೆ ಅಸಮಂಜಸವಾಗಿವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಶಬ್ದವನ್ನೂ ಈಗೊಂದು 
ಇನ್ನಾವಾಗಲೋ ಮತ್ತೊಂದು ಹೀಗೆ ಉಚ್ಚರಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೂ ಒಟ್ಟರ್ಥ ಹೊರಡುವುದಿಲ್ಲ. ಸುಬದ್ಧವಾದ ಒಂದು ವಾಕ್ಯ 
ಮೂಡುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಇವು ಮೂರು ನಿಯಮಗಳನ್ನೂ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಪಾಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿನ ಅನ ವಯ 
ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ ಅದರಲ್ಲಿನ ಪದಗಳು ಈ ಮೂರು ನಿಯಮಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಆದುದ 
ರಿಂದ ಈ ಸಂಬಂಧಗಳೇ ಇಡೀ ವಾಕ್ಯದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಹೊರಡಿಸುವಂಥವು. ವಾಕ್ಯ ಬಿಡಿಪದಗಳಿಂದ ರಚಿತವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದಕ್ಕೊಂದು 
ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಮೆಯಿದೆ; ಅದರ ಕಾರ್ಯವೂ ಬೇರೆಯದು. ಕೇಳುಗನಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗಾದರೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅನುಮಾನಾದಿಗಳಿಂದ 
ಲಭ್ಯವಾಗದ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಶಾಬ್ದಬೋಧೆಯಿಂದಾಗುತ್ತದೆ, ಆದುದರಿಂದಲೇ ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ನಿಲುವನ್ನು 
ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ, ನಿಜ. ವೈಶೇಷಿಕರೂ ಬೌದ್ಧರೂ ಶಬ್ದವನ್ನು ಬೇರೊಂದು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಅದನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲೋ ಅನುಮಾನದಲ್ಲೋ ಅಳವಡಿಸುವುದು ಅವರ ಅಭೀಪ್ಸೆ. ಇದರ ಫಲಿತಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ಎಂದೂ ಮುಗಿಯದ 
ಜಟಿಲ ವಾದವಿವಾದಗಳು; ಅವುಗಳನ್ನು ಒಳಹೊಕ್ಕು ನೋಡಲು ನಮಗೆ ಇಲ್ಲಿ ಅವಕಾಶ ಸಾಲದು. 


ಉಪಮಾನ 


ಉಪಮಾನವು ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿಯ ಪ್ರಮಾಣ. ಇದರ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ನೈಯಾಯಿಕರಿಗೂ 
ಮೀಮಾಂಸಕರಿಗೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದವಿದೆ. ಸಾದೃಶ್ಯದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಅಜ್ಞಾತ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಒಂದು ಹೆಸರನ್ನು 
ಕೊಡಬೇಕಾದಾಗ ಈ ಜ್ಞಾ ನಸಾಧನ ಅವಶ್ಯವೆಂದು ನೈಯಾಯಿಕನು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹಸುವನ್ನು ತೀರ ಹೋಲುವ 
ಗವಯ ಎಂಬ ಕಾಡುಪ್ರಾಣಿ ಇದೆ ಎಂದು ಒಬ್ಬಾತನಿಗೆ ತಿಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆತ ಒಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಾಡಿನಲ್ಲಿ ಹೋಗುತ್ತಿರುವಾಗ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿಯೇ ಗವಯವನ್ನು ನೋಡುತ್ತಾನೆ, ಆಗ ಅದು ಹಸುವನ್ನು ತೀರ ಹತ್ತಿರ ಹೋಲುವುದನ್ನು ಕಂಡು ಈ ವಿಷಯವನ್ನು 
ತನಗೆ ತಿಳಿಸಿದಾತನ ಮಾತನ್ನು ನೆನೆದು ತತ್‌ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿಯೇ ಇದೇ ಗವಯ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಪ್ರಾಣಿಗೆ ಈತ 
ಗವಯ ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಹಚ್ಚಿದ್ದು ಬೇರೆ ತರದ ಜ್ಞಾ ನಸಾಧನವಾದ ಉಪಮಾನದಿಂದಲೇ ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು; ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಿಂದಲೂ 
ಅಲ್ಲ. ತನಗೆ ತಿಳಿಸಿದಾತನ ಮಾತಿನ ಸ್ಮರಣೆಯಿಂದಲೂ ಅಲ್ಲ. ಇದರ ತಾರ್ಕಿಕ ಮೌಲ್ಯವೇನೇ ಇರಲಿ, ಅದನ್ನು ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕರು 
ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ - ಪ್ರಮಾಣವೆನಿಸಿ ಉಪಮಾನದ ಹರವು ತೀರ ಕಡಮೆಯದು, ಅದರ ಸಿದ್ಧಿಯೂ ಅಲ್ಪ. ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರಮಾಣಗಳ 
ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೂ ಅಷ್ಟೇನೂ ನಷ್ಟವಿಲ್ಲ. ವ್ಯಾಸಂಗಿಗಳ ಆಸಕ್ತಿ ಇತರ ಮೂರು ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರೀಕರಿಸಿದೆ. 
ಅದರಲ್ಲೂ ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶಬ್ದಗಳು ಈಚಿನ ಅಭ್ಯಾಸಿಗಳ ಗಮನವನ್ನೆಲ್ಲ ತಮ್ಮತ್ತ ಸೆಳೆದಿವೆ. 


ನ್ಯಾಯ - ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರ ಸ್ಥಾನ 


ಸೂತ್ರದಲ್ಲೂ ಆ ತರುವಾಯದ ವಿವರಣಾತ್ಮಕವಾದ ವಿಪುಲ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲೂ ಎತ್ತಿರುವ ಎಲ್ಲ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಸಮಸ್ತೆಗಳನೂ 
ಈ ಲೇಖನದ ಮಿತಾವಕಾಶದಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ದೇವರ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಸ್ನಾನ, ಜೀವಾತ ರುಗಳಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ 
ದೇವರಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ - ಈ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಒಂದೆರಡು ಮಾತುಗಳನ್ನು ಇಲಿ ಹೇಳಲಾಗುತ ದೆ: 
ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರವೂ ಅದರ ಜ್ಞಾತಿಯಾದ ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರವೂ ಮೂಲ ಪರಮಾಣುಗಳೇ ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವೆಂದೂ 
ಇವುಗಳನ್ನು ಒಂದು ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಅಳವಡಿಸಿ ಈ ಜಗತ್ತಾಗಿ ರಚಿಸಿದವನು ದೇವರೆಂದೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಆವರ್ತಿಸುತ್ತಿರುತ್ತ ದೆ; 
ಆವರ್ತಿಸುತ್ತಿರುವ ಅದರ ಸತ್ತೆಯ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಆದಿಯಿಲ್ಲ, ದೇವರಿರುವಷ್ಟು ಕಾಲ ಅದೂ ಇರುತ್ತ ದೆ. ಅನಾದಿ ಕಾಲದಿಂದಲೂ 
ಇದ್ದುಕೊಂಡಿರುವ ಜೀವಾತ್ಮರೂ ನಿತ್ಯರು. ದೇವರು ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನೊಂದಿಗೆ ಅವರು ಸಮಸಮವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದುಕೊಂಡಿರ. 
ತ್ತಾರೆ. ಸೃಷ್ಟಿ ಅನಾದಿ ಎಂಬ ಈ ಮತದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಪಂಥಕ್ಕೂ ಇತರ ಭಾರತೀಯ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ಭಿನ್ಹಾಭಿ ಟು 
ವಿಲ್ಲ, ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಹಮತಿಯಿದೆ. ವಸ್ತುತಃ, ಜೀವಾತ್ಮರೂ ಅನಾದಿ, ಸ ಯ ಜು. 


ಕ ತ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆವರ್ತನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೂ ಅನಾದಿ ಎಂಬೀ 
ಮೂಲ ಭಾವನೆ ಅನೇಕ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ; ಇದು ತರ್ಕದಿಂದ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿದ ! 


೭೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ನವೋ ಅಥವಾ ವಿಮರ್ಶೆಯಿಲ್ಲದೆ ಅವಿಚಾರಿತವಾಗಿ ಸ ಪ ಹ 
ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಬಾಜಾ! ಒತತ .್ಲೋ್ಬ ಇವ ತಾ 
ಹಟ ಜಅಸದಲ್ಲಕೊಳುನಷ್ಟಷ್ನು ಮಾತ ಮೋರಿಸಕೊಟ್ಟಿ ಫಾಷ್ರಿ ತಷುರಾರ ಕಗ ಜಾ 
ಲ್ಸ ನ್ನು ತ್ರ ಸಿಕೊಟ್ಟು ಕೈಪ್ತರಾಗಬೇಕಾಗಿದೆ. ನಾವು ಶುದ್ದ ಅಜ್ಞೇಯತಾ 
ವಾದಿಗಳೋ ನಿರುಪಾಧಿಕ ಮಾಯಾವಾದಿಗಳೋ ಆಗದಿದ್ದಲ್ಲಿ ದೇವರೋ ಕಾಲವೋ ಪರಮಾಣುಗಳೋ ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳೋ, 
ಅದು ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ, ನಿತ್ಯವಾಗಿರುವ ವಸ್ತು ಒಂದುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವೊಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಐರೋಪ ದರ್ಶನ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಆತ್ಮ ಅಮರವೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಈ ಅಮರತೆಗೆ "ಎಲ್ಲ ಕಾಲದಲ್ಲೂ ಇರುವಿಕೆ' ಎಂಬರ್ಥ 
ವನ್ನು ಅದು, ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ; “ಸತ್ತಮೇಲೆ ಬದುಕಿರುವಿಕೆ' ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆ ಪದವನ್ನು ಬಳಸಿದಂತಿದೆ. ಈ ಜೀವಾತ್ಮ 
ಹಿಂದೆ ಇದ್ದಿರಲಿಲ್ಲ, ಈ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಹುಟ್ಟಿತು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೆ ಅದು ಮುಂದೆ ಎಂದೆಂದೂ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ನಂಬಲು ಕಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾದುವು ವಿನಾಶಕ್ಕೊಳಗಾಗುವಂಥವು ಎಂಬುದು ಸತ್ಯವಾದ ಮಾತು. 
ಆದಕಾರಣ ಜೀವಾತ್ಮ ಅನಾದಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದು ಅಮರವೆಂದು ದೃಢವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು. ದೇವರಂತೂ 
ನಿಷ್ಕಾಲನೆಂದೇ ಭಾವಿತನಾಗಿದ್ದಾ ನೆ; ದೇವರು ಸ್ವಭಾವದಿಂದಲೇ ಕರ್ತಾರನಾಗಿದ್ದರೆ ಆತನ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿತ್ವ ಸಹ ಆತನ ಸತ್ತೆಯ 
ಜತೆಗೆಯೇ ತಾನೂ ನಿತ್ಯವಾದದ್ದಾಗಿರಬೇಕು ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿ ಅಥವಾ ಸಂಹಾರ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳುತ್ತಲೂ ಇರಬೇಕು; 
ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಇದು ಈತನ ಕ್ರಿಯೆಯೆಂದು ಯಾವುದನ್ನು ದೇವರಿಗೆ ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದೋ ಅದು ಎಲ್ಲ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ 
ಇದ್ದು ಕೊಂಡಿರಬೇಕೆಂದು ಊಹಿಸುವುದು ಸಾಧುವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ದೇವರನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಒಂದು ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿಯೇ 
ಇದ್ದು ಕೊಂಡಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ನಂಬಲಾದ ಜೀವಾತ್ಮಗಳು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದವೆಂದು ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಅದು ಅಸಮಂಜಸವಾಗುತ್ತದೆ. ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವನ್ನು ದೇವರು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದನು ಎಂದು ಹೇಳಿ ಅವಕ್ಕೆ 
ಅದಕ್ಕಿಂತ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾದ ಸತ್ತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಾದರೆ, ಆಗ ಅವು ಅಮರವೆಂಬುದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಯಾವ ರುಜು 
ವಾತೂ ದೊರೆಯುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ; ಕೆಲವರು ವಸ್ತುಸತ್ತಾವಾದಿಗಳನ್ನೂ ಸಂದೇಹವಾದಿಗಳನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟರೆ ಮಿಕ್ಕ ಐರೋಪ್ಯ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ರೆಲ್ಲರೂ ಜೀವಾತ್ಮಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಸತ್ತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಅಮರತೆಯನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಡಾ. ಮಾಕ್‌ ಟಗ್ಗಾರ್ಟ್‌ ಎಂಬಾತ 
ಮಾತ್ರ ಜೀವಾತ್ಮಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಸತ್ತೆಯುಂಟೆಂದು ನಂಬಿರುವುದು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಉಲ್ಲಾಸದಾಯಕವಾಗಿದೆ; ಆತ ತನ್ನ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು 
ಸುಲಭವಾಗಿ ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಲಾಗದಂಥ ವಾದಗಳಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅಮರತೆಯ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಈ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ 
ಎತ್ತಿಕೊಂಡು ಚರ್ಚಿಸುವುದಾಗುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಈಗ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರ ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂಬುದರ 
ಬಗೆಗೆ ಎರಡು ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತೇವೆ.! 


ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿಲ್ಲ 


ಪ್ರಮೇಯಗಳ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ದೇವರ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಪ್ರಸಾಪವಿಲ್ಲದಿರುವುದು ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾದ ಸಂಗತಿ. ಮಾನಸ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಆತ್ಮವೊಂದುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅವರು ಮುಂದೊಡ್ಡುವ ರುಜುವಾತುಗಳಲ್ಲಿ, “ಸರೀಕರಲ್ಲಿ 
ಹಿರಿಯನಾದ ಪರಮಾತ್ಮ' ಎಂಬುದಾಗಿಯೋ ಇಲ್ಲವೇ “ಇದೊಂದು ಬೇರೆಯೇ ವಸ್ತು' ಎಂದೋ ದೇವರನ್ನು ಕುರಿತಾದ 
ಮಾತು ಸಹ ಇಲ್ಲ. ಅತ್ಯಂತ ನಿರೀಕ್ಷಿತ ಸ್ಥಾನವೊಂದರಲ್ಲಿ ಕೂಡ ದೇವರು ನಮಗೆ ಗೋಚರಿಸನು. ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ 
ವೈಶೇಷಿಕ ಪಂಥಗಳು ವೇದವನ್ನು ಪರಮ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಬಹು ಶ್ರದ್ದೆ ಯಿಂದ ವಾದಿಸುತ್ತವೆ; ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಕರು 
ಹೇಳುವಂತೆ, ಶಬ್ದ ನಿತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನಾಗಲಿ ವೇದಗಳು ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂದೆಂಬುದನ್ನಾಗಲಿ ಅವರು ನಂಬದಿದ್ದರೂ, ದೇವರು 
ವೇದಗಳ ನಿರ್ಮಾತನೆಂದು ಹೇಳುವ ಯಾವ ಉಲ್ಲೇಖವೂ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿಲ್ಲ.. ವಕ್ತಾರನ ಹಾಗೂ ಲೇಖಕನ ಯಥಾರ್ಥವಾದಿತೆ 
ಮತ್ತು ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ, ವಿಧಿ ವಾಕ್ಕಗಳಾದ ವೇದಗಳನ್ನೂ ಹೊರತುಪಡಿಸದೆ ಅವನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡು, 
ಶಬ್ದವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದ, ಇದೊಂದು ಕೌತುಕವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ ದೇವರಲ್ಲಿ ತುಂಬ ಶ್ರದ್ಧೆ 
ಯುಳ ವನು; ಆದರೂ ಆತನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ದೇವರು ವೇದಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದನೆಂಬ ಮಾತು ಎಲ್ಲೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಶೂತ್ರ (11.1.18)ದಲ್ಲಿ, ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಅಂತರ್‌ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇಲ 
ಗ್ರಹಿಸಬಲ್ಲ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮನೀಷಿಗಳು ವೇದಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರೆಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಅದೇ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ (11. 5.1-4). ಕಾಮ್ಯ” 
ಗಳಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುವ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಕಂಡುಕೊಂಡ ಮನೀಷಿಗಳಿಂದ ಆ ವಾಕ್ಯಗಳು ರಚಿತವಾದವೆಂದು ಉಕ್ತ 
ವಾಗಿದೆ. ಈ ದರ್ಶನ ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿಯೂ ವಿಶದವಾಗಿಯೂ ವಾ್‌ ಸಾ 
ಕೊಟ್ಟಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಖಚಿತಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಹಾಗೆ ಸೂತ್ರ ನಿಬದ್ಧ ಪದಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ನಿರ್ಣಾಯಕ ಸಾಕ್ಷ ಪೂ ॥ 
ಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಾವು ಮುಂದೆ ನೋಡುವಂತೆ, ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಗಳೂ ಇದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಭಾರ ನು ಭಾರ ಇದು” 
ಈ ದರ್ಶನಗಳು ತಮ್ಮ ಪ್ರಾರಂಭ ದೆಸೆಯಲ್ಲಂತೂ ದೇವರ ವಿಷಯವನ್ನು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಹಚ್ಚಿ ವಂ ಗ ಲ 
ಎಂದೂಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. ನ್ಯಾಯ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಪ್ರಥಮಾಹ್ನೀಕದ 19-21 ಸೂತ್ರಗಳು ಶ್ರ 


8 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 


ಗತ್‌ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಜೀವಾತ್ಮನ ಕರ್ಮವೇ ಸಾಕಷ್ಟು ಕಾರಣ ಇವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು 


ಹೇಳಿ ದೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದು ನಿರೂಪಿಸುವ ಮೊದಲನೆಯ ಸೂತ್ರ ದ ದೃಷ್ಟಿ ಮೇಲುನೋಟದ್ದು: ಏಕೆಂದರೆ ಎರಡನೆಯ 
ಸೂತ್ರ ಅದನ್ನು ಬರಾಯಿಸುತ್ತ. ದೆ. ಈ ಪುಕಾ ಮೂರನೆಯ ಸೂತ್ರ ದೇವರು 'ತಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣನಾಗುವುದು ಅವಶ್ಯ ವೆಂಬುದನ್ನು 
ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ವಾತ್ಸಾಾಯನನು ತ ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ ಖ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇಡೀ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಈ ಮಾತಿಗಿಳಿಸಬಹುದು: 

ಕಾರಣವಾಗುವು ದಿಲ್ಲ, ಆದುದರಿಂದ ನಾವು ಈಶ್ವ ರನ ಜಗತ್ಕಾರಣತ್ವ 


ಮನುಷ್ಯ ರ ಕರ್ಮಗಳು ಜಗತ್ತಿ ಸಸ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ತಾವೇ ಸಾಕಷ್ಟು 
ವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಈ ನಿಲವನ್ನು ಸಮರ್ಥಸಿವುದು ಕಷ್ಟ ಎಂಬುದೇ ಈ ವಾದಕ್ಕೆ ಎದುರುತ್ತರ. ಮನುಷ್ಯ ರ ಕಮ್ಮ 


ಬೇಡವಾಗಿ ದೇವರೊಬ್ಬನೇ ಈ ಜಗದ್ವ (ವಸ್ಯೆಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಕಾರಣನಾದರೆ ನೈತಿಕ ವರ್ತನೆಗೆ ಯಾವ ಪರಮೋದ್ವೇಶವೂ ಇರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪೂರ್ವಕರ್ಮವಿಲ್ಲದೆ ಫಲವುದಿಸುವ ಸಂಧವವನ್ನು ತಯಾ ಅಸಾಧ್ಯ. `ತತ್ಕಾ ರಿತತ್ವಾ ದಹೇತುಃ' ಎಂಬ 
ಮೂರನೆಯ ಸೂತ್ರವನ್ನು ವಾತ್ಸಾಯನ ಹೀಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಿಸುತ್ತಾನೆ: “ಪುರುಷರ ಕರ್ಮಗಳು ಹಾ ತಾವೇ ತಮ್ಮ ಫಲ 
ಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾರವು; ರ "ಕರ್ಮಗಳು ನೇರವಾಗಿ. ಫಲಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುವವನು ಈಶ್ವರ. ಆದುದರಿಂದ ಹಿಂದಿನ. ವಾದ 
ಗಣನೀಯವಲ್ಲ.' ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರನು ನಿರೂಪಿಸುವಂತೆ ಈ ಚರ್ಜೆಯ ಫಲಿತಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ತಮ್ಮ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕ "ಖದುಃ ಖಗಳ ಫಲವನ್ನು ಕೊಡುವವನು ಈಶ್ವರನೊಬ್ಬ ನೇ ಆದುದರಿಂದ "ಇಗತ್ತನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಲು 
ದೇವರ ನಿಮಿತ್ತ ಅತ್ಯವಶ್ಯ ಎಂದು. ಫಲವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಿ ವಿತರಣೆ ಮಾಡಬಲ್ಲ ಸರ್ವಜ್ಞ ನೂ ಸರ್ವಶಕ್ತನೂ ಟದೆ ನಿಯಾಮಕ 
ನೊಬ್ಬನು ಒಂದಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾದ. ಫಲಗಳನ್ನು ಮನುಷ್ಯರು ಪಡೆಯಲು 
ಸಾಧ್ಯ 'ವಾಗಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಜಿಯಾ ಕರ್ಮಗಳೇ “ಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಫಲಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಆಸಮರ್ಥಗಳಿ. ಆದುದರಿಂದ, 
ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಕರ್ಮಗಳು ಸಹ ಉಪಸ್ಕಾರಕವಾದ ಅಂಶಗಳು. ಆದರ ನೇರವಾಗಿ ಫಲಗಳನ್ನು ಕೊಡತಕ್ಕವು ದೇವರ ಕೈಗಳೇ. 
ಆದರೆ ಇದನ್ನು ಹೀಗೆಂದೇ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ವೃತ್ತಿಕಾರನ ವಿವರಣೆ ಬೇರೊಂದು ಜಗಯಾಗಿದೆ. ದೇವರು ಕಾರಣಿಕ 
ನೆಂಬುದನ್ನು ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಳ್ಳ ಹಾಕಿ ಕರ್ಮಗಳು ಫಲಿಸ ದಿರಲು ಕಾರಣ ಪುರುಷರ ಪೂರ್ವ ಸಂಚಿತ ಅದೃಷ್ಟದ ಅಭಾವ 
ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಸೂತ್ರದ ಒಗಟಿನಂತಾಗುವ ಮಿತ ಭಾಷೆಯಿಂದ ಉಂಟಾದ ಈ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಭೇದ, ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನದ 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಮಂದಿರಕ್ಕೆ ದೇವರನ್ನು ಪ್ರವೇಶಗೊಳಿಸುವುದು ಶುದ್ಧ ತಾರ್ಕಿಕ ದೃಷ್ಟಿ ಯಲ್ಲಿ 'ಅವಶ್ಯ ವೇ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿ 
ತ ಅವಕಾಶ “ಕೊಟ್ಟಿ ದೆ. ಅಲ್ಪದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿತಿ ರ್ಕಿಯಲ್ಲಿ ದೇವರನ್ನು ಕಾರಣವಾಗಿ ಮಾಡುವ ಪ್ರಸಂಗ ನ್ಯಾಯ 
ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಆನುಷಂಗಿಕವಾಗಿ ಬಂದಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಈ ಚರ್ಚೆಯನ್ನೆಲ್ಲ ಇದಮಿತ್ತಂ ಎಂದು ತೀರ್ಮಾನಿಸಿಬಿಡಬೇಕೆಂಬ ಆಶಯ 
ಇಷ್ಟು] ಕರ್ಮಗಳು ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಗಳಲ್ಲ, ಹಾಗೆಯೇ ಜಗತ್ತಿನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ನೀತಿ ಆಧಾರವಲ್ಲ- ಎಂದು ವಾದಿಸುವ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಭಟಿಸುವುದು ಸೂತ್ರದ ಉದ್ದೇಶವೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಮಾರ್ಮಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸೂತ್ರ ಸಾಹಿತ್ಯ ಅಸ್ಪಷ್ಟವೂ 
1 ಚಿಷ ನಜ ಆ ತರುವಾಯದ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ, ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದರಿಂದ ಮೊದಲುಗೊಂಡು ಇತ್ತೀಚಿನ ನವ 
ನ ಟಾ ನ್ಶಾ ್ಯಬಯಪಂಥದವರನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡು ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯ ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಿ ದೇವರ 
ಪಿಸುವ ಶ್ರದ್ಧಾರಂಭಕ್ಕಾಗಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು "ಆಸ್ತಿ ಕೃವನ್ನು. ಕಾಪಾಡುವ ಕಟ್ಟಾ ಕ ಈ ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕ 
ದರ್ಶನ ಎಂಬ ಅರ್ಹ ಗೌರವಕ್ಕೂ ಗ ಆದುದರಿಂದ ಈ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಆಸ್ತಿಕ್ಕ ತತ್ವ ಕಾಸಕ್ಕೆ 4 ಲೇಷ೩ ಘಿಕರಿಂಗ 
ದೊರೆತ ಕಾಣಿಕೆಯೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವೇಚಿಸಲು ಈಗ ತೊಡಗುತ್ತೇವೆ... ಕ 


ದೇವರು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೆಂದು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಜ. 


ಪಂಥದಲ್ಲಿ ದೇವರ ಭಾವನೆ 


ಸಮಾನರಲ್ಲಿ ಉತ್ತಮನಾದ « ತ್ಮನೇ ದೇವರು - ಗುಣವಿಶಿಷ್ಟ ಠ್ಹನಾದ ಆತ್ಮಂಚರನೇ ಈಶ್ವರ. ಆತನಲ್ಲಿ ಅಧರ್ಮ ಮಿಥ್ಯಾ 
ಶ್ರಿ 


ಕೆ ವಜ ಅತೆ ನು ಮ ಶಾಶ್ವತ ಜ್ಞಾ ಲನ ಇಚ್ಚಾ ಪ್ರಯತ್ನ ಸ ಸಂಪನ್ನನೂ ಸಕಲ ಸಿದ್ದಿ ಗಳನ್ನು ಪಡೆದವನೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. 
(ಜರ ಇ ಣ್ಣು ಮಾತ್ರದಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಬಲ್ಲ. ಸಕಲ ಶರಣ್ಯ ಈತ; ಪ್ರೀತಿವಂತನಾದ ತಂದೆ 
ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಸಕಲ ಭೂತಗಳನ್ನೂ ಕಾಪಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆತನಿಗೆಎ ತ 

ಎ ಎ ಲ್ಲವುಗಳನಿತ್ಯಜ್ಞಾನ ಸನವುಂಟು. ಈಶ್ವರ ನಿರ್ಗುಣ 
ತ ತ ಉತ್‌ ಡೆ ಬರಿ ಹುಸಿ ಕಲ್ಪನೆ. ದೇವರು ಪರಮ ದಯಾಶಾಲಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗ್ನ ಹಾಗಿದ್ದರೆ 
ಟಗಳಿವೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಂಕೆಯೇಳುವ ಸಂಭವವಿದೆ ಎಂದು ವ 

ಎತ್ತುತ್ತಾನೆ. ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಪೂರ್ವಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಕ ಹರ ತಮಿ 4 ಇ 

ಪೂ [ತ್ಯಾಸಗಳಿವೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯನು ಪಡೆಂ 

ಸು ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿವೆ ಎಂಬ ರೂಢಿಯ ವಿವರಣೆ ಇದಕ್ಕೆ ದುರ್ಬಲವಾದ ಉತ್ತರ, ಏಕೆಂದರೆ ಈ ರಗಳು ಆಜಂ 
ಬ ವು ಮತ್ತು ದೇವರು ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನು ವಿತರಿಸದೆ ಕೈಬಿಟ್ಟರೆ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಕಂ ವ 
ತಾವೇ ಕಾಣೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರ ತನಗೆ ಸಹಜವಾದ ದಿಟ್ಟ 


ದೇವರು ಸರ್ವಶಕ ಕ್ರನಾಗಿದ್ದರೂ ಆತನ ಕರುಣೆಗೆ ಎಲ್ಲೆಯಿರದಿದ್ದರೂ, ಧಮ 
ಸ್ವಭಾವತಃ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಮಾಡಲಾಗದಂಥವು. ದೇವರ ಸರ್ವಶ ಶಕ್ತಿಮತ್ತತೆ 


ತಾವೇ ಫಲ 
ಡುಬರುವ ಕುಂದುಕೊರತೆಗಳೆಲ್ಲ 
ತ್ರತನದಿಂದ ಈ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗೆ ಉತ್ತರ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. 
ಶಾಸನಗಳನ್ನು ಆತ ವಿಫಲಗೊಳಿಸಲಾರ, ಅವು 
ಧರ್ಮಶಾಸನ ನಕ್ಕೊಳ ಪಟ್ಟಿದೆ; ಈ ಧರ್ಮಶಾಸನವೋ 


೭೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆತನ ಸತ್ತಾ ಧರ್ಮ ಎಂದರೆ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಆಗಗೊಳಿಸುವ ಧರ್ಮ, ಆಗಿದೆ. ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಿಯೇ ಕರ್ಮ 
ಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗಬೇಕೇ ಹೊರತು ಬೇರೆ ದಾರಿ ಯಾವನಿಗೂ ಇಲ್ಲ. ಪಾಪವೋ ಪುಣ್ಯವೋ ಕರ್ಮ ಬಂಧನಗಳನ್ನು ಕಳೆದು 
ಕೊಂಡ ಹೊರತು ಮನುಷ್ಯ ಮುಕ್ತನಾಗಲಾರ. ತಮ್ಮ ಕರ್ಮದ ಹೊರೆಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು ಜೀವಾತ್ರ ರುಗಳಿಗೆ ಅನುವು 
ದೊರೆಯಬೇಕೆಂಬ ಮಹಾಭೀಪ್ಸೆಯಿಂದಲೇ ದೇವರು ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸತೊಡಗುವುದು. ಭಃ ತನ್ನು ದೊ ಒಂದು ಕೇಡಲ್ಲ. 
ಅದು ಮನುಷ್ಯರನ್ನು ಸಂಸಾರವಿಮುಖರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಲು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ, ವಿಷಯಸುಖಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಲರಾಗ್ಗ ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. 
ಈ ವಿಮುಖತೆ ಮತ್ತು ವಿರಕ್ತಿ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಕಾರಣಭೂತವಾಗುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಹುಟ್ಟು ಮರುಹುಟ್ಟುಗಳ 
ದುಃಖದಿಂದ ಪಾರಾಗುವ ಉಪಾಯಗಳ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ತೊಡಗಿಸುತ್ತದೆ; ಆತ ಜೇವಾತ ಹಾಗೂ ಜಗತ್ತು 
ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ ಇವುಗಳ ನಿಜಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿದು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡು ಮೋಕ್ಟೋಪಾಯವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ದುಃಖವನ್ನೂ ಕೂಡ ಮುಖಮರೆಸಿಕೊಂಡ ಶ್ರೇಯಸ್ಸೇ ಎನ್ನಬೇಕು. ಅಸಮಿ ಶ್ರವಾದ ಸುಖ 
ವಾದರೋ ಬಾಳಿನ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೇನು ಯಾವ ಸಿದ್ಧಿಗಾಗಿ ಅದು ಹುಟ್ಟಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಮಾಡಿ ಮನುಷ್ಯನನ್ನು 
ಅತ್ಯಂತ ನೀಚ ಪಶುವಿನ ದರ್ಜೆಗಿಳಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ದುಃಖವೊಂದು ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಶಿಕ್ಷಣ, ಜೀವನದ ಪರಮ ಫ್ರರುಷಾರ್ಥವಾದ 
ನಿರುಪಾಧಿಕ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಆಗಬೇಕಾದ ಪೂರ್ವಸಿದ್ದ ತೆ 


[ 
ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉದ್ದೇಶ 


ಮತ್ತೊಂದು ತೊಡಕು ಇಲ್ಲಿ ಏಳುತ್ತದೆ: ದೇವರಿಗೆ ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ತಾನೇ ಏಕೆ ಹುಟ್ಟಬೇಕು? ಸುಖಾಪೇಕ್ಷೆ 
ಯಿಂದಲೋ ದುಃಖ ನಿವಾರಣೆಗಾಗಿಯೋ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳೂ ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗುತ್ತವೆ. ದೇವರಲ್ಲಿ ಯಾವ 
ಕುಂದುಕೊರತೆಗಳೂ ಇಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಮೂಲವಾದ ಈ ಇಚ್ಛೆಗಳು ಆತನಿಗುಂಟೆಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅಪೂರ್ಣ ಕಾಮನಾದ ದೇವರು ದೇವರೆಂತಾದಾನು? ತನ್ನ ಲೀಲೆಗಾಗಿ ದೇವರು ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ವಾದಿಸುವು 
ದುಂಟು. ಸೃಷ್ಟಿ ಒಂದು ಲೀಲೆ, ಒಂದು ವಿನೋದ ಆತನಿಗೆ; ಆದುದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಉದ್ದೇಶದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಏಳುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ಉದ್ಯೋತಕರನನ್ನು ಈ ವಾದ ತೃಪ್ತಿಗೊಳಿಸದು, ಏಕೆಂದರೆ ಲೀಲೆ ಸಹ ಅನುದ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ. ಅದರಿಂದುಂಟಾಗುವ 
ಸಂತೋಷವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲೆಂದೇ ಅದು ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗುತ್ತದೆ; ಅಲ್ಲದೆ ಆಟಕ್ಕೊಲಿದಿರುವವರಿಗೆ ಅದು ಜರುಗದಿದ್ದರೆ ಬೇಸರ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇಂಥ ಮನೋಭಾವ ದೇವರಿಗೆ ಹುಟ್ಟುವದು ಅಸಾಧ್ಯ; ಆತನಿಗೆ ಯಾವ ಬಗೆಯ ಬೇಸರವೂ ಇಲ್ಲ. ಕ್ಷೇಶವೂ 
ಇಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಲೀಲೆ ಈಶ್ವರನ ಸೃಷ್ಟಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಊಹೆಗೂ ಮೀರಿ 
ದಷ್ಟು ಇಷ್ಟೊಂದು ಬಗೆಬಗೆಯಾಗಿ ಇಷ್ಟೊಂದು ಸಂಕೀರ್ಣವಾಗಿರುವ ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ದೇವರು ತನ್ನ ಅನಂತ ಶಕ್ತಿಯನ್ನೂ 
ಮಹತ್ವವನ್ನೂ ದ್ಯೋತಿಸಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಎರಡನೆಯ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಕೂಡ ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚು ದೃಢವಲ್ಲ. ತನ್ನ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಬೇಕೆಂದು ಆತ ತಾನೆ ಏಕೆ ತುಡಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು? ಇದರಿಂದ ಆತನಿಗೆ ಖಂಡಿತ 
ವಾಗಿ ಯಾವ ಲಾಭವೂ ಇಲ್ಲ; ಈ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಆತ ಕೈಬಿಟ್ಟರೂ ಆತನಿಗೇನೂ ನಷ್ಟವಿಲ್ಲ. ಲಾಭ-ನಷ್ಟಗಳೇನಾದರೂ 
ಏರ್ಪಡುವಲ್ಲಿ ಆತ ಈಶ್ವರನಾಗಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳದರ್ಜೆಗೆ ಇಳಿಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ, ಎಂದರೆ, ಆತನಿಗೆ ದೇವರ ಪಟ್ಟವೇ ತಪ್ಪಿ 
ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಸಮಾಧಾನವೇನು? ದೇವರ ಸ್ವಭಾವವೇ ಅಂಥದು ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಸಮರ್ಪಕ 
ವಾದ ಉತ್ತರ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ದೊರೆಯುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಆತನ ಸತ್ತೆಯ ಸತ್ತ್ವ್ವವೇ ಆಗಿದೆ ಈ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಗಳು. 
ಈ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನುಳಿದಿರುವ ದೇವರ ದೇವರತನ ಅರಿಯುವುದಕ್ಕೆ ಕಷ್ಟವಾದ ಮಿಥ್ಯಾಭಾವನೆ. ಗೌಡಪಾದರು 
ತಮ್ಮ “ಮಾಂಡೂಕ್ಯಕಾರಿಕೆ” ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದ ಒಂದು ಪದ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕ್ರೋಢೀಕರಿಸಿ, ಯಾವ ಅರಕೆಯೂ ಇಲ್ಲ 
ದಿರುವಂಥವನಿಗೆ ಯಾವ ಉದ್ದೇಶವನ್ನೂ ಹೊರಿಸಲಾಗದುದರಿಂದ, ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗಿರುವುದು ದೇವರ ಸ್ವಭಾವವೇ 
ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಉದ್ಯೋತಕರನ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನೇ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವುದು ಕೌತುಕಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ. ಕೊನೆಗೆ ಉಳಿದುಕೊಳ್ಳುವ ವಸ್ತು 
ಗಳಾವುವು, ಅವುಗಳ ಸ್ವರೂಪ ಎಂಥದು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನೆತ್ತಲು ಅವಕಾಶವೇ ಇಲ್ಲ. ಭೌತವಸ್ತುಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಕೂಡ ಅವು ಹೀಗೆಯೇ ವಿಶಿಷ್ಟರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಏಕೆ ವರ್ತಿಸುತ್ತವೆ, ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಏಕಿಲ್ಲ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸುವುದೂ 
ಅಸಂಗತ. ದೇವರು ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿ; ಆತನ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲತೆ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಾರದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ; ದೇವರೇಕೆ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿ, ಏಕೆ ಸ್ತಬ್ಧನಲ್ಲ, 
ನಿಷ್ಕಿ)ಯನಲ್ಲ ಎಂದಾಲೋಚಿಸಲು ತೆರವೇ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ವರ್ತನೆಗಳ ಸಮೀಕ್ಷೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ವಸ್ತುಗಳ ಕಟ್ಟಕಡೆಯ ಸ್ವರೂಪ 
ವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಶಕ್ಯ; ಅದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಉದ್ದೇಶವನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರಶ್ನೆ ನ್ಯಾಯವಾದುದೂ ಅಲ್ಲ, ಲಾಭ 
ದಾಯಕವಾದುದೂ ಅಲ್ಲ. 

ಆದರೆ ಎದುರಾಳಿ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಎತ್ತುತ್ತಾನೆ, ದೇವರು ಸತ್ವ್ವತಃ ಮತ್ತು ಸ್ವಭಾವತಃ ಕ್ರಿಯಾಶಾಲಿ 
ಎಂದು ಒಪ್ಪೋಣ, ಆದರೆ ಈ ಕ್ಳಿಯಾಶೀಲತೆ ಆತನನ್ನು ನಿರಂತರವೂ ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತನಾಗಿರಬೇಕಾದುದರ ಅವಶ್ಯಕ ಸ 
ಕೆಡವಿಬಿಡುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ನಿರೋಧಿಸಲು ಯಾವನಿಗೂ ಆಗದು; ಅಲ್ಲದೆ ನಿರಂತರವಾದ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ೭೯ 
ಆಗಾಗ ಸಂಭವಿಸುವ ಪ್ರಳಯಗಳನ್ನು ಆಗಗೊಡುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಒಟ್ಟಿಗೇ ಹುಟ್ಟಿಬಿಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; 
ಅದರೆ ಇದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದುದು. ವಸ್ತುಗಳು ದರ್ಜೇವಾರಾಗಿ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಚಾ ಾರ್ಹ್ಯಾನ 
ಉತ್ಪತ್ತಿ- ವಿನಾಶಗಳೂ, ಕಾರಕಶಕ್ತಿಗಳ ವಿತರಣೆ - ಮರುವಿತರಣೆಗಳೂ ಪ್ರಕೃತಿನಿಯಮಗಳೆಂದು ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಅನ್ವೇಷಣೆಗಳೂ 
ನಮ್ಮ ಅನುಭವಗಳೂ ತಿಳಿಸಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ಉದ್ಯೋತಕರನು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: ಪರಮ ತತ್ತ್ವವು 
ಬುದ್ದಿಯಿಲ್ಲದ್ದೂ ಮುನ್ನೋಟವಿಲ್ಲದ್ದೂ ಆದ ಒಂದು ಕುರುಡು ಶಕ್ತಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದಾಗ ಮಾತ್ರ ನೀವೆತ್ತುವ ವಾದ ಅನುಲ್ಲಂಘ 
ನೀಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ದೇವರು ಅರಿವುಳ್ಳ ತತ್ತ್ವ; ಸಂದರ್ಭ ಮತ್ತು ಅವಶ್ಯಕತೆಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ ಬೇಕಾದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು 
ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ; ಹೊರಗಣ ಯಾವ ಒತ್ತಾಯವೂ ಆತನಿಗಿರದಿದ್ದರೂ ಆತನ ವಿಶ್ವ ವ್ಯಾಪಾರಗಳು ಧರ್ಮನಿಬದ್ಧ ವಾದ ಆತ್ಮ 
ಪ್ರೇರಣೆಯಂತೆ ಜರಗುತ್ತವೆ. ಯಾವ ಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸಿ ಯಾವ ನೇರಕ್ಕೆಂದರೆ, ದೇವರಲ್ಲೂ ಜೀವಾತ್ಮರಲ್ಲೂ ಎಡೆಗೊಂಡಿರುವ 
ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನಿಯಮಾನುಸಾರವಾಗಿ ಜೀವಾತ್ಮಗಳು ವೈಯಕ್ತಿಕವಾಗಿ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ 
ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕ ಫಲಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಉತ್ತಮ ದಾರಿ ಯಾವುದೋ ಆ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಆ ನೇರಕ್ಕೆ ಈ ದಿಕ್ಕಾಲಾವಚ್ಛಿನ್ನವಾದ 
ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಅವು ವಿಕಸಿಸುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಪೂರ್ವೋಕ್ತವಾದ ಪರಿಣಾಮಗಳು ಅಸಾಧ್ಯ. 


ದೇವರು ಮತ್ತು ಧರ್ಮ 


ಅಲ್ಲದೆ, ದೇವರು ಜಗದೀಶ್ವರ; ಆತನಂತೆಯೇ ಆತನ ಈ ಜಗದೀಶ್ವರತ್ವವೂ ಶಾಶ್ವತವಾದುದು. ಆತನ ಶಕ್ತಿ ಅನಂತ, 
ನಿರುಪಾಧಿಕ. ನೈತಿಕ ಸಾಧನೆಗಳಿಂದಲೂ ಕಾರ್ಯಗಳಿಂದಲೂ ಉದಿಸುವ ನೀತಿಶೀಲತೆಯಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ 
ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಆತನಂತೆಯೇ ಆತನ ಶಕ್ತಿಯೂ ನಿತ್ಕವಾದುದಾಗಿದ್ದು, ಆರ್ಜಿತ ಪ್ರಣ್ಯಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಲಭ್ಯವಾದುದಲ್ಲವಾಗಿದ್ದರೆ, 
ಆಗ ದೇವರು ಪುಣ್ಯ ಪಾಪಗಳಿಗೆ ಹೊರಗಾಗಿ, ಧರ್ಮದ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕತೆಗೆ ಧಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇದರಿಂದ ಯಾವ ತೊಂದ 
ರೆಯೂ ಹುಟ್ಟಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಧರ್ಮ ಸರ್ವವ್ಕಾಪಕವಾದ ಜಗನ್ನಿಯಮವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದು ತನ್ನ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆಯ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಸರ್ವೋಚ್ಚ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೋ ಇರಬೇಕು; ಅದು ದೇವರಲ್ಲಿ ಆ ರೂಪದಲ್ಲಿದೆ. ಧರ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲಾದುದು ಯಾವುದೂ 
ಇಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ದೇವರಿಗಿಂತ ಮೇಲಾದುದು ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಆತನ ಸತ್ತೆಯೇ ಧರ್ಮದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ. ಅವರ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳೆಲ್ಲ ಅವರ ನೈತಿಕ ಹಾಗೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳು, 
ಇವುಗಳನ್ನೂ ಅವರು ಆರ್ಜಿಸಬೇಕು, ನಿಶ್ಚಯ, ಆದರೆ ದೇವರಲ್ಲಿನ ಅನ್ಯೂನವಾದ ಧರ್ಮದಿಂದಲೇ ಈ ಆರ್ಜನೆ ಇವರಿಗೆ 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆರ್ಜಿತ ಪುಣ್ಯದಿಂದ ದೇವರ ಈಶ್ವರತ್ವ ಉತ್ಪನ್ನವಾದುದಾಗಿದ್ದರೆ, ವ್ಯಾಘಾತವಿಲ್ಲದೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ನಿಯಮಗಳು 
ಮೇಲುಗೈಯಾಗಿ ನಡೆಯುವುದು ದುಸ್ಸಾಧ್ಯವಾಗಿ, ಅದೊಂದು ಭ್ರಾಂತಿ, ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರದುರ್ಲಭವಾದ ಬರುಗನಸು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅಲ್ಲದೆ, ಆರ್ಜಿಸಿದ ಸ್ವಪೂರ್ಣತೆ ಆರ್ಜಿಸಿದ ಈಶ್ವರತ್ವ ಎನ್ನುವುದೂ ಒಂದೇ, ದೇವರಿಲ್ಲ ಧರ್ಮ ಶಾಶ್ವತವಾದುದಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದೂ 
ಒಂದೇ; ಇದರ ಫಲಿತಾಂಶವಾಗಿ ವಿಶ್ವವ್ಯವಸ್ಥೆ ಧರ್ಮಬದ್ಧವಲ್ಲ ಎಂದೂ ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.* 


ದೇವರು ಮತ್ತು ವಿಶ್ವವ್ಯವಸ್ಥೆ 
೦ 


ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿದ ವಾದಗಳು ದೇವರು ಇದ್ದರೂ ಇದ್ದಾನು ಎಂಬುದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ತರ್ಕಬದ ವಾಗಿ 
ದೇವರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೂ ಒದಗಿಸಿಲ್ಲ. ದೇವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣ ಯಾವುದಾದರೂ 
ಉಂಟೆ? ಆತ ಇದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿಯೇ ತೀರಬೇಕೆ? ಈ ನಂಬಿಕೆಯ ಹೊರತು ವಿಶ್ವವೃವಸೆ ಯನು ವಿವರಿಸಲು 
ಬೇರೆ ದಾರಿಯೇ ಇಲ್ಲವೆ? ಈಗ ನಾವು ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥದವರು ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ತಾರ್ಕಿಕದ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ 
ಈಗ ಮೂರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವರ್ಗದ ಸತ್ತೆಗಳ ಪರಿಚಯ ನಮಗಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ವಿಚಕ್ಷಣಮತಿಗಳ ಕೈವಾಡವಿದು ವಂದು 
ನಮಗೆ ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿದುಬಂದಿರುವ ಅರಮನೆಗಳು, ತಲೆಬಾಗಿಲುಗಳು, ಗೋಡೆಗಳು, ಲೇಖನಿಗಳು, ಕುರ್ಚಿಗಳು, ಮೇಜುಗಳು 


ಮೊದಲಾದ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳಿವೆ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಇವನ್ನು ಯ 
ಲ ; » ಇವನ್ನು ಯಾರೂ ಮಾಡಿದಂತಿಲ್ಲ, ಇವು ಶಾಶೃತವಾಗಿರುವಂಥ; ು 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುವ ಪರಮಾಣು, ದಿಕ್ಕು ಸ ಎತ ತೆ 


ಮುಂತಾದುವು ಇವೆ. ಮೂರನೆಯ ಇವನ ಬು ಲಿ 
ರಚಿಸಿರಬಹುದೆಂದು ನಾವು ಊಹಿಸಬಹುದಾದ ಶರೀರ, ಬೆಟ್ಟ, ಕನ ಮರ ಅಜಃ ಸ 
ಜು ವಸ್ತುಗಳು ಮೊದಲನೆಯ ವರ್ಗದವುಗಳನ್ನು ಕಣ್ಣುಕುಕ್ಕುವಂತೆ ಹೋಲುವುದರಿಂದ ಇವು ಬುದ್ಧಿ ಘಾಲಿ ರಚನೆ 
ಯಾಗಿರಬಹುದೆಂದು ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ ನಾವು ಊಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ; ಜತೆಗೆ ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಭಿನ್ರ ಭಿನ್ನ ಬ ಕ 
ತ 1 ಚನಥ ಈ ಊಹೆಗೆ ಇಂಬು ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಒಬ್ಬ ಪ್ರತಿಭಾಶಾಲಿ ಕರ್ತ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ವಿಷಯ 
ನ ಇ ಳು ಅಂಥವನೊಬ್ಬನಿಂದ ಇವು ರಚಿತವಾಗಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಯಾರೂ ಕಂಡಿಲ್ಲ. ನಿಜ; ಆದರೆ ಅಂಥ 
ಇಲ್ಲವೆಂದೂ ಹೇಳಲು ಬಾರದು, ಏಕೆಂದರೆ ಆತನೂ ಆ ಪರಮಾಣುಗಳಂತೆಯೇ ಅಗೋಚರನಾಗಿರಬಹುದು ಪ್ರತ್ಯಕ 

* ದ (ವಿ 


೮೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜಃ ಉತ್ಪನ್ನ ವಾದವೆಂಬುದೂ ಆ ಹ ಸ ಚ ದ ಜಳ ಸೂ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವ ಭಾ: 
ಉತ್ಪಾ ದಕನಾರು? ಚ ತಿಳಿವಳಿಕಸ ಸ್ಮನಿಂದ ಅರಮನೆ, ರಸ್ತೆ ತ ಚ ಹಡತ ನ ತವ ವಿಷಯ. ತಾ 
ಜ್‌ ೂದಲಾದವುಗಳು ಹೇಗೆ ರಚಿತವಾಗಿವೆಯೋ ಅದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಇವೂ ಸ ಸಹ ವಸ್ತು ಮತ್ತು ಸಾಧನಗಳ ಜ್ದಾ ನವುಳ್ಳ ಒಬ್ಬ ಮತಿವಂತನಿಂದ ನಿರ್ಮಿತವಾಗಿವೆ ಎಂದು ನಾವು ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ 
ತರ್ಕಿಸಬಹುದು. ಇವೆರಡು ವರ್ಗದ ವಸ್ತು? ಗಳೂ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾದವು; ಒಬ್ಬ ಪ್ರಾಜ್ಞನ ಯೋಜನೆ 
ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ಇವು ಸಾಕ್ಷಿಗಳಾಗಿವೆ. ಒಂದು ಉದ್ವೇಶಕ್ಕಾ ಗಿ ರಚಿತವಾದವು. ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿ ದವು ಎಂಬ ಲಕ್ಷಣಗಳ 
ಇವೆರಡು ವ ಜಗೂ ಅಷ್ಟಾಗಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲದಿರುವಾಗ, ಕರ್ತನಿಲ್ಲದೆಯೇ ಸ್ವಯಮಾಗಿ ಒಂದು ವರ್ಗ ಹುಟ್ಟಿತೆಂದೂ 
ಮತ್ತೊಂದಲ್ಲವೆಂದೂ ಏಕೆ ಭಾವಿಸಬೇಕು? ಪರ್ವತ, ಸಾಗರ, ವನ, ನದಿ ಮಾುಂಕಾಗ ಮಹಾ ನೈಸರ್ಗಿಕ ವಸ್ತುಗಳು "ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾದುದನ್ನು ಯಾರ ಮಾತು ಪ್ರಮಾಣವೋ ಅಂಥ ಆಪ್ತನಾವನೂ ನೋಡಿಲ್ಲ ಎಂದು ಒಂದು ಎಡುತು. ಮಾತನ್ನೆತ್ತಬಹುದು. 
ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತ ರವೇನೆಂದರೆ, ಯಾವುದನ್ನು ವಿಭಾಗಿಸಬಹುದೋ ಅದು ಪರಮ ಸತ್ತೆಯುಳ್ಳ ವಸ್ತು ಎನ್ನಲು ಬಾರದು; ವಿಭಜಸಿ 
1 ಹಾಗ ರಚಕಾಂಶಗಳು ಗೋಚರಿಸಿ ಈ ಭಾಗಗಳೂ ಕೂಡ ತಮಗೆ ಅಂಗಭೂತವಾಗಿರುವವುಗಳಿಂದ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ 
ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿರಬೇಕು ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಫಲವನ್ನು ಉದ್ದೇಶದಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ಇಂಥ ಸಂಯೋಜನೆಗಳನ್ನು ಮಾಡಲು 
ಪ್ರಾಜ್ಞ ನಿಗೆ ಹೊರತು ಮತ್ತಾ ರಿಗೂ ಆಗದು. ಸಾಧನ ಸಂಪತ್ತು ಗಳ ಹಾಗೂ ಕಲಾಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಂತೂ. ಇದು ಸತ್ಯ. 
ನೆ ಸರ್ಗಿಕ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಅವುಗಳಲ್ಲೂ ಸಹ ಇನು ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಸಾಧನಗಳ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾದ ನಿಯೋಜನೆ 
ಇ ಉದುತ್ತಿ ಶ್ರಿದ್ದರೂ, ಬೇರೆ ತರದ ಎಣಿಕೆಯೇಕೆ? ದಷ್ಟ. ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ಜೋಡಿಸಿ. ಮಾಡಿರುವ ಅಂಗಗಳುಳ್ಳ 
ವಸ್ತುಗಳು ಒಬ್ಬ ಮತಿವಂತನಾದ ಹ ವಾತ ಅಮೀ ಸಾದ ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.* 
ಆದರೆ ಮೂಲ ಸಂಕಲ್ಪವಾದ'ವನ್ನು ಹಿಡಿದು ವಾದಿಸುವುದು ನಿರರ್ಥಕ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಸ್ವೋಕ್ತ ವಿರೋಧದಲ್ಲಿ 
ಮುಗಿಯುತ್ತದೆ ಎಂದು ಆಕ್ಷೇಪಿಸುವುದುಂಟು. ಮತಿವಂತನೂ ಮುನ್ನೋಟವುಳ್ಳವನೂ ಆದ ಒಬ್ಬನಿಂದ ಈ ಜಗತ್ತು ನಿರ್ಮಿತ 
ವಾದುದೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿದರೂ, ಅಸಾಂಗತ್ಯಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತವಾಗುವಂತಿಲ್ಲ. ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ, ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ ನಮ್ಮ ಕರಣ 
ಸಂಘರ್ಷದಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವನಿರ್ಮಾತನೂ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದರೆ ಆತನ ಜ್ಞಾನ 
ಸಂಪದವೆಲ್ಲ ಆಗಂತುಕ ಸಂಭವಗಳಾಗುತ್ತವೆ, ಆದುದರಿಂದ ಆತನನ್ನು ಸರ್ವಜ್ಞ ಎನ್ನುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಅಲ್ಲದೆ, ಆತನ ಗ್ರಹಿಕೆಯ 
ಲಸಗಳೆಲ್ಲವೂ ಗ್ರಾ ಹಕೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮಿತಿಗೆ ಒಳಪಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಅರಿಯಲು 
ಆತನಿಗಾಗದೆ ಹೋಗಿ ಆತ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಾಗದೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ದೇವರು ಅ-ಶರೀರಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ, ಆತನಿಗೆ ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಹೇಗೆ ಒದಗಿಬರುತ್ತದೋ ಅದನ್ನು ಊಹಿಸುವುದೇ ದುಸ್ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಈ ಭೌತಲೋಕ ಯಾವುದರಿಂದ 
ರಚಿತವಾಗಿದೆಯೋ ಆ ಪರಮಾಣುಗಳನ್ನು ಆತ ಹೇಗೆ ಜೋಡಿಸಬಲ್ಲನೋ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೇ ಆಗದಿದೆ. ಆತನಿಗೆ ಮೈಯಿಲ್ಲ 
ವೆಂದರೆ, ಬುದ್ಧಿಯುಕ್ತವೂ ಉದ್ವೇಶಪೂರ್ವಕವೂ ಆದ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಆತನಿಗಿಲ್ಲ ಎನ್ನಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆತನಿಗೆ ಶಾಶ್ವತವಾದ 
ಒಂದು ಶರೀರವಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅದೂ ಅಸಮಂಜಸ, ಏಕೆಂದರೆ, ಶಾಶ್ಚತವಾದ ಜಗತ್ತಿ ನಂತೆಯೇ ಶಾಶ್ವತ ಶರೀರವೂ 
ಅಸಂಭವವಾದುದು. ಆತನಿಗೆ ಪರಿಮಿತ ಗಾತ್ರದ ದೇಹವುಂಟೆಂದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಉತ್ಪತ್ತಿ ವಿನಾಶಗಳೆರಡೂ ಉಂಟು; ಅಲ್ಲದೆ ತನ್ನ 
ದೇಹದ ಹೊರಗಿರುವ ಪರಮಾಣುಗಳ ಸಂಪರ್ಕ ಆತನಿಗಿಲ್ಲದೆ ಹ] ಆ ಶರೀರಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನೂ ಹಚ್ಚಿ ದರ ಆತನ 
ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಗಳೂ ನಮ್ಮವುಗಳಂತೆಯೇ ನಶ್ವರವಾಗುತ್ತವೆ. ಫಲಿತಾಂಶವಾಗಿ, ನಾವು ವಿಚಾರಶೂನ್ಯನೂ ಮತಿಹೀನನೂ 
ಆದ ದೇವರೊಬ್ಬನನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸ ಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ, ಹಾಗೂ ಇದೊಂದು ಅರ್ಥಹೀನ ಭಾವನೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ದೇವರಿಗೊಂದು 
ಭೌತಪ್ರಕೃತಿಯ 'ಶರೀರಸಂಬಂಧ ತೀರ ಇಲ್ಲವೆಂದೂ ಆತನಿಗೆ ಶಾಶ್ವ ತವಾದ ಜ್ಞಾ ನ, ಕಾಮ, ಸಂಕಲ್ಪಗಳುಂಟೆಂದೂ ನಾವು 
ಜಾಂ ಊಹಿಸುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ; ನಮ್ಮ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುವಂತೆ; ಎಲ್ಲ ಜ್‌ ಪ್ಲನವೂ ಸಂಕಲ್ಪವೂ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಒಂದು ನರ 
ವ್ಯೂಹ ಮತ್ತು ಒಂದು ಮಿದುಳು ಸಕ್ರಿ ಯವಾಗಿದ್ದಾಗ ಉದ್ಭ ವಿಸುತ್ತವೆ; ಇವು " ದೇವರಿಗಿಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರ 
ವಾಗಿ ದೇವರೊಂದು ಕಟ್ಟುಕಥೆ, ಹಗಲುಕನಸಾಗಿ' ಪರಿಣಮಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಿಂದೆ ಒಬ್ಬ ಬುದ್ಧಿ ವಂತನ 
ಕೈವಾಡವಿದೆ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಅತ್ತೊಟ್ಟಿಗೆ ಸರಿಸುವುದು ಒಳ್ಳೆ ಯದು. 


ಮಾನಸಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ದೇಹಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 


ಈ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳಿಗೆ ಈ ಪಂಥದ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಹೀಗೆ ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: ಎದುರಾಳಿಗಳು ದೇಹಕ್ಕೂ ಮಾನಸ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ "ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅಳೆದು ತೂಗಿನೋಡಿಲ್ಲ. ಇಚ್ಛಾ ಪ್ರೇರಿತ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಶರೀರ ಇದ್ದೇ 
ಇರಬೇಕೆಂದು ಮೇಲುನೋಟಕ್ಕೆ ತೋರಿದರೂ, ಹಾಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಇರಬೇಕಾದುದು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಅವಶ್ಶ' ಕವಲ್ಲ. 

ಇಚ್ಛಾ ಪ್ರೇರಿತ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಯಾವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಜರಗುತ್ತವೆ? ಒಂದು ಶರೀರದ ಸಂಬಂಧದಿಂದಲೇ? ಅಥವಾ ಅವನ್ನು 


೮೦ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈ ಶೇಷಿಕ 

ಆಗಮಾಡಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳ ಚೇಷ್ಟಾವತವಾದ ತತ್ವವೊಂದರ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಲೇ? ಕೇವಲ ಮೈ ಜತೆಗಿರುವುದಕ್ಕೂ ಇಚ್ಛಾ 
ಪ್ರವೃತ್ತ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ನಾವು ಉದಾಸೀನರಾಗಿದ್ದಾ ಗಲೂ ಸಷ ಯಲ್ಲಿದ್ದಾ ಗಲೂ 

ಅಂಥ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಜರಗವು; ಎರಡರಲ್ಲೂ ಶರೀರವಿದ್ದೇ ಇದ್ದು ಕೊಂಡಿದೆ! ಹೀಗೆ ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ನಿರುಪ ಹ್ಯೂ ಯುಕ್ತವಾದ ಬ 
ಸಂಬಂಧವಿರಲಿ, ಬಿಡಲಿ ಕಾರಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳ ಸಕ್ರಿಯನಾದ ನಿಮಿತ್ತನೊಬ್ಬನ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿ ಯಿಂದ ಸಂಕಲ್ಪಿತಕಾರ್ಯಗಳು 
ಜರಗುತ್ತವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವೊಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಸಂಕಲ್ಪಿತ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಒಂದು ಶರೀರ ಅವಶ್ಯವೆಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಆ ಕರ್ತನು 
ಆ ಶರೀರವನ್ನು ಹೇಗೆ ನಿಯಂತ್ರಿಸುವನು ಎಂದು ವಿವರಿಸಲು ಆಗದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾದ ಮತ್ತೊಂದು 
ಶರೀರ ಅಲಭ್ಯ ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ. ಶರೀರವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸ ಸಬೇಕಾದರೂ ಆ ಶರೀರವಿದ್ದೇ ಇರಬೆ ಕಲ್ಪ ಎಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. 
ನಿಜ, ಈ ಕ್ರಿ ಫ್ರಯೆಗೆ ಆ ಶರೀರ ಒಂದು ಕಾರಣವಾಗಿಲ್ಲ, ನಿಯಂತ್ರಣ ಕಾರ್ಯದ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ ಅದು ಮತ್ತು ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಈಶ್ವರನ ಯಾ ಸಹ ಆತನ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ವಿಷಯವಾಗಿ ಭೌತಸೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲ ಘಟಕಗಳಾದ ಪರಮಾಣುಗಳಿವೆ. ಇದರ 
ಜತೆಗೆ ಮತ್ತೊಂದು ವಾದವನ್ನೂ ಮುಂದಿಡಲಾಗಿದೆ. ಸ್ವಂತ ಶರೀರವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಕಾರ್ಯ ಕೂಡ ಕಾಮ ಮತ್ತು 
ಸಂಕಲ್ಪಗಳಿಂದಲೇ ಪ್ರೇರಿತವಾದುದು ಮತ್ತು ಈ ಕಾ ಈ ಸಂಕಲ್ಪ ಶರೀರವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ ವೇ 
ಹೊರತು ಅದಿರದಿದ್ದರೆ ಇಲ್ಲ, ಆದುದರಿಂದ ಅಂಗಗಳ ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೆ ಆಧಾರಭೂತವಾಗಿರುವ ಈ ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿ ಯೆಗಳಿಗೆ 
ಇಂಬಾಗಿ ಈ ಶರೀರೋಪಾಧಿ ಇರಬೇಕಾದುದು ಅವಶ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಲೇಬೇಕು; ಮತ್ತು ಈ ತೆರದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಶರೀರ 
ನಿಯಂತ್ರಣ ಚಲನೆಗಳಿಗೂ ನೇರವಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಹೇತುಭೂತವಾಗಿದೆ ಶರೀರ... ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಇಚ್ಛಾ 
ಪ್ರವೃತ್ತವಾದ ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೆ ಶರೀರವಿದ್ದೇ ಇರಬೇಕೆಂದು ಸಾಧಿಸಲಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ದೇವರಿಗೆ ಇಂಥ ಶರೀರವೊಂದಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ, ಆತನಿಗೆ ಸ್ಟೇಚ್ಛಾ ಪ್ರವೃತ್ತ ಕ್ರಿಯೆಯೇ ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ವಾದ ಕೂಡ ವಿಶ್ವಾಸಾರ್ಹವಾದುದಲ್ಲ. 
ಇದೊಂದು ಆಕಸ್ಮಿಕ ಘಟನೆ ಎನ್ನಬಹುದಾದ ಶರೀರಸಂಬಂಧವಿರದೆ ಯಾವ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಜರುಗದೆಂಬ ನಮ್ಮ 
ನಿತ್ಯದ ಅನುಭವದ ಸಾಕ್ಷ್ಯ ಹೊರತು ಇದಕ್ಕೆ ಬೇರಾವ ಸಾಕ್ಷ್ಯವೂ ಇಲ್ಲದೇ ಇದ್ದರೂ, ಮಾನಸಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಹೇತುವಾಗಿ ಒಂದು 
ಶರೀರಮಾಧ್ರಮವಿದ್ದೇ ಇರಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳೋಣ. ಕಾಮಸಂಕಲ್ಪಗಳೆಂಬ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಶರೀರದ 
ಸಂಬಂಧ ಬೇಕೆಂಬ "ವಾದ ವಿವಾದಾಸ ್ಹದವಾಗಿಯೇ ಉಳಿದಿರಲಿ. ಆದರೂ ಅಂಗಗಳ ಚಲನೆಗಳಿಗೆ ಶರೀರ ನಿಮಿತ್ತವಲ್ಲವೆಂದು 
ನಾವು ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಶರೀರವನ್ನೂ ಅದರ ಚಲನೆಗಳನ್ನೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಶಕ್ತಿ "ಮನಸ್ಸಿ 
ನಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ; ಈ ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರವರ್ತನೆಗೆ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಶರೀರವಿದ್ದು _ಕೊಂಡಿರುವುದರ ಹೊರತು, ಮನಸ್ಸಿಗೆ 
ಇದರಿಂದ ಯಾವ ಸಹಾಯವೂ ಬೇಕಿಲ್ಲ. ಶರೀರದ ಯಾವ ಅಂಗದ ನೆರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಆತ್ಮ ತನ್ನ ಕಾಮ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಗಳಿಂದಲೇ 
ಒಂದು ನಿಶ್ಚೇತನ ವಸ್ತುವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ಸಕ್ರಿಯವಾಗಿಸಬಲ್ಲುದೆಂಬ ಒಂದು "ಸಂಗತಿಯೇ ಸಾಕು, “ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳೂ ಒಬ್ಬ 
ಬುದ್ಧಿ ವಂತನ ಕ್ರ ಕ್ರಿಯಾಫಲಗಳು” ಎಂಬ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು. ಆದರೆ ಕಾಮ ಸಂಕಲ್ಪಗಳ ಉಗಮಕ್ಕಾ ದರೂ ಒಂಡು 
ಶರೀರ ಬೇಕಲ್ಲ, ಈ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಉಗಮಕ್ಕಾ! ದರೂ ದೇವರಿಗೆ ಒಂದು ಶರೀರ ಆವಶ್ಯಕ ಎಂದು ೬1 ಸಬಹುದು. 
ಹೌದು, ಕಾಲದ ಪರಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸುವ ಮನಃಕಕ್ರಿ ಯೆಗಳಿಗೆ ಒಂದು ವೇಳೆ ಈ ವಾದ ಅನ್ವ ಯಿಸೀತು. ಆದರೆ ಅನಂತ 
ಕಾಲವೂ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವ. ಮನಸ್ಸಂಭೂತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಯಾವ ಪರಿಣಾಮವನ್ನೂ ಬೀರದು, ಅದಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ 
ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. ದೇವರ ಜ್ಞಾನ ಕಾಮ ಸಂಕಲ್ಪಗಳು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿರುವಂಥವು, ಅವು. ನಿರ್ಹೇತುಕವಾದವು, ಅನುತ್ಚ ನ 
ವಾದವು, ಎಂದು ಹೇಳುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ತಾರ್ಕಿಕ ಆಸಾಂಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ನಿಜ, ಈ ಮಾನಸಕಾರ್ಯಗಳು ನಮ ಒಅನುಭವದಲ್ಲಿ 
ಅಶಾಶ್ವತಗಳಾಗಿಯೇ ಯಾವಾಗಲೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತಿವೆ; ಆದರೆ ಅವು ಯಾವ ನೆಲೆಯಲ್ಲೂ ಶಾಶ್ವತಗಳಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸರಿಯಾದ 
ಕದವ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬಣ್ಣ ಮತ್ತು ರುಚಿ ಮುಂತಾದವು ಅನಿತ [ವಾಗಿಯೇ ನಮಗೆ ಗೋಚರಿಸುತ್ತವೆ ್ಬವೆ, ಆದರೆ ಅವು 
ಣುಗಳಲ್ಲಿ ನಿತ ವಾಗಿವೆ ಎಂಬು ದನ್ನು ಒಪ್ಪ ಶೈಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲವೆ | ಗುಣಗಳ ನಿತ್ಕಾನಿತ್ಯತೆಗಳು ಅವುಗಳ ಆಧಾರಗಳನ್ನು 


ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ. ಭೌತಗುಣಗಳಾದ ಬಣ್ಣ ಮೊದಲಾದವುಗಳಂತೆಯೇ ಮಾನಸಿಕ ಗುಣಗಳೂ ನಿತ್ಯವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದು ಕೊಂಡಿರ 
ಬಹುದು, ಮತ್ತು ಈ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ತಾರ್ಕಿಕ ಅಸಾಂಗತ್ಯ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ, 


ದೇವರ ಜ್ಲ್ಗಾ ನ ಸಂಕಲ್ಪಗಳು ನಿತ ್ಯವಾದವು 

ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಈ ಮಾನಸಕ್ರಿಯೆಗಳು ದೇವರಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿದ್ದು ಕೊಂಡಿರುವ ಸಂಭವವುಂಟೆಂಬುದನ್ಹು ತೋರಿಸ 
ಲಾಯಿತು ಮತ್ತು ಹಾಬಾತಾಯ 66 ಜ್‌ ೫0೫೯ರ) ಮೂಲಕ ಇದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸ ಬಹು 
ದೆಂದು ನಮಗೆನ್ನಿಸುತ್ತದೆ: “ಯಾವುದು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿದೆಯೋ ಅದಕ್ಕೊಬ್ಬ ಪ್ರಾಜ್ಞ ಕರ್ತನಿದ್ದಾನೆ” ಎಂಬ ಮೂಲಭೂತವಾದ 
ಸಾರ್ವತ್ರಿ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಸ್ಲಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದವರ ವಾದಗಳು ಅಲ್ಲಾ ಎಡಿಸಲಾಗದಿವೆ; ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯ ಉತ್ಪನ್ನವಾಯಿತೆಂಬು ದನ್ನು 
ಒಂದು ಸಲ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಬಳಿಕ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞಾವಂತ ಕರ್ತನ ಅನುಮಿತಿ ಅನಿವಾರ್ಯ ವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಪ್ರಜ್ಞಾ ವಂತ ಕರ್ತನನ್ನು ಹಗೆ-ತಕ. 
ಬದ್ಧ ವಾಗಿ ಸ್ಥಾ ಫಪಿಸಿದ ಬಳಿಕ ಆತನ ಕತ್ಛ ೯ತ್ವಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಆತನ ಜ್ಞಾನ ಸಂಕಲ್ಪಗಳ ಸ್ವ ರೂಪವನ್ನು ಸಡೆಜಹಿನಸ; ದೆ. 
ಅವಗಳ ಸ ಸ್ವ ರೂಪ ಆತನ ಸ್ರ ಸೃಷ್ಟಿ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುವಂತಿರಬಾರದು ಎಂಬುದನ್ನೊಪ್ಪ ಪ್ಫ ಪ್ಪಲೇಬೇ ಆ ಕಾಸ ಜಿ ಷ್ದಿ 
೪ಬ 


| 


೮೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಮೂಲವಸ್ತುಗಳ ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಸಂಜೀವಿಸಿ ಜಗತ್ತನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುವ ವಿಧಾನಗಳ ಅರಿವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಪಡೆ 
ಯುವ ಒಬ್ಬ ಪ್ರಜ್ಞಾವಂತ ಕರ್ತನ ಕಡೆ ಬೆರಳು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಎಲ್ಲ ಕಾಲವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ಸಮಸ್ತ ಸತ್ತೆಗಳ 
ಈ ಜ್ಞಾನ "ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಆಗಂತುಕ ಘಟನೆಯಲ್ಲ; ಹಾಗಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ "ದೇವರಿಗೆ ಹಿಂದಾದುದರ ಅರಿವಿಲ್ಲವೆಂದೂ 'ಅದಕಾರಣ 
ಅವುಗಳು ಆದುದಕ್ಕೆ ಆತ ಕಾರಣನಲ್ಲವೆಂದೂ ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆತನ ಜ್ಲಾ ಸನವೂ ಸಹ ನಮ ಒದರಂತೆಯೇ ಅನಿತ್ಯವಾದು 
ದಾಗಿದ್ದರೆ, ಅವು ಭವಿಷ್ಯ ಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ. ಆತ ಮುಂದಾಗುವುದರ ನಿಯಂತ್ರ ಕನಾಗಲಾರ, 
ಜ್ಞಾನ, ಕಾಮ, ಸಂಕಲ್ಪ ಸಥ ಅನಂತ ಶ್ರೇಣಿಗಳು ದೇವರಲ್ಲುಂಟು, ಅವು ಕ್ರಮಶಃ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತಲೇ 
ಇರುತ್ತಾ ಈಗಿರುವ, ಮುಂದೆ ಆಗಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೂ, ನಮ್ಮ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆ 
ಗಳನ್ನು ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ಹೋಲದ ಇತರ ವಿಧವಾದ ಅನೇಕ ಮನಃಕ್ರಿಯೆಗಳುಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪ | ಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆದುದರಿಂದ ದೇವರ ಜ್ಞಾನಕ್ರಿಯೆ ಒಂದೇ ಎಂದೂ ಅದು ನಿತ್ಯವಾದುದೆಂದೂ ಅದರಂತೆಯೇ. ಆತನ ಮಿಕ್ಕ ಮನಃಕ್ರಿಯೆಗಳೂ 
ಇವೆ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸುವುದು ಸರಳ ಮತ್ತು ಉಪಯುಕ್ತ. ದೇವರನ್ನು ಜಗತ್ಕಾರಣನೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೆ ಸೃಷ್ಟಿ, ಅದರ 
ಉಸ್ತುವಾರಿಕೆ ಮತ್ತು ನಿಯಂತ್ರಣ ಇವಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಮಾನಸಕ್ರಿ ಯೆಗಳೂ ನಿತ್ಯ ವಾದುವೇ ಎಂದು ಒಪ್ಪಬೇಕಾದುದೂ ಅವಶ್ಯಕ. 
ದೇವರ ವಿಶ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಚರಪ್‌ಯಾಡ ಗುಣಗಳಿವು; ಇಂಥ ಗುಣಗಳು ಆತನಿಗಿರುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೆಂದೂ, ಅಸಂಭವ 
ವೆಂದೂ ಹೇಳಿಕೊಂಡು ದೇವರೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ತರ್ಕಸಮ್ಮತವಾಗದೆ ಕೊಂಕಣಸುತ್ತಿ ಮೈ ಲಾರಕ್ಕೆ ಬಂದಂತಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಆದು ಸಂಭವನೀಯ ಎಂಬಂತೆ ದೇವರಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ನೀವು ಸ್ಮಾ ಶಿಸು ಹಾಗಿದ್ದರೆ, ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ' ಒಬ್ಬ ಜ್ಞಾನಿ 
ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನೋ ಅಥವಾ ಅದೊಂದು ಸಿದ್ಧವಾದ ಕೃತಿಯಂತೆ ಎಲ್ಲ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಇದ್ದುಕೊಂಡೇ ಇರುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನೋ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ಮಾಡಿ ತೋರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಜೈನರ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಕರ ನಿಲವು ಇಂಥದು. ಆದರೆ ಪೂರ್ವೋಕ್ತ 
ವಾದ ನಿಲುವುಗಳನ್ನು ನೆವಕ್ಕಾದರೂ ತರ್ಕವನ್ನು ಮುಂದೊಡ್ಡಿ ಸಮರ್ಥಿಸಲಾಗದಿದ್ದರೆ, ದೇವರೂ ಆತನ ಆನುಷಂಗೀ ಗುಣಗಳೂ 
ಶಕ್ತಿಗಳೂ ತರ್ಕದಿಂದ ಸ್ಥಾಪಿತವಾದ ತತ್ತ್ವಗಳಂತೆ ನಿರ್ವಿವಾದವಾಗಿ ಸಿಂಧುವಾಗುತ್ತವೆ. ಹೊರತೋರಿಕೆಗೆ ಅಸಂಗತವೆಂದು 
ತೋರುವ ದೇವರ ಆನುಷಂಗಿಕ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ತನ್ನ ಖಂಡನವಾದವನ್ನು ಮಂಡಿಸುವ ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದವನಿಗೆ, “ಮಾನಸಿಕ 
ಗುಣಗಳು ನಿತ್ಯವಾದುವಲ್ಲ” ಎಂಬ ಆತನ ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಕೇವಲ ಅನುಭವಪ್ರಾಪ್ತ ಆಧಾರಾಂಶಗಳನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆಯಲ್ಲದೆ 
ಅದು ವಾದಾತಿವ್ಯಾಪ್ತಿಮೂಲಕ ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾದ ಸಂಭವವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲು ಅಡ್ಡಬರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಜ್ಞಾ ಪಿಸಿದರೆ ಸಾಕು. 
ಆದರೆ ಸರ್ವಜ್ಞ ಸೂ, ಸರ್ವಶಕ್ತನೂ, ಈಶ್ವ ರನೂ ಆದ ಸ್ಥ ಷ್ಟಿಕರ್ತನನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳದೆ ಯಾವ ವಿಶ್ವದ ಸ್ವರೂಪ ನಮ್ಮರಿವಿಗೆ 
ಗೋಚರಿಸ ದೋ ವಿಶ್ವಸ್ವರೂಪದ ಚಿಂತನೆಯಿಂದ ಮೂಡಿಬರುವ ಉಪಸಿದ್ಧಾ ತವಾಗಿ ಅದರ ರಚನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಮಾನಸಿಕ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ದೇವರ ನಿತ್ಯವಾಗಿಯೇ ಇದ್ದುಕೊಂಡಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದಾಗಿದೆ. 


ಸೃಷ್ಟಿಯ ಕೇಂದ್ರಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಜೀವಾತ್ಮನಿದ್ದಾನೆ 


ಈ ಲೇಖನವನ್ನು ಮುಗಿಸುವ ಮುಂಚೆ, ಕೆಲವು ಇತರ ಆನುಷಂಗಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿಕೊಂಡು ಈಗ ಚರ್ಚಿಸುತ್ತೇವೆ. 
ದೇವರನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಮುಖ್ಯವಾದ ಆಧಾರ ಜಗತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಮೂಲವಾದುದು ಎಂಬುದು; ಇದನ್ನು ಮೇಲೆ ನಿರೂಪಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಮತ್ತು. ಈ ಮೂಲ ಸಂಕಲ್ಪ ಸಿದಾ ಫಂತವು ಕರ್ಮವೆಂಬ ನೆ ತಿಕ ಶಾಸನದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿದೆ. ಪೂರ್ವಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಜೀವಾತ್ಮರು 
ಆರ್ಜಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕ ಫಲಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿಸಿಕೊಡುವ' ನೈತಿಕ ಆವಶ್ಯ ಕತೆಯೇ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲೋದ್ವೇಶವಾಗಿದೆ; 
ಆದಕಾರಣ ನ್ಯಾಯ- ವೈಶೇಷಿಕ. ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದಲ್ಲೂ, -ಅದರಂತೆ ಸೃಷ್ಟಿ ವಾದದಲ್ಲಿ ಸ ್ವಸವುಳ್ಳ ಇತರ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ಪಂಥ 
ಗಳಲ್ಲೂ. ಜೀವಾತ್ಮ ನಿಗೆ ಒಂದು ಗೌರವಾನ್ವಿ ತವಾದ ವಿಶೇಷ ಹಕ್ಕಿನ ಸ್ಥಾನವಿದೆ, ಏೆಂದರೆ' ಆತನ ಸುತ್ತ ಇಡೀ ಸೃಷ್ಟಿಯೇ 
ಹರಡಿಕೊಂಡು ಆತನ ಅದೃಷ್ಟದ ರಂಗಸ್ಥ ಲಿದಂತಿದೆ. ರೇಶೌಗೊಂಡು 'ಗುರಿಯಿಲ್ಲ. ಆತ ವೈಯಕ್ತಿಕವಾಗಿ ನೆರವೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳ 
ಬಹುದಾದುದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಆತನೊಬ್ಬ ನ್ಮಾಯಾಧೀಶ; ತಕ್ಕ ಫಲಗಳನ್ನು ವಿತರಣೆ "ಮಾಡುವವು ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, ಧಾರ್ಮಿಕ ಶಾಸನಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿಯಬೇಕೆಂಬ ದುರ್ದಮ್ಯವಾದ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗಿ ಸರಿಯಾದ ತೀರ್ಪನ್ನು 
ಕೊಟ್ಟು ಅದನ್ನು ಜಾರಿಗೆ ತರುವ ಕರ್ತವ್ಯ ಮಾತ್ರ ಆತನದು ಮತ್ತು ನಾವು ಒಂದೆ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಹಾಗೆ, ಆತನ ನ್ಯಾಯ 
ಕ್ಷಮೆಯಿಂದ ಕೂಡಿ ಉಗ್ರವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ. ಈಗ ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆತಾನೆ ಒಂದು ತಾರ್ಕಿಕ ಕ್ಷೇಶ ಏಳುತ್ತದೆ, ಏನೆಂದರೆ, ಯಾರ ಹಣೆಯ 
ಬರಹವೆಲ್ಲ ದೇವರ ಕೈಲಿದೆಯೋ ಅಂಥ ಜೀವಾತ್ಮ ದೂ ದೇವರಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಎಂಥದು? ಜೀವಾತ್ಮರ ಪುಣ್ಯ ವೆಲ್ಲ 
ಅವರೊಳಗೆಯೇ ಅಡಗಿವೆ: ದೇವರು ಈ ಪುಣ್ಯ ಫಲ ಕೊಡುವಂತೆ ಮಾಡುವುದಾದರೆ ಆತ ಇವುಗಳೊಡನೆ ಹೇಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ ನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸ ಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಗಳು, ದೇವರೂ ಹಾಗೆಯೇ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ. 
ಎರಡು ಸರ್ವವ್ಯಾ ಪಕಗಳು ಅಕಲ್ಪಿತ ಸಂಯೋಗವನ್ನು ಹೊಂದಿರಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ಕೆಲವರು ಜಿಜ್ಞಾ ಸುಗಳು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. 
ಇಂಥ ಸಾಂಗತ್ಯ ವನ್ನು ಒಪ್ಪು ವುದಾದರೆ, ದೇವರಿಗೂ ಜೀವಾತ್ಮ ರಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅಕಲ್ಪಿತ ಸಾಂಗತ್ಯ “ಆಸು 


೦0812801107) ಎನ್ನ ಬಹುದು. ಎಂದರೆ ದೇವರು ಜೀವಾತ್ಮ ರೊಡನೆ ನಿತ್ಯ ಸಂಯೋಗವುಳ್ಳವನಾಗಿ ತತ್ಸ ರಬಂಧದಿಂದ ಅವರ 


೮೩ 
ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ 


ಕರ್ಮಗಳೊಂದಿಗೂ ಸಂಗತಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ಅಕಲ್ಪಿತ ಸಾಂಗತ್ಯವನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪ 
ಬಹುದಾದ ಮತ್ತೊಂದು ಬಗೆಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಜೀವಾತ್ಮರು ಪರವ 
ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ, ಅವು ಕೂಡ ನಿತ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಈ ನಿತ್ಯಪರಮಾಣುಗಳೇ ದೇವರೊಡನೆ ಸೇಟ್‌ 
ಆದುದರಿಂದ ದೇವರೂ, ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳೂ ಪರಮಾಣುಗಳ ಮಾಧ್ಯಮದಿಂದ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದ್ದಾ ರೆ. ಈ ಪರೋಕ್ಷ ಸಂಬಂಧ 
ಕೂಡ ಕಾರಣಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಉಪಯುಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ದೇವರಿಗೂ, ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ಪರಮಾಣುಗಳ ಮೂಲಕವೋ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕವೋ ವಿವರಿಸಬಹುದು; ಎರಡೂ ವಿತ್ಯಸತ್ತೆಗಳು ಮತ್ತು ನಿತ್ಯವಾಗಿಯೇ 
ದೇವರೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿವೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ನಾವು ದೇವರು ಮತ್ತು ಜೀವಾತ್ಮರು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಪೃಕ್ತರಾಗಿದ್ದಾ ರೆ 
ಎಂಬುದು ಅತಾರ್ಕಿಕವಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಈ ಸಂಬಂಧದ ವಿಲಕ್ಷಣ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದು ನಿರುಪಾಧಿಕವೇ 
ಅಥವಾ ಸೋಪಾಧಿಕವೇ. ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವೆನಿಸಿದೆ. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಒಂದು ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ಬಾರದ . 
ಕೌತುಕವನ್ನು ತಣಿಸಲು ಎತ್ತಿದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೇ ಹೊರತು ಅದಕ್ಕೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಹೆಚ್ಚುಗಾರಿಕೆ ಏನೂ ಇಲ್ಲ. ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಒಂದು 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಬಹುದು ಎಂಬಷ್ಟು ಇಲ್ಲಿ ಸಾಕು; ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಮುಂತಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಅಪ್ರಸ್ತುತ ವಸ್ತುಗಳ ದಿಕ್‌ ಸಂಬಂಧ 
ಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಎತ್ತಿದವುಗಳಾಗಿವೆ; ಅವುಗಳನ್ನು ತುಂಬ ದೂರ ಎಳದಾಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 


ದೇವರ ಕ್ರಿಯೆ ನಿತ್ಯವಾದುದು 


ಈಗ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಎತ್ತಬಹುದು. ದೇವರು ವಿಶ್ವಸೃಜನೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳೋಣ; ಆಗ ಆತ ವಿಶ್ವಕಾರ್ಯ 
ಗಳು ತಮ್ಮದೇ ಆದ ನಿಯಮಗಳ ಪ್ರಕಾರ ನಿಯತ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಹಿಡಿದು ತಮ್ಮ ಪಾಡಿಗೆ ತಾವು ನಡೆದುಕೊಳ್ಳಲು ಬಿಟ್ಟು 
ತಾನು ರಜ ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ನಿವೃತ್ತನಾಗಬಹುದಲ್ಲ? ವಿಶ್ವಕಾರ್ಯಗಳ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ತಪಶೀಲನ್ನೂ ಆತ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ 
ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ನಡೆಸುತ್ತ ಇದ್ದಾನೆಂದು ಯಾವ ವಾದದಿಂದ ನೀನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತೀಯೆ? ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವೇನೆಂದರೆ, ಹಿಂದೆ 
ಜರುಗಿದುದಕ್ಕೆಲ್ಲ ದೇವರ ಕೈವಾಡ ಯಾವ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಬೇಕಾಯಿತೋ ಅದೇ ಕಾರಣವೇ ವಿಶ್ವಕಾರ್ಯಗಳ ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಇದ್ದು 
ಕೊಂಡಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕುರುಡು ಶಕ್ತಿಗಳು ಸ್ವೇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಜರುಗಲಾರವು; ಅವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ನಡೆಸಲು ಒಂದು ಬುದ್ಧಿಯ 
ಉಸ್ತುವಾರಿಕೆ ಬೇಕು. ಪ್ರಕೃತಿಶಕ್ತಿಗಳು ಮೂಲ ಕಾಮ ಅಲ್ಲ, ಪರಮಾಣುಗಳು ಮೊದಲಾದವು ಚಲಿಸುತ್ತಲೇ ಇವೆ. 
ಯಾವುದೋ ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ಈಡೇರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಅವುಗಳಿರುವುದು. ಅವುಗಳ ಚರಿತಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಫಲಪ್ರದವಾಗುವಂತೆ 
ಮಾಡುವವನಾರು, ಅವುಗಳನ್ನು ಸಕ್ರಿಯಗೊಳಿಸುವವನಾರು, ದೇವರಲ್ಲವೆ? ಆದಕಾರಣ, ದೇವರೊಂದು ಜೀವಂತಶಕ್ತಿ, ಶಾಶ್ವತ 
ನ್ಯಾಯಾಧೀಶ, ಧರ್ಮಗೋಪ,್ರ; ಆತ ಆಸಕ್ತಿವಹಿಸಿ ನಡೆಸದಿದ್ದರೆ ಹರಿದ ಚಿಂದಿಯಂತೆ ಈ ವಿಶ್ವ ಛಿದ್ರ ಛಿದ್ರವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 


ಅನೇಕ ದೇವರುಗಳು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಅಸಾಧ್ಯ 


ಈಗ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ: ಅನೇಕ ದೇವರುಗಳಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೆ? ಇಲ್ಲ; ಇರುವವನು ಒಬ್ಬನೇ ದೇವರು; 
ದೇವರೊಬ್ಬನೇ. ಅನೇಕ ದೇವರುಗಳು ಏತಕ್ಕಾದರೂ ಬೇಕು? ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದಕ್ಕೂ ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗುವುದಕ್ಕೂ 
ಒಬ್ಬ ದೇವರು ಸಾಲದೆ ಅಸಮರ್ಥನಾಗಿದ್ದರೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕೆಲಸಗಳ ನಿರ್ವಹಣೆಗಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೇವರುಗಳು ಚೇಕಾಗುಕಾಡ 
೨೨. ಸಂ ಪರ ಭಜ 
ನ ್ಲ್ಲ ಕ್ವ ಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಮಂತೆಯೇ ದುರ್ಬಲರೂ ಅಸಹಾಯರೂ ಆಗುತ್ತಾರೆ, ಅದೇ 
ಕಾರಣದಿಂದ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ನಡೆಸಲೂ ಅಸಮರ್ಥರಾಗುತ್ತಾರೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಿಗೆ ಬೇಕಾಗಿರುವುದು ಈ ಗುಣ 


ದ ಪಾರಾ ಈ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳನ್ನು ಸಮಂಜಸವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೇ ನಮಗಾಗದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ದೇವರುಗಳೆಲರೂ 
೯ಜ್ಜರೂ ಸರ್ವಶಕ್ತ ಪ್ರ ಹ ಚ 
ಬ್‌ ಸ ಇ ಜತ ಆಗ ಜಾ ಒಬ್ಬ ದೇವರನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಸರಳವೂ ಹಿತವೂ ಆದ 
ಷ್ಣ (1 ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಯಾವ ನೆರವನ್ನೂ ಬೇಡದೆ ತಾನೊಬ್ಬನೇ ನಿರ್ವಹಿಸಬಲ್ಲವನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ತಾರ್ಕಿಕ 
೫ ಕ ಸತ ಗಳನ್ನ ಒತ್ತಟ್ಟಿಗಿಟ್ಟರೂ, ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆಯಿಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲರೂ ಸಮಸಮವಾಗಿ ಸರ್ವಜ್ಞ ರೂ ಸರ್ವಶಕ್ನ್ಗರೂ 
ಚು ಈ ನ ಚಾ ವಾಡ: ಅದು ನಮ್ಮನ್ನು ಅಸಾಧ್ಯ ಗೊಂದಲದಲ್ಲಿ ಕೆಡವಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಅವರೆಲ್ಲರೂ ಏಕೀಭವಿಸಿ 
ಲ್ಲ _್ಲ ಹೊಂದಿಕೊಂಡು ಕಾರ್ಯಪ್ರವ್ಹತ್ತರಾಗುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ಕ ಈ ಬಾಡು ಭ್ರ 
ಮೂಡುವ ಸಂದರ್ಭಗಳೇಳಬಹುದು. ಸ ಜಾನ ಬಜ ಇ 8 ಸರಕಾ... 
ವಾಗಿ, ಗಣರಾಜ್ಕವಿರುವ ದೇಶಗಳಲಿ ನೊ ಸ ಇ ೀ([ಇ2ಂ2ಂಚ3 
| ೪ ನೋಡುವಂತೆ ಸಮಾನರಲ್ಲಿ ಉತ್ತಮನಾದವನೊಬನು ಈದೆ ಛ ದ 
ಚುನಾಯಿತನಾಗಿ ಆತನ ಸಲಹೆಯಂತೆ ಮಿಕ್ಕವರು ನಡೆಯುತಾ 5 ಎಂದು” ಕಷ್ಟ ಸರ” 
ತ್ತಾರೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೆ, ಆಗಲೂ ಸಹ ವಿ ಹೆ 
ಕೇಳುವವರಾದುದರಿಂದ ಚಾ ಸ್ರ ಲ್ಯ ಲ ಸಹ ಮಿಕ್ಕವರು ಈತ ಹೇಳಿದಂತೆ 
ಧ್ಯಕ್ಷನೇ ನಿಜವಾದ ದೇವರಾಗುತ್ತಾನೆ, ಪರಮೇಶ್ವರನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸರ್ವಜ್ಞ ದೇವರುಗಳಿಗೆ 


೮೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ ತಿ 


ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ ಹೊಂದುವ ಅವಕಾಶವೇ ಏರ್ಪಡದು, ಏಕೆಂದರೆ ಅವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಯಾವ ದಾರಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದು 
ನಡೆದರೆ ಒಳ್ಳೆ ಯದೆಂಬ ಪರಿಜ್ಪಾ ಪ್ಲನವಿರುವುದರಿಂದ ಅವರೆಲ್ಲರೂ ಏಕಮನಸ್ಸಿ ಸನಿಂದಲೇ ಪ್ರವರ್ತಿಸುತ್ತಾರೆ ಎನ್ನು ವುದಾದರೆ, ಆಗ 
ನಿಜವಾಗಿ ಯಾರೂ ಜಗನ್ನಿ ್ನಿಯಾಮಕರಾಗರು. ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ದೇವರೂ ಆಗಲಾರರು. ಅಷ್ಟಕ್ಕೂ ನಾವೇಕೆ ಇಂಥ ದೇವರ 
ಗಣರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾ ಸವಿಡಬೇಕು? ಯಾವ ತಾರ್ಕಿಕ ಅನಿವಾರ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಈ ಸಿದ್ದಾ ಫಂತವನ್ನು ಸ್ದಿ ೀಕರಿಸಬೇಕು? ಈ ಊಹಾ 
ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಎತ್ತಿ "ಹಿಡಿಯಲು ಯಾರಿಗೂ ಆಗದು. ಆದುದರಿಂದ ಇದನ್ನು ನಾವು ಜಾವ ಅಳಕೂ ಇಲ್ಲದೆ ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ 
ಆಚಿೆಗೆಸ 'ಯಬೇಕು. ಒಂದು ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿ ಅನೇಕ ದೇವರುಗಳ ಕಲ್ಪನೆ ಅತಾರ್ಕಿಕವೂ ಅನಾವಶ್ಚ [ಕವೂ ಆದ ಊಹಾ 
ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ, ಭಾರತ ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾಗಿಯಾಗಲಿ ದ್ರಾ ಯೋಗಿಕವಾಗಿಯಾಗಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಎಂದಿಗೂ ಒಪ್ಪಿರಲಿಲ್ಲ. ಭಾರತೀಯ 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚಾರಗಳು ಕಂತಸ ್ಸಂಸ್ಕಾರಕ್ಕೆ ನಿಯುಕ್ತ ಓವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಅರಿಯ ಲಾರದೆ ಸಹಾನುಭೂತಿಯಿರದ ದೋಷೈಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳು 
- ಈ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಭಾರತೀಯರನ್ನೊ ಅವರ ಧಾರ್ಮಿಕ ಶ್ರ ದ್ದೆ ಯನ್ನೂ ನಿಂದಿಸುತ್ತಾರೆ, ಅಷ್ಟೆ. 


ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ದೇವರಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 


ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವುಳ್ಳ ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಈಗ ಎತ್ತಿಕೊಂಡು ಈ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಮುಗಿಸುತ್ತೇವೆ. ಸನಾತನವಾದ 
ವೈದಿಕಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಎಂದಿಗೂ ಚ್ಯುತಿಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನವು ದೃಢ ವಿಶ್ವಾಸ ಹೊಂದಿದೆ, ಇದು ನಿಜ. 
ಅದರ ಶ್ರದ್ಧಾಭಕ್ತಿ ವೇದದ ಕರ್ಮ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಪೂರ್ವಭಾಗಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರದೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೂ ಹರಡಿದೆ. ಆದರೆ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಈ ಪಂಥ ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಪಂಥಕ್ಕೆ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಶ್ರದ್ಧೆ 
ಯಿಲ್ಲ; ಅದರ ದರ್ಶನವನ್ನು ನಾವು ಶುದ್ಧ ದ್ವೈತವೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ದೇವರಿಗೂ ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂದ 
ಶುದ್ಧ ಅಭೇದವಲ್ಲ, ಭೇದಾಭೇದವೂ ಅಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು ನಿರುಪಾಧಿಕವಾದ ಶುದ್ಧ ಅನ್ಯತೆ. ದೇವರು ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳೊಡನೆ 
ಆಂತರಿಕವಾದ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿಲ್ಲ; ಅವರ ನಡುವೆ ಇರುವುದು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವೂ ಶುದ್ಧವೂ ಆದ ಹೊರ ಸಾಂಗತ್ಯ. ಸಂತಪ್ತ ಜೀವರು 
ಗಳಿಗೆ ದೇವರೊಬ್ಬ ತಂದೆಯಂತಿದ್ದಾನೆ; ಆತನ ವಿಶ್ವಕಾರ್ಯಗಳು ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ಅನುಕಂಪೆಗಳಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿವೆ ಎಂದು 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹುಟ್ಟು ಸಾವುಗಳ ಜಟಿಲ ವ್ಯೂಹದಿಂದ ಜೀವಾತ್ಮರನ್ನು ಉದ್ಧರಿಸಲು ದೇವರು ತಳೆಯುವ ಪರಮ ಕೃಪೆಯನ್ನು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಗವೂ ಸ್ಪ ಷ್ಟವೂ ಆದ ಮಾತುಗಳು ವಾತ್ಸಾ ಒಯನನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿವೆ. ಆದರೆ ಈಶ್ವರ-ಜೀವಾತ್ಮ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಾಚೀನ ಸ "ಸಾಹಿತ್ಯ ವಿಶದವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿಲ್ಲ. ಉದಯನನ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತ ಮಾತು 
ಗಳು. ಗೋಚರಿಸುತ್ತವೆ. ಉದಯನ ಗಾಢವಾದ ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಪ್ರಣಾಮವನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಿ ತನ್ನ 'ನ್ಯಾಯಕುಸುಮಾಂಜಲಿ' 
ಯನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈಶ್ವರ ತನ್ನನ್ನು ಭಜಿಸಿದವರಿಗೆ ಮುಕ್ತಿ ಯನ್ನೋ ಸ್ವರ್ಗಃ ಭೋಗವನ್ನೋ ಅವರು ಬಯಸಿದಂತೆ 
ಕೊಡುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ಆತ ತನ್ನ ಲೇಖನಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ದಾರ್ಶನಿಕ ಚಿಂತನೆ ಸಹ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಈಶ್ವರೋಪಾಸನೆ - 
ಜಿಜ್ಞ್ಲಾ ಸುವನ್ನು ಅದು ಈಶ್ವ ರನಿಗೆ ಶರಣುಹೊಂದಿ ಆತನ ಕೃಪೆಯನ್ನು ಬೇಡುವಂತೆ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾಡುತ ಶ್ತದೋ ಅಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಕೃತಾರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಆತ ಬೋಧಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈಚಿನ ನ್ಯಾಯಸಾಹಿತ್ಕ ದಲ್ಲಿ ಗೋಚರಿಸುವ ಭಕ್ತಿ ಯ 
ಪ್ರಾಚುರ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನ ಪ್ರಭಾವವೇ ಕಾರಣವೆಂದು 'ನಮಗೆನ್ನಿ ಸಾ ದೆ. ಜೀವಾತ್ಮನ ಯಥಾರ್ಥ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನಿರ್ದುಷ್ಟವಾಗಿ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕ ರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ ಮೋಕ್ಷ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ, ಈ ಜ್ಞಾ. ನ ಹದಿನಾರು. ಪದಾರ್ಥಗಳ 
ಸರಿಯಾದ "ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರ. ಲಭಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂಬ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ನಿಲುವನ್ನು ಉದಯನನ ಮೇಲೆ 
ಹೇಳಿದ ಮಾತಿನೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಸಲು ವರ್ಧಮಾನನು ಬಹು ಕ್ಲೇಶಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ; ಈ ಸಂಗತಿ ಬಹುಕೌತುಕವೆನಿಸಿದೆ. ಮೋಕ್ಷ 
ಸಾಧನೆಗೆ ಉಪಾಯವಾಗಿ ದೇವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಗಾಗಲಿ ಭಜನೆಗಾಗಲಿ ಜ್ಞಾನಕ್ಕಾ ಗಲಿ ಅಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಆಸ್ಪದವಿಲ್ಲ. ಇದನ್ನು 
ನ್ಕಾ ಯದರ್ಶನದ ಕೇಂದ್ರಬಿಂದುವಿನತ್ತ ಎಳೆದು ಕಟ್ಟಿಹಾಕಲು ವರ್ಧಮಾನನು ಕಡು "ಸಂಚುಪಡುತ್ತಾನೆ; ದೇವರ ಜ್ಲಾ ನ ಆತ್ಮ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಉಪಕಾರಕವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿ ಕಾ ಕೊನೆಗೆ ಜಯಭೇರಿ ಹೊಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಉದಯನ ತನ್ನ. 'ನ್ಯಾಯ 
ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ'ಯ ಉಪಸಂಹಾರ ವಾಕ್ಯಾವಳಿಗಳಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಈಶ್ವ ರೋಪಾಸನೆ ಅತ್ಯಾವಶ್ಯ ಕವೆಂದು ಒತ್ತಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 
ಶರಣಾಗತಿ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರೋಪಾಸ ನೆಗಳು. ಆವಶ್ಯಕ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿಯೂ ಸಮರ್ಥನೀಯವೆಂದು ಆತ ಮಂಡಿಸುವ 
ವಾದಗಳೂ ಸಮರ್ಥನೆಗಳೂ ಇದಕ್ಕಿಂತ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಮತ್ತಾರಿಗೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯವೆನಿಸುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆತನ 
ಭಕ್ತು ್ಟತ್ಸಾಹವನ್ನೂ ಧರ್ಮಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನೂ ಬೆಳಗಿ ಅಸ ಸದ್ಭಶವೆನಿಸಿವೆ. ಇದಕ್ಕಿಂತ ಮಿಗಿಲಾದ 'ದೈವಾಸ್ತಿಕ್ಕವಾದವನ್ನು ಊಹಿಸು 
ವುದೂ ಕಷ್ಟ. ವಿಶ್ವಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ 'ಈಶ್ವ ರತತ್ತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಅತಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ “ನ್ಯಾ ಯಕುಸುಮಾಂಜಲಿ' ಒಂದು ಎಂದು 
ನಾವು ಅತು ಕ್ತಿಗೂ ಪಕ್ಷಪಾತಕ್ಕೂ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ನ ಡೆಗೊಡದೆ ಧೈರ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು; ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಶ್ರದ್ದೆ ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಿಕ 
ಸುಬದತೆ ಇವೆರಡೂ ಅಲ್ಲಿ ಸುಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಗೋಚರಿಸುತ್ತವೆ. `ದಯನ ಹುಟ್ಟಿ ಸಂಪದ್ಭ ರಿತವಾಗಿ ಮಾಡದೆ ಇದ್ದಿದ್ದರೆ ನ್ಯಾಯ- 
ಶೇಕ ಪಂಥವೊಂದೇ ಅಲ್ಲ, ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಸಾಹಿತ್ಯ ಸಹ ಎಷ್ಟೋ ದರದ್ರವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ದುರ್ಬಲವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. 


ಜ್‌ 
೧೨ 


ವೈ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ೮೫ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕುರಿತ ಸ್ವಲ್ಪ ದೀರ್ಫ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೋಡಬೇಕೆಂದು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಓದುಗರು ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಠದ 
ಬಂಗಾಳೀ ಭಾಷೆಯ “ಉದ್ದೊ ್ಟೀಧನ' ಪತ್ರಿಕೆಯ ಶತಮಾನೋತ್ಸವ ಬತ್ತು ಬಂದಿರುವ "ನನ್ನ ಜೀವಾತ್ಮನ ನ 'ಅಮರತೆ 
ಅಥವಾ ಮರಣೋತ್ತರ ಜೀವನ' ಎಂಬ ಲೇಖನವನ್ನು ನೋಡಬಹು 

2 "ನ್ಯಾಯ ಕಂದಲೀ' ಪುಟ, ಜತ 

3 ತೊಟ್ಟಿ ಲಿನಿಂದಲಿ ಸಾವಿನ ಕುಳಿಗೆ 
ಭೋಗದ ಮಿದುಬಳಿಯೊಳು ತೆವಳುವಗೆ 
ಅಲಭ್ಯ ವಾತನಿಗುದಾರಹ್ಟ ದಯರ 
ಸ್ವಾತ್ಮಶಿಕ್ಷಣದ ತಪದ ಬಗೆ. 
` [. 50710775 "10781 7೩1005 ೩೧6 100 160೩ 01 ಆಂ4.' 0. 346) 

4 `ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕ' ಪು. 404, 

5 ನೋಡಿ, “ತಾತ್ಪರ್ಯ ಟೀಕಾ' ಪುಟಗಳು 602-3; "ನ್ಯಾಯಕಂದಲೀ' ಪುಟಗಳು 54-5, 


ಕ 


ನವ್ಯನ್ಯಾಯ 


ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು 


ಕ ಸ ಾಸಾಜ್ಯಸಷ್ಟ ಡಾ। ಸತೀಶ್‌ಚಂದ್ರ ವಿದ್ಯಾಭೂಷಣರು ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಗೆ ಮೂರು 
ಡ್‌ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಅಂದರೆ, ಪ್ರಾಚೀನ, ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಮತ್ತು ಆಧುನಿಕ - ಇವುಗಳನ್ನು ಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ 
ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಮೋಕ್ಷ ಸಿದ್ಧಾಂತ, ಜನ್ಮ, ಮರಣ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಸುವ 
ವೈವಿಧ್ಯಪೂರ್ಣವಾದ ಮೂಲಾಂಶಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಪ್ರಮಾಣ, ಪ್ರಮೇಯ ಮುಂತಾದ ಹದಿನಾರು ತತ್ವಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವಾದರೋ ಒಂದೇ ಒಂದು ತತ್ವ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ, ಇದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು 
ಆವಶ್ಯಕವಾದಾಗ ಇತರ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟ ಪ್ರಮಾಣದ ಒಂದು 
ಬಗೆಯಾದ ಅನುಮಾನ ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ವಿಶದ ವಿವರಣೆಯನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಆತ್ಮ, ಜನ್ಮ ಮತ್ತು ಮರಣ- 
ಈ ವಿಷಯಗಳನ್ನೊಳಕೊಂಡ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ವಿಷಯವಾದ ಪ್ರಮೇಯವು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅನುಪಯೋಗಿ ಎಂಬ ಆಧಾರದ 
ಮೇಲೆ ಅಸ್ವೀಕೃ ತವಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರ - ಸಮ್ಯಕ್‌ಜ್ಞಾನಶಾಸ್ತ್ರ - ಎಂದು ಕರೆಯ 
ಲ್ಪಡುವುದು. 
ವಿದ್ಯಾಭೂಷಣರು ಆಧುನಿಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂದರೇನು ಎನ್ನುವುದನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆ ಮಾಡಿಲ್ಲ. 
ಆಧುನಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕಗಳನ್ನು ಅಭಿನ್ನ ಗೊಳಿಸಲು ಸ್ವಲ್ಪ ಪ್ರಯತ್ನ 
ವಾಯಿತೆಂದೂ, ಆದರೆ ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ್ರಾ ಚೀನ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಯದ ಉಳಿದ ಹದಿನೈದು ತತ್ವ ಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಕೇವಲ ಒಂದು ತತ್ವ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿತೆಂದೂ ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಆಧುನಿಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಜ್ಞ ರು ಬೌದ್ಧರೂ, 
ಜೈನರೂ ವಿಧಿಸಿರುವ ಪ್ರಮಾಣದ ನಾಲ್ಕು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಅಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ, ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿ ಬಂದ ಪ್ರಮಾಣದ 
ನಾಲ್ಕು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಜೇ ಗಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ ಸಿದ್ಧಾ ತವನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವಾಗ ಕೆಲವು ವೈಶೇಷಿಕ 
ತತ್ವಗಳನ್ನೂ ಗಮನದಲ್ಲಿಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಭಾಷಾಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ “ನೈಯಮಿಕ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ.! 


ಮಹಾಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯ ಡಾ! ಗಂಗಾನಾಥ ರಭಾ ಅವರು ಆಧುನಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರದ ಜಾಡಿನಿಂದ 
ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮುಕ್ತ ಗೊಳಿಸಿದೆಯೆಂದೂ, ಅದು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ತರ್ಕದ ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಿನ ಹಾದಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದಿದೆಯೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಉದಯನ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಮೊದಲಿಗ, ಗಂಗೇಶನ ತತ್ವ ಚಿಂತಾಮಣಿಯಲ್ಲಿ ಇದು ಪರಿಣತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಏನೇ ಆಗಲಿ, 
ಡಾ! ರಭಾ ಅವರು ನವ್ಯನ್ಯಾಯದಿಂದ ಪ್ರಾಚೀನವನ್ನು ಸ್ಟ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲು ಯೋಗ್ಯವಾದ ಒಂದು ಮಾನದಂಡವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತಾರೆ. ಪಶ್ಚಾತ್ಕಾ ಲೀನ ನೆ ಯಾಯಿಕರು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶ ಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಜೊತೆಗೆ ತಮ್ಮ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ, 
ಆದರೆ ಸರಿಯಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದರೆ ಅವರು ಸಂತುಷ್ಟರಾಗುತ್ತಾರೆ; 'ಲಕ್ಷಣಪ್ರಮಾಣಾಭ್ಯಾಂ ವಸ್ತು? ಸಿದ್ಧಿಃ' ಎನ್ನುವುದು 
ಅವರ ಸೂತ್ರ ಹಾಗೂ ಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಕಡೆಗೇ ಅವರು ಅಭಿಮುಖರಾಗುತ್ತಾರೆ. 


ಈ ಮಾನದಂಡದ ಪ್ರಕಾರ, ಈಗ ನ್ಯಾಯವನ್ನು ಮೂರು ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ವಿಭಜಿಸುವುದು ಯುಕ್ತ ವಾಗಿದೆ: (1) 
ಪ್ರಾಚೀನ ಅಥವಾ ಪುರಾತನ, ಗೌತಮ ಮತ್ತು ಅವರ ಭಾಷ್ಯ ಕಾರರಿಂದ ಪ್ರಾತಿನಿಧ್ಯ ಗೊಂಡುದು; (2) ಮಧ್ಮಮ ಅಥವಾ 
ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ, ಆ ಗಳ ಕಡೆಗೆ ತಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಮಿತಿಗೊಳಿಸಿದ್ದರೂ ಶಾಬ್ದಿಕವಾದ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳಿಗೆ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿನಿಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳದ ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ಗ್ರಂಥಕಾರರಿಂದ ಪ್ರಾತಿನಿಧ್ಯಗೊಂಡುದು; 
ಮತ್ತು (3) ನವ್ಯ ಆಡ್ಡ ವಾ ಆಧುನಿಕ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿರೂಪಿಸುವಂತಹುದು; ಅದರಲ್ಲೂ, 

ಅಥ 


ಶ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳ ಮೇಲೆ ಮುಖ್ಯ ವಾಗಿ ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾದುದು. ಈ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ, 
ಎ ಉ 

ಸಿರ ಅತಿವ್ಕಾಪ್ತಿ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. 2 

ಜ್‌ 


೮೭ 
ನವ್ಯನ್ಯಾಯ 
ಸಂಕ್ಷೇಪ ವಿಮರ್ಶೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಪಡುತ್ತಾರೆ - ಅದರಲ್ಲಿ 
ಡಾ|। ಎ. ಬಿ. ಕೀಥ್‌ ಅವರು ತತ್ವ-ಚಿಂತಾಮಣಿಯ ಸಂಕ್ಷೇಪ ವಿ ಲ ಬಾ ಸ 
ಷ ಶ್ರಣದಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟು ಜ್ಞಾನಸಿದ್ದಾಂತದ ಸರಣಿಯು ಒಂದು ಸುನಿಶ್ಚಿ ತ 
ಭು ಘಾಲಾ 'ಹೋಗ್ಟವಾದ ಲಿಯೂ ಮಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ.'3 
ಪ ಬೌದ ಮತ್ತು ಜೈನರ ಆರೋಪಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಲು ಯೋಗ್ಯವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೂ 
ದ ಸ ರ್ಕಕರಲಿ ಮೂಲತಃ ಭೇದವಿಲ್ಲವೆಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ಡಾ| ಕೀಥ್‌ ಅವರು ತಿಳಿಸಬಯಸುತ್ತಾರೆ 
ಜಾರ್‌ ಜ್‌ ಖ್ಯ | ನ ಪ್ರಮುಖ ತಾರ್ಕಿಕರ ಗುಂಪನ್ನು “ಅಧುನಿಕ' ನಾಮಧಾರಿಯಾಗಿ ಮಾಡಿದೆ. 
- ಕೇವಲ ಹೊಸ ಭಾಷಾಪ್ರಯೋಗತಂತ್ರವು ಗಂಗೇಶ ಪ್ರಮುಖ ತಾ ನ ಲ ೆ ಭಟಯಾತೆ 
ಡಾ| ಎಸ್‌. ರಾಧಾಕೃಷ್ಣನ್‌ ಅವರು ಆಧುನಿಕ ನ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಹೊರನೋಟದ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ರಾಸ ನ ಜ್ಯಾ 
ಪ್ರಮಾಣ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನ-ಸಾಧನೆಗಳ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಸರ ಚ ಲ ಗ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಮೇಯ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾತ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾ.ನೆಂದೂ. ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಆಧುನಿಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಹಿರಿಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಈಗ ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. 
ಗಂಗೇಶನ ತತ್ವ ಚಿಂತಾಮಣಿಯು ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸದ ಗ್ರಂಥ. ಪೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮ 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಅವನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಾನೆಂದು ನಾವು ಆಶಿಸಬಹುದೇ? ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಬದಿ 
ಯಲ್ಲಿಟ್ಟನೆಂದು ದೂಷಿಸಬಹುದೇ? ಆದರೆ, ನಿಜವಾಗಿಯೂ, ಗಂಗೇಶನು ಜ್ಞಾನಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ವರ್ತಿಸುವ ಅನೇಕ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನು ವಿಧಾನಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ. ಅವನ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವಲ್ಲ. ಆದ್ವರಿಂದ ಅವನು ತನ್ನ 
ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಗಮನ ಕೊಡುತ್ತಾನೆಂದು ಆಶಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಗಂಗೇಶ ಮತ್ತು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿ 
ಗಳು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಗಮನ ಕೊಡುತ್ತಾರೆಂಬುದು ಸತ್ಯವಾದ ಸಂಗತಿ. ಆದರೆ, ಈ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆಯು 
ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮುನ್ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಇನ್ನು, ಒಂದುವೇಳೆ ಗಂಗೇಶನು ಪ್ರಮಾಣ 
ಪ್ರಮೇಯಶಾಸ್ತ್ರದ ಗುರಿಯ ವೈಶಾಲ್ಯವನ್ನು ಲಕ್ಷಿಸಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಚಾರದ ಕಡೆಗೆ ಅದನ್ನು ಅನುಬಂಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಎನ್ನೋಣ, 
ಹಾಗಾದರೆ ಅವನು ಏನಾದರೂ ತಪ್ಪ ಮಾಡುತ್ತಾನೆಯೇ ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರದ ಬಗ್ಗೆ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧ ವೈರವನ್ನು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತಾನೆಯೇ? ತನ್ನ ಹಿಂದಿನವರ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅವನು ಒಪ್ಪುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಅವನ ಗ್ರಂಥದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಧ್ಯಾಯವೂ 
ಅವರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಖುಜುವಾತುಗಳಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. ಸಮಷ್ಟಿಗಳು, ನಿಷೇಧ, ಮನಸ್ಸು, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಅಂತರ್ವ್ಮತ್ತಿ 
ಮತ್ತು ಈಶ್ವರ - ಇವುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅವನ ಪ್ರೌಢ ವಿಚಾರವು ಉಪೇಕ್ಟಾಯೋಗ್ಯವಲ್ಲ. 
ಗಂಗೇಶನ ನಿರೂಪಣೆಯು ದೃಢವಾದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರದ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ನೆಲಗಟ್ಟು ಮಾಡಿದೆ. ದೃಢವಾದ ಪ್ರಮಾಣ- 
ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರವೂ, ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವೂ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಮೊದಲು ಬರಬೇಕು. ಯಥಾರ್ಥಗಳ ಸ್ವಿರ ಲೋಕವು ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ 
ಗಟ್ಟಿಯಾದ ಶಿಲಾಸಾಧನದ ಮೇಲೆ ಆಧರಿಸಿರಬೇಕು. ನಾವು ತಥ್ಯವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಬೇಕು, ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಬೆಳಕಿಗೆ ತರಬೇಕು 
ಹಾಗೂ ನಮ್ಮ ಆಚರಣೆಯ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ನಾವು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರದ ಭವನವನ್ನು ಕಟ್ಟಬೇಕು. ರಹಸ್ಕಾಂತರ್ದರ್ಶನವು 
ಮಾತ್ರ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೂಲವಾಗಬಾರದು. ಗಂಗೇಶನು ರಹಸ್ಕಾಂತರ್ದರ್ಶನದ ವೈಶಿಷ್ಟ ವನ್ನು ಕಡಮೆ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ, 
ಆದರೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪರ್ಯಾಲೋಚನೆಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನು ಜ್ಞಾನ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಹೊಸ 
ಬೆಳಕಿನ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವೈಶೇಷಿಕ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ವೈಶೇಷಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪರಿಷ್ಕೃತ 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ತಳಹದಿ ಹಾಕಿದ್ದಾನೆ, ಆದರೆ ತನ್ನ ಅಪೂರ್ಣ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ತನ್ನ ಉತ್ತರಾಧಿಕಾರಿಗಳಿಗೆ ಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. 
ಆಧುನಿಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಗಂಗೇಶನು ಬಿತ್ತಿದ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಚಾರದ ಬೀಜದಿಂದ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಅಂಕುರಿಸುತ್ತದೆ. ಕಿರಿಯ 
ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿಗಳನ್ನು ಸಮಾನವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾನೆ ಹಾಗೂ ವೇದದ ಒಂದು ಭಾಗವು 
ಉಚ್ಚ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಹೇಳಿದಷ್ಟಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸತ್ಯವು ಅದರಿಂದ ನಿರಾಕರಿಸಲು ಬರುವಂತಿಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಶಂಕರ 
ಮಿಶ್ರನು ಸಯುಕ್ತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾದ ವೇದಭಾಗದ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಧೈರ್ಯವಾಗಿ ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ವೇದಗಳ 
ಪ್ರಮಾಣದ ಬಗ್ಗೆ ಈ ಭಾವಭಂಗಿಯು ಭೇದ ರೇಖೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ನವ್ಯ-ತಾರ್ಕಿಕರು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಗ ತನ್ಕ ಒಪ್ಪಲು ಇಷ್ಟಪಡದಿದ್ದರೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನದ ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗಿ 
ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. 


ರಘುನಾಥ ಶಿರೋಮಣಿ ಮತ್ತು ಇತರ ಅಂಥ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಚಾರಕರು ಪರಂಪರಾಗತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ ಟೀಕಿಸು 
ವುದಕ್ಕೂ, ದೃಢವಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನ - ಇವುಗಳು ಅಂಥ ಮಾರ್ಪಾಟುಗಳನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸಿದರೆ ವೆ ಶೇಷಿಕ ಅಧ್ಧಾತ 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ರಚನೆಯಲ್ಲಿ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಮಾರ್ಪಾಟುಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೂ ಹಿಂಜರಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರ ೦ಥಕಾರರು 
ಸೂತ್ರಕಾರರ ವಿರೋಧವಾಗಿ ಉಸಿರೆತ್ತಲು ಶಕ್ಕರಾಗಿಲ್ಲ. ಹೊಸ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು. ಮುಂದಿಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದಾಗ ಹಗ ಬೇರೆ 
ಯಾವುದೋ ಪ್ರಮಾಣದ ಸಹಾಯದಿಂದ ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ ಅಥವಾ ಯಾವುದೋ ಉಪಾಯವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ತಮ 
ಹಿರಿಯರ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ತಳ್ಳಿಹಾಕುವ ಅಸಂತೋಷಕರ ್ಲ ಬ 


ಕಾರ್ಯದಿಂದ ದೂರವಾಗಿದ್ದಾರೆ. ವಾತ್ಸಾ,ಯನನ ಅ ನ್ಯ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳನ್ನು ಆಧಾರಗೊಂಡಿದ್ದರೆ6 ಸ ್ಸ್ಯಿ ನ್ವೀಕ್ಷೆಯು 


ಉಲ 0 


ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ತರ್ಕವು ಪ್ರತ್ಕಕ್ಷದ ಮೇಲೆ ಆಧಾರವಾಗಿದೆ. ಆಧುನಿಕ 


೮೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತಾರ್ಕಿಕರು ಈ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಚಾರಕ್ಕಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ ವಿಚಾರಕರಿಗೆ ಯಣಿಗಳಾಗಿರಬಹುದು, ಆದರೆ, ಅವರ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ 
ವೆಂದರೆ, ಅವರು ಮಾತ್ರ ಈಚೆಗಿನವರ ವಿಚಾರಗಳಿಗೆ 'ಪಶೀಭೂತರಾಗಿಲ್ಲ. ಅವರು ಮನಬಿಚ್ಚಿ ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತಾರೆ, "ಆದರ 
ಮಾತ್ರ ಅವರು ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ತೀವ್ರವಾಗಿಯೂ ಗಹನವಾಗಿಯೂ ಆದರಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಸಯುಕ್ತಜ್ಞಾ ನ 


ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಒಳ್ಳೆಯ ಪದ್ಧ ತಿಯ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಸಯುಕ್ತ ಜ್ಹಾ ನವು ಇರುತ್ತದೆ. ಸಯುಕ್ತ ಜ್ಗಾ ನವು 

ಸಂಭವವೇ? ೈಯಾಯಸರು. ಉತ ತಾ ಚ; ಜ್ದಾ ನದ. ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಸರಿಯಾದ ಪ್ರಯೋಗದಿಂದ 
ಸ ಹಾಸವಿದೆ. 'ಸೂತ್ರಕಾರರು ಸಯುಕ್ತಜ್ಞಾನದ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ 

ಕೊಂಡುಬಿಡುತ್ತಾರೆ, ತಮ್ಮ ಒಪ್ಪಿಗೆಯನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಾಗಾರ್ಜುನ ಮತ್ತು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳು 
ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಸಯುಕ್ತಜ್ಞಾ ನದ ಬಗ್ಗೆ ಸಂದಿಗ್ಧ ವಿಚಾರವುಳ್ಳವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ನೈಯಾಯಿಕರೂ ಮೀಮಾಂಸಕರೂ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಸಂದೇಹವಾದಿಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಸೇರುತ್ತಾ ರೆ. ಈ "ಚರ್ಚೆಯ ಪರಿಣಾಮವು 'ಪ್ರಮಾಣ- ಪ್ರಮೇಯಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ನೂತನ ಅಧ್ಯಾಯವನ್ನು 
ರಚಿಸುತ್ತದೆ. ಗಂಗೇಶನ ತತ್ವ-ಚಿಂತಾಮಣಿಯು ಈ ಚರ್ಚೆಯ ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಸ್ವಿತಿಯನ್ನೊ ಳಗೊಂಡಿಲ್ಲ. ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ ಆಧುನಿಕ 
ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ, ನ್ಯಾಯ-ಕೌಸ್ತುಭದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಅಂಶದ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ.?' ಗಂಗೇಶನು 
ಇದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯು ಸಹಜವೇ ಅಥವಾ ಅಸಹಜವೇ 
ಎನ್ನುವ ಅಂಶದ ಸುತ್ತು ತರ್ಕವು ಸ ಸುತ್ತುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಅವನು ಭಾಟ್ಬ . ಪ್ರಾಭಾಕರ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಂದ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ 
ಜ್ಞಾನದ ಸಹಜ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ ಟೀಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಜೈನರಿಂದ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟ ವಿರೋಧ ವಿಚಾರಗಳ ಪ್ರವರ್ತಿತ 
ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ಕುರಿತೂ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ಜ್ಞಾನದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಅಸಹಜ ಲಕ್ಷಣದ ಮೇಲೆ ಎರಡು ಮುಖ್ಯ ಆರೋಪಗಳಿವೆ: (1) ಒಂದು ವೇಳೆ ಚೈತನ್ಯದ 
ಒಂದು ಕಾರ್ಯವು ಅದು ಸಯುಕ್ತವಾದುದು ಎನ್ನುವ ನಿಶ್ಚಿ ತಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು 'ಹೊಂದದಿದ್ದರೆ. ಅದರಿಂದ ಜ್ಞಾತೃ ವಿನ ಚಟುವಟಿಕೆ 
ಅಥವಾ ಚಲನೆಯು ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ, ಮತ್ತು (2) ಚೈತನ್ಯದ ಒಂದು ಕಾರ್ಯವು ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಮುದ್ರೆಯನ್ನು ಹೊಂದ 
ದಿದ್ದರೆ ಅದರ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ವಿಧಾನವು ವ್ಯರ್ಥವೇ ಸರಿ. 

ಗಂಗೇಶನು ಹೀಗೆ ತನ್ನ ವಿರೋಧಿಗಳ ತರ್ಕಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟು ತ್ತಾನೆ. ಶಾರೀರಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗೆ ಚೈತನ್ಯದ ಕಾರ್ಯದ 

ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಭರವಸೆ ಆವಶ್ಯ ಕವಲ್ಲವೆಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಸಪ್ರಮಾಣತೆ ಇಲ್ಲದಿರುವುದೇ ಸಾಕು. ಅವನ 

ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಮನುಷ್ಯ ನ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗೆ ಸ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ನಿರ್ಣಯವು ಆಗತ್ಯ ವಾದ ನಿಬಂಧನೆಯಲ್ಲ. ಚೈ ತನ್ಯದ ಕಾರ್ಯದ 
ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಭರವಸೆ "ಅನಂತರದ ಮಾತು. ಶ್ರ ಹೀಗೆ ಹೇಳೋಣ, ಚಲನೆಯ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿ ರುವ ಚೈತನ್ಯದ 
ಕಾರ್ಯದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ನಿರ್ಣಯವು ನಮ್ಮ ೈಚ್ಛಿಕ ಚಲನೆಯನ್ನು ಆವಶ್ಯಕವಾಗಿ ಮುನ್ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ.' 


ಎರಡನೆಯ ಆರೋಪದಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಒತ್ತ ಟಾ ಸೈದ್ಧಾಂತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಾವು ಅದನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದರೆ ಸಮಸ್ಯೆ ಪರಿಹಾರ 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯ ನು ತನ್ನ ಚೈತನ್ಯ *ಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು "ಕೆಲವೇ. ಸರಿಯಾದ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು 
ಕೈಕೊಂಡರೆ ಅವನ ಪ್ರಕೃತಿ 'ಸಂತೋಷಗೊಳ್ಳು ತ್ತ ದೆ. ಒಬ್ಬ ನು ದೂರದಿಂದ ನೀರು ಕಾಣುತ್ತಾನೆಂದು ಭಾವಿಸೋಣ, ಅವನು ನೀರಿನ 
ಕಡೆಗೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ, ಅದನ್ನು ಪಡೆದು ಒಡನೇ ತನ್ನ ಬಾಯಾರಿಕೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆಮೇಲೆ ಅವನ ಮನಸ್ಸಿ 
ನಲ್ಲಿ ಅವನ ಮೊದಲಿನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಸಂದೇಹ ಉಂಟಾಗುತ್ತ ದೆಯೇ? ಶುದ್ಧ ಸೈದ್ಧಾಂತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ನೋಡಿದಲ್ಲಿ, ಮನುಷ್ಯನು ಅಪೂರ್ಣ ಪರಿಹಾರದಿಂದ ಸಂತೋಷ ಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆಂಬುದು ಮಾನವಪ್ರಕೃ ಯ ಅಂತಿಮ ತತ್ತ್ವ 


ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ- -ನಿರ್ಣಯವು ಅದರ ವಸ್ತುವನ್ನು “ಇದು ಇಂಥಹದು' ಎನ್ನುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೂಸಾಚ “ಇದು 
ಇಂಥಹದಲ್ಲ' ಎನ್ನುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲ, ಯಾಕೆಂದರೆ, ಒದು ನಿರ್ಣಯದ ವ್ಯಾಪಾರವು ಕಾಂ ರ್ಯದ ಕಡೆಗೆ ನಡೆಸುವಂಥದು, 
ಮತ್ತು ಒಂದು ನಿರ್ಣಯವು ತನ್ನ ನ್ನದೇ ಆದ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಲು ಆತ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯುಳ್ಳದ್ದಾಗಿರಬೇಕೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ವುದು ಬಹಳ ಅತಿಯಾಗುತ್ತದೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪ ಡುತ್ತಾನೆ. ಒಂದು ವೇಳೆ ಒಂದು ಚೇತನ ಕಾರ್ಯವು ವಸ್ತು 
ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ತಾನು ಪ್ರಕಟವಾದರೆ ಅದೇ ಚೇತನ ಕಾರ್ಯವು ವಿಷಯಿ ಮತ್ತು ವಿಷಯ ಎರಡೂ ಆಗುವುದು. ಇದಲ್ಲದೆ. 
ಒಂದು ವೇಳೆ ನಾವು ನಮ್ಮ ಅರಿವಿನ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ನಿಶ್ವಿ ತರಾಗಿದ್ದರೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವು ತಾನೇ ಹೇಗೆ 
ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ? ಚೈತನ್ಯವು ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಆದರೆ ಅನುಮಿತ ಮತ್ತು “ದರ 'ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯು ಕೂಡ ಅದರೊಡನೆ ಅನುಮಿತ 
ಎಂದು ಭಾಟ್ಜರು ಹೇಳುತ್ತಾ ಪರೆ. ನಮ್ಮ ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಲು ಕೈಕೊಳ್ಳುವ ನಾನಾ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು ವಿಶದಪಡಿಸೋಣ. 
“ಇದು ಘಟ' ಎನ್ನುವುದು ಮೊದಲನೆಯ ಭೀಮು ಅದು ಘಟವನ್ನು. ಮಾತ್ರ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ನಾವು ಘಟವನ್ನು 
ಅರಿತಿರುವುವೆಂದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿಲ್ಲ. ಆಗ ಘಟದಲ್ಲಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಘಟವು ಅರಿವಿಗೆ ಬಂದಿದೆ ಎನ್ನುವ 


ರ್ಳ 

ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು ನಮ್ಮ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಗುಣವು ಉತ್ಪನ್ನವಾದಾಗ ಷು 
ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡಲು ಅರಿವಿನ ವಿಧಾನವಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಅನುಮಿತಿಯನ್ನು ಆಗ ನಾವು ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ಈ ಈವ ಎ 
ನಮ್ಮದೇ ಚಟುವಟಿಕೆಯಾದ್ದರಿಂದ, ನೇರವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಘಟವು ಜಯಲಟ್ಟಿ ಎನ್ನುವ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವ ಚೈತನ್ಯದ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಪ್ರಕಾರ ನಾವು ಈಗ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತೇವೆ. 

ಮತ್ತೆ, ನೇರವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟದ್ದು ಹಾಗೂ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಈಡಾಗದಿರುವುದು ಚಿಂತಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಅಥವಾ ನಿರ್ಣಯಿಸಲ್ಪಟ್ಟ 
ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತದೆಯೇ? ಪ್ರೈಸ್‌ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ, "ಈಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಯಾವುದು ನೈಜರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ದರ್ಶನದಿಂದ 
ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವುದೋ, ಅದು ಒಂದು ವೇಳೆ ಎಲ್ಲಾ ನಿರ್ಣಯದ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ್ಟಿದ್ದರೆ, ನಿರ್ಣಯಿಸಿದ ವಸಯನ್ಕೆ ಪೇರಲ 1. 
ಅದೇ ದತ್ತ, ವೈದೃಶ್ಯವಿರುವುದರಿಂದ ಅದೇ ಬಹಿರಂಗಪಡಿಸುವುದು ಅಥವಾ ದತ್ತದ ಲಕ್ಷಣದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು. 

ಗಂಗೇಶನ ಉತ್ತರವು ಬೇರೆಯಾಗುವುದು. ಅವನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಚೈತನ್ಯ - ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಹೀಗಿದೆ: ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಚೈತನ್ಯವು 
ತಾರ್ಕಿಕವಲ್ಲ, ಅಂತರ್ದರ್ಶನವುಳ್ಳೆ ದ್ವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ, ಅದು ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕವಾಗಿದ್ದರೂ, ಸುತ್ತಾಡು 
ವಿಕೆಯಾಗಲಿ ವಿತರ್ಕವಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. ಅವನು ಅಂಥ ಕಾರ್ಯದ ಚಟುವಟಿಕೆಯನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ವಿಷಯ ಅಥವಾ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದುದು ಮಾತ್ರ ಮನಸ್ಸಿನ ಮುಂದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಭಾವಿ ವಿಷಯಿ ಮತ್ತು 
ಭಾವಿ ವಿಷಯಗಳೆರಡೂ, ಅವುಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬದ್ಧವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಅದರ ಮುಂದೆ ಬರುತ್ತವೆ. ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಹಿಂದೆಯೇ 
ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಕಾರ್ಯವು ಅವುಗಳೆರಡನ್ನೂ ಒಂದು ಸಂಬಂಧ ಪಾಶದಿಂದ ಒಂದುಗೂಡಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವೇ ಒಂದು ಮೇರೆ 
ಯಿಂದ ಹೊರಟು ಇನ್ನೊಂದು ಮೇರೆಗೆ ಹೊನಲಿಡುತ್ತದೆ. ಎರಡು ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ಮೇರೆಗಳು ಹೀಗೆ ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿ ಒಂದು 
ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮೇರೆಯೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ 
ಮೇರೆಯ ಈ ನಿರ್ವಹಣೆಯೇ ಅದನ್ನು ವಿಷಯಿ ಅಥವಾ ವಾಚ್ಯವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಎರಡು ಮೇರೆ 
ಗಳನ್ನು ಸಂಬಂಧಗೊಳಿಸುವುದು ಅಥವಾ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸುವುದು ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕವಾದುದು, ಆದರೆ ವಿತರ್ಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಲ್ಲ. ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಷಯದ ವಾಚ್ಯದ ಯಥಾರ್ಥತೆಯನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. 

ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯು ಹೇಗೆ ನಿರ್ಣಯದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ ಎನ್ನುವುದು ಸಪ್ರಮಾಣತೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಮಸ್ಯೆಯ 
ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶ. ನ್ಯಾಯ-ಕುಸುಮಾಂಜಲಿಯಲ್ಲಿ ಉದಯನನು ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾನೆ ಮತ್ತು 
ನಿರ್ಣಯದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯು ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ಗುಣ ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಒಂದು ವಿಶೇಷ ನಿಯತ 
ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯ ಕಾರಣದಿಂದ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಗಂಗೇಶನು ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ 


ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾನೆ ಹಾಗೂ ಉದಯನನ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಹಾಯಕವಾದ ಅನೇಕ ನಿರ್ಧಾರಕ ನಿದರ್ಶನಗಳನ್ನು 
ಕೊಟ್ಟಿದಾನೆ. 
ಚ ಧ೦ 


ಗಂಗೇಶನು ತನ್ನ ತತ್ವ-ಚಿಂತಾಮಣಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರಮಾಡಿಲ್ಲ, ಅದು 
ಚೈತನ್ಯದ ಲಕ್ಷಣ. ಚೈತನ್ಯವು ಪ್ರಸ್ತುತವೇ ಅಥವಾ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕವೇ? ತನ್ನ ಆತ್ಮತತ್ವವಿವೇಕದಲ್ಲಿ ಉದಯನನು ಇದನ್ನು "ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ರಘುನಾಥನು ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕೆಲವು ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಚ್ಛೆತನ್ನವು 
ಪ್ರಸ್ತುತವೆನ್ನುವ ನ್ಯಾಯಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮುಂದಿಡುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಚ್ಲೆತನ್ನದ ಆಧಾರ ಕಲ್ಲ ನೆಯನ್ನು 
ಕುರಿತು ಅವರಲ್ಲಿ ಯಾರೂ ವಿಚಾರಮಾಡಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯರೂ, ಬೌದ್ಧ ರೂ, ಅದ್ವೆ ಎಶಿಗಳೂ ಪ್ರಾತಿನಿಧಿಕ ಚೆ.ತನ್ನದ ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆ 
ಯನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಅನುಮೋದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚೈತನ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ಎಲ್ಲರೂ, ಕಾರ್ಯದ ಅರಿವು ವಸು ವಸು 
ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಈ ಅರಿವು ಹಾಗೆಯೇ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಅರಿತಿದೆಯೇ? ನೈಯಾಯಿಕರು ತಮ ನಿಜವಾದ 
ಅನುಭವದಿಂದ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಮುಡಿದಿಡುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ನಕಾರಾತ್ಮಕ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾ ರೆ. ಅರಿವು ಒಂದು ವಸ್ತು 
ವನ್ನು ತಿಳಿಸಿದಾಗ, ಅದರ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ, ಅದು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಅರಿತಿರಬೇಕೆಂದು 'ದಿಜ್ನ್ನಾಗ ಮತ್ತು ಇತರರು 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಾಭಾಕರರೂ ಇದೇ ವಿಧವಾದ ಆಧಾರದ ಕಲ್ಪನೆಯೊಡನೆ ಮುಂದೆ ಬರುತ್ತಾರೆ. ಜೆ ತನ್ನ ದ ಕಾರ್ಯವು 
ಆಗುವಾಗ ಅದು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ನಲಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃ ಹಾಗೂ ಜ್ಞಾತವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತ ದೆಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ರೆ 
ಗಂಗೇಶನು ತ್ರಿಗುಣೀಕೃತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅರಿವಿನ ಕಾರ್ಯವೂ, ಅದರ ಅಂತರಂಗ 
ಜಾ ಎರಡು ಭಿನ್ನ ಸಂಗತಿಗಳು, ಅವುಗಳನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಒಂದುಗೂಡಿಸಬಾರದೆಂದು ಅವನು ವಿಸ ತವಾದ ಚರ್ಚೆಯ 
ನಂತರ ಸ್ಥಾ ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕುಮಾರಿಲರು ಅರಿವಿನ ಕಾರ್ಯವು ಅರಿವಿನ ನೇರವಾದ ವಸ್ತುವಾಗಲಾರದೆಂದು ಭಾವಿಸುತಾ ರೆ ಇ ನ 
ಕಾರ್ಯವು ತನ್ನ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಅಪರ ಣಾ ತಪ. 

ಗ ಲಪ ಟ್ರು ಕ 


ವಿಷಯಾಶ್ರಿತ ವಸ್ತುವು ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಅರಿವಿ ದ 
ವಾಗುತದೆ. ಬು) ಶ್ರದ, ಅರಿವಿನ ಕಾರ್ಯವು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಸ್ಥಿರ ಪ್ರಭಾವದ ಮೂಲಕ ಕೇವಲ ಅನುಮಿತ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನೆ ಸೂ ದ್ಯ ಆ ಚೈತನ್ಯದ ಆಧಾರದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿಲ್ಲ. ಚೈತನ್ಯ ಮತ್ತು ಅದರ 
ಮಧ ಸಂಬಂಧದ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಗಮನ ಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ. ಗದಾಧರನು ತನ್ನ ವಿಷಯತಾವಾದದಲ್ಲಿ ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯಗಳ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ನಿಷ್ಪಕ್ಷಪಾತವಾಗಿ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಚೇತನಕಾರ್ಯವೂ ಅದರ 
ವಸ್ತುವಿನ ಜೊತೆಗೆ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳದ್ದಾ ಗಿರುತ್ತದೆಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅಂಥ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದ ಚೈತನ್ಯವು 
ಅನೂಹ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಆಧಾರಕಲ್ಪನೆಯ ವಿವಕ್ಷೆ ಏನೆಂದರೆ ಬುದ್ದಿ ರೂಢ ಚೈತನ್ಯದ ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅಸಮರ್ಥನೀಯ, 
ಯಾಕೆಂದರೆ, ಬುದ್ಧಿ ರೂಢ ಚೈತನ್ಯವು, ಒಂದುವೇಳೆ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಾಗಲೀ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದರೆ, ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧಿಸಬೇಕೆಂದಾಗ ಚೈತನ್ಯದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂಗತಿಯೂ ಒಂದು ವಿಶೇಷ ವಸ್ತು ಅಥವಾ ವಸ್ತುಗಳ ಗುಂಪಿಗೆ 
ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಸಂಬದ್ಧ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬುದ್ಧಿ ರೂಢ ಚೈತನ್ಯವು ಸದಾ ಸರ್ವಜ್ಞನಾಗಬೇಕು. ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯಗಳ ಸಂಬಂಧ 
ಬಾಹ್ಯವಾದುದು. ವಸ್ತುಗಳು ಚೇತನ ಕಾರ್ಯದಿಂದ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದುವು. ಚೈತನ್ಯವು, ಶಬ್ದದಂತೆ, 
ಭೂತ ಅಥವಾ ಭವಿಷ್ಯತ್‌ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದೂ ಆಗಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಶಬ್ದವೂ ಅದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ವಸ್ತುವಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ; ಅದು ಹಾಗೆಯೇ ಇತ್ತು, ಹಾಗೆಯೇ ಇರುವುದು. ಹೀಗಿರುವಾಗ ಎರಡು ಪದಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಎರಡು 
ಪದಗಳ (ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಅವನ ಹೆಸರು) ಸಂಬಂಧ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಚೇತನಕಾರ್ಯವೂ ಹೀಗೆ ಅದರ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿ 
ಸಿರುತ್ತದೆ. 

ಚೈತನ್ಯವು ರೂಪರಹಿತವಾದುದು. ಆದ್ದರಿಂದ, ನಾಯಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಉದ್ದೇಶ 
ಹಾಗೂ ಚಿಂತನಾರೂಪಗಳಂಥ ಪದಗಳು ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ನಾವು ವ್ಯಷ್ಟಿಗಳೂ, ಸಮಷ್ಟಿಗಳೂ ಹಾಗೂ ಅನೇಕ 
ವ್ಯಷ್ಟಿಗಳ ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅರಿತಿದ್ದೇವೆ. ಪ್ರತಿಮೆಗಳ ಮೂಲಕ ನಾವು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅರಿಯೆವು, ಆದರೆ ನಮ್ಮ 
ಚೈತನ್ಯವು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಬಾಹ್ಯವಾಗಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವಪ್ನಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು ಅಂಥ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ 
ಚೈತನ್ಯದ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಚೈತನ್ಯವು ಮನೋಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವಪ್ನವಸ್ತುಗಳು 
ನಮ್ಮ ಯಥಾರ್ಥ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ, ಅವು ಯಥಾರ್ಥ ಘಟಕಗಳ ಮೂಲಕ ನಮ್ಮ ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ರಚಿಸಲ್ಪಡುವುವು. 


ವಾಸ್ತವಿಕಜಾ ನದ ಲಕಣಗಳು 
ಡಿ ನಾ ಖ್ಪ 


ಗಂಗೇಶನು ವಾಸ್ತವಿಕ ಜ್ಞಾನದ ಅನೇಕ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತಾನೆ. “ಸತ್ಯ'ದ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ ಸೂಚಿತ 
ವಾದ ಐದು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸುವೆವು. 

(1) ನವೀನತೆಯ ಸಿದ್ಧಾ ತ: ಕೇವಲ ನವೀನ ವಸ್ತುವನ್ನು (ಅಂದರೆ ಮೊದಲು ತಿಳಿಸಿದ ವಸ್ತುವನ್ನು) ಗ್ರಹಿಸುವುದು 
ವಾಸ್ತವಿಕ ಜ್ಞಾನ. ಮೀಮಾಂಸಕರೂ, ಇತರರೂ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಗಂಗೇಶನು ಈ ಚಿಂತಕರಿಂದ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಒಂದೇ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಕೇಂದ್ರಿತವಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಗಳ ಶ್ರೇಣಿಗಳು ಸತ್ಯವೇ ಎಂದು ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. 
ಅನುಭೂತ ವಸ್ತುವು ಬೇರೆ ಸಮಯದ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಮೂಲಾಂಶಗಳ ಸಂಬಂಧದೊಡನೆ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲ; ಯಾಕೆಂದರೆ ಸಮಯದ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಮೂಲಾಂಶ(ಕ್ಷಣ)ಗಳು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯದೆ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ವ್ರ ಅಂಥ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಶ್ರೇಣಿಗಳು ಮೊದಲನೆಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಇತರವು, ಅದೇ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದರೂ, ಅಸತ್ಯ ಎಂದು 
ಹೇಳುವುದು ಅಸಂಬದ್ಧ ವಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನವೀನತೆಯ ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಅಸಮರ್ಥನೀಯ. 

(2 ಸೂತ್ರಬದ್ಧ ಸಿದ್ಧಾ ತ: ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾದ ಕಾರ್ಯದ ಕಡೆಗೆ ನಡೆಸುವುದು ವಾಸ್ತವಿಕ ಜ್ಞಾನ. ಇತ್ರ ಸ 
ವಾದುದು' ಎನ್ನುವ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಬಹಳವಾಗಿ ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಕೆಲ ವಾಸ್ತವಿಕ ಜ್ಞಾನವು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಪ್ರೇರಕವಲ್ಲ 
ವೆಂದು ಹೇಳಿ ಗಂಗೇಶನು ಈ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಸಮರ್ಥಕರು ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾದ ಕಾ 
ಕದಲಿಸಲು ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳದ್ದು ವಾಸ್ತವಿಕ ಜ್ಞಾನವೆಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ನಾವು ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಿ ತೃಪ್ತ 
ರಾದಾಗ ನಮ್ಮ ಪ್ರತ್ಕಕ್ಷವು ಅಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಅದು ಇದೆ ಎಂದು ಪ್ರವೃತ್ತರಾಗುತ್ತೇವೆ. ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನದ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಭಾವಿಸಿ 

' ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತೇವೆ. ತನ್ನ ವ ಸಪ್ತ ಯಾವಾಗಲೂ ಮುನ್ಸೂಚಿಸುವ 
ಕೊಂಡು ನಾವು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತೇವೆ. ತನ್ನ ಮೂಲಭೂತ ಜ್ಞಾನದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ತೋಂ 
ಜಾ.ನದ ಯಾವುದೇ ಅಂಶವಾಗಲೀ, ಹೇಗಾದರೂ ನಮ್ಮ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸತ್ಯದ ಸೂತ್ರಬದ್ಧ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವು ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ. ಜು 

(3) ಸತ್ನದ ಸಂಬದ್ದ ಸಿದ್ಧಾಂತ: ಒಂದು ಅನುಭವವು ಮತ್ತೊಂದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಸಂಬದ್ಧ ವಾದಾಗ ಅದು ಸತ್ಯವೆಂದು 

| ನ ಕಟ ನುಭವದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾದುದೇ ಎಂದು 
ಹೇಳಲಾಗುವುದು. ಪ್ರಸ್ತುತ ಅನುಭವದಿಂದ ಪ್ರಕಟವಾದ ವಸ್ತುವು ಮತ್ತೊಂದು ಅನ ಯಜ ಎ 
ಅದರ ಅರ್ಥ. ಈ ಲಕ್ಷಣವು ವ್ಯಾಪಕವಾದ್ವರಿಂದ ಪ್ರಮಾದವೂ ಆಗುತ್ತದೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಒತ್ತಿ ಕು ಇ ಕ್ರೈ 
ಒಂದು ಹಗ್ಗದ ತುಂಡನ್ನು ಹಾವೆಂದು ತಪ್ಪು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಅವರ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಸತ್ಯವೇ: 


೯೧ 

ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ 

(4) ಅವಿರೋಧ ಸಿದ್ಧಾಂತ: ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಎ ಸಾಜಾ ಸಾತ ಆ ಹ 
ಸಾಮಾನ್ಯದ ವಿಚಾರವಾಗಿದೆ. ಅಂಥ ಲಕ್ಷಣವು ವಿರೋಧವನ್ನು ಮುನ್ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ವಿ ೩. ಜಾ "ವಿವಕ್ಷಿತ 
ಅರ್ಥವು ಹೀಗಿದೆ, ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಅನುಭವವು ಅದರ ನಿಷೇಧವು ಸತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ತಿಳಿದಾಗ ಸತ್ಯವಾಗುತ್ತ ಬಾ 
ವಸ್ತುವು ಸತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ತಿಳಿದಾಗ ವಸ್ತುವಿನ ನಿಷೇಧದ ಅನುಭವವು ಸತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಅಸ 
ವೃತ್ತವನ್ನು ಒಳಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. | 

ಹೀಗೆಯೇ, ವಿಷಯಾಶ್ರಿತ ಅವಿರೋಧದ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ, ಗಂಗೇಶನು ಅದನ್ನು ಹೇಳದಿದ್ದರೂ, ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗೆ 
ಒಳಪಟ್ಟಿದೆ. 

(5) ಅನುಗುಣಸಿದ್ಧಾಂತ: ನೈಯಾಯಿಕರು ಈಗ ಕೇಳುತ್ತಾರೆ, "ಯಾವುದು ಸತ್ಯ?' ಮತ್ತು “ಯಾವುದು ಅಸತ್ಯ? 
ಒಂದು ಪ್ರಸ್ತಾಪವು ಸತ್ಯವೋ ಅಸತ್ಯವೋ ಎನ್ನುವುದನ್ನು ಮನುಷ್ಯನು ಹೇಗೆ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆಂದು ಅವರು ಕೇಳುತ್ತಿಲ್ಲ. 
ಸತ್ಯವು ಅಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾದುದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಅವಕಾಶವನ್ನು ಕೊಡುವ ಸತ್ಯದ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು 
ಅವರು ರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಹೇಳುವುದೇನೆಂದರೆ, ಹೇಳಿಕೆ ಅಥವಾ ಪ್ರಸ್ತಾಪಗಳು ಸತ್ಯವೋ ಅಸತ್ಯವೋ ಆಗಿರುತ್ತವೆ, ಜಗತ್ತಿನ 
ನಿಜಸ್ಜಿ ತಿಯಲ್ಲ. ಇದನ್ನು ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಸತ್ಯ-ಅಸತ್ಯಗಳು ಪ್ರಸ್ತಾಪ, ನಿರ್ಣಯ ಮತ್ತು ಹೇಳಿಕೆಗಳ ಗುಣಗಳು. 
ಒಂದು ನಿರ್ಣಯದ ಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಅಸತ್ಯವು ಆ ನಿರ್ಣಯದ ಬಾಹ್ಯದ ಮೇಲೆ ಆಧಾರವಾಗಿದೆಯೆಂದು ಮೇಲಿನ ಹೇಳಿಕೆಯಿಂದ 
ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ನೈಯಾಯಿಕರೂ ಕೂಡ ಅಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶ ಕೊಡಲು, ಒಂದೇ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಅಥವಾ ಎರಡು ಅಥವಾ 
ಅದಕ್ಕೆ ಮೇಲ್ಪಟ್ಟು ಅಸಂಬದ್ಧ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸುಬಂಧಿಸಿರುವಂಥ ಚೈತನ್ಯದ ರೂಪಗಳು ಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಅಸತ್ಯ ಗುಣವಲ್ಲವೆಂದು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಅಸತ್ಯವು ಅವರ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕಾಗಲಿ 
ಅಥವಾ ಆತ್ಮನ ರಹಸ್ಕಾಂತರ್ದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಲಿ ಅನ ಎಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ, ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಬೌದ್ಧ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು (ಒಂದು ಯಥಾರ್ಥ ವಿಶಿಷ್ಟದ ಅಂತರ್ದರ್ಶನ), ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದರೂ, ಸತ್ಯವೂ ಅಲ್ಲ ಅಸತ್ಯವೂ ಅಲ್ಲ. 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಇನ್ನೂ ಅಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಟ್ಟರೆ ತೊಡಕಿನಿಂದಾಗುವ ಜ್ಞಾನದ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪದೆ ಬಿಡುವಹಾಗಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಯಾವುದಾದರೂ ಅರಿವಿನಿಂದ ನೆರವು ಪಡೆಯದೆ ದೋಷಪೂರ್ಣ ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯೋತ್ತೇಜನವು ಈ ನಿರ್ಣಯಗಳ ರಚನೆಯನ್ನು ಆರಂಭಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು. ದೋಷ 
ಪೂರ್ಣ ನಿರ್ಣಯದ ವಾಚ್ಯವು ಚೈತನ್ಯದ ಹಿಂದಿನ ಸಂಗತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಂಬಂಧವು ಚೈತನ್ಯದ 
ಆ ಸಂಗತಿಯ ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಸ್ಮೃತಿಚೈತನ್ಯದ ಬುದ್ಧಿರೂಢ ಸಂಬಂಧದ ಮೂಲಕ ಸ್ಥಾಪಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಸಂಪರ್ಕಕ್ಕೆ ಬಂದಾಗ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಒಡನೇ ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯಜನ್ಯ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ 
ನಮ್ಮ ಸ್ಮೃತಿಯನ್ನು ಜಾಗ್ರತಗೊಳಿಸುವ ಕೆಲವು ಮೂಲಾಂಶಗಳಿವೆ. ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ಘಟಕಗಳೊಡನೆ ನಮ್ಮ ಇಂದ್ರಿಯ 
ಒಂದುಗೂಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಈ ಘಟಕಗಳು ಒಂದುಗೂಡಿ ಒಂದು ಮೂರ್ತವಸ್ತುರೂಪದಲ್ಲಿ ತಲೆದೋರು 
ತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ, ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯ ಹಾಗೂ ಚೈತನ್ಯದ ಕಾರ್ಯವು ಸಹಕರಿಸಿ ಒಂದು ದೋಷಪೂರ್ಣ ನಿರ್ಣಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ 
ಒಂದು ತೊಡಕಿನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ದೋಷಪೂರ್ಣ ನಿರ್ಣಯವು ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಯುಣಪಡಿಸಿದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪರಿಣಾಮ 
ವೇನೆಂದರೆ, ನಿರ್ಣಯದ ವಸ್ತುಗತ ಘಟಕಗಳು ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿರುವ ಯಥಾರ್ಥ ಮೂಲಾಂಶಗಳಿಗೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿವೆ, ಆದರೆ ನಿರ್ಣಯ 
ದಲ್ಲಿ ಮೂಲಾಂಶಗಳ ಕ್ರಮವು ವಸ್ತುಸಂಕೀರ್ಣದ ಕ್ರಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ಮೂಲಾಂಶಗಳು 
ತೊಡಕಿನ ಕಾರಣದಿಂದ ಸಂಕೀರ್ಣರೂಪವೊಂದನ್ನು ಹೆಣೆದಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಜ್ಞಾತೃ ಮರೆಯುತ್ತಾನೆ. 


ವಿಷಯಿಯು ತಾನಾಗಿಯೇ (ಅನುಭವಿಸುವ ತಾನು) ವಿಷಯಿಗತ ಸಂಕೀರ್ಣದ ಘಟಕವಲ್ಲ. ಅದು ಚೈತನ್ಯದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು 
ಅಳವಡಿಸಿ ಒಂದು ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇಡುತ್ತದೆ. ಆರಂಭದ ಅಸಂಬದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವು ಸಂಬದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವಾಗಿ ವಿಕಸಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು 
ಈಗ ನಿರ್ಣಯವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವೇಳೆ ನಿರ್ಣಯವ ನ 


ಕ ನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವ ಪದಗಳಿಂದ ನಿರ್ದೇಶಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ತ್ರಿ ವಸ್ತುಗಳು 
ತೊಡಕಿನ ವಸ್ತುವಿನ ಮೂಲಾಂಶಗಳಿಗೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ ಹಾಗೂ ನಿರ್ಣಯದ ಪದಗಳ ಸಂಬಂಧವು ತೊಡಕಿನ ವಸ್ತುವಿನ 


ಘಟಕಗಳಲ್ಲೂ ಮತ್ತು ಎರಡು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೂ ಸಂಬಂಧದ ಮಾರ್ಗವು ಒಂದೇ ಆಗುತ್ತದೆಂದು ವ್ಯಂಜಿಸಿದರೆ ನಿರ್ಣಯವು 

ತೊಡಕಿನ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಚೈತನ್ಯವು ಪ್ರತಿನಿಧಿ ಎಂಬ ವಿಚಾರವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವವರು ಕೆಲವರು ಯಾವ 

ವಸ್ತುವೂ ನೇರವಾಗಿ ಅರಿಯಲ್ಪಡುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದರ ರೂಪವು ಮಾತ್ರ ಚೈತನ್ಯದಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವುದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಇತರರು ವಸ್ತುವು ಬುದ್ಧಿಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಐಕ್ಕವಾದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದು ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವುದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಏನೇ ಆಗಲಿ 

ತಥಾಕಥಿತ ವಸ್ತುವು ಚೈತನ್ಯದ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಅರಿಯಲ್ಪಟ್ಟ ವಸ್ತುವು ಚೈತನ್ಯದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲ್ಪ ಟ್ಟದ್ದಾ ಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಕಿ ನು ಸಾಕು 


ನಾವು ತಪ್ಪು ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೇವೆ ಎನ್ನುವುದು ನಿಜ. ನಮ | 
ನ ದ ನಿರ್ಣಯ ಅದಕ್ಕೆ ಹೆ ಯಾಗು ನ ವಸುವಿ 
ಸರಿಹೋಗದಿದ್ದರೆ, ಅದು ಅಸತ್ಯ, ಸ್ನ ನಮ್ಮ ೈ[, ಹೊಂದಿಕೆಯಾಗುವ ತೊಡಕಿಃ ವಸ್ತುವಿಗೆ 


೯೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಗಂಗೇಶನು ಈಗ ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಚೈತನ್ಯದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಚೈತನ್ನವು 
ನಿರ್ಣಯವಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಜ್ಞಾನದ ಎರಡು ಬೇರೆ ರೂಪಗಳ, ಅಂದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತು ಸ್ಟ ತಿಯ 
ಅಖ್ಯಾತಿಗೆ ಯಣಿಯಾಗಿದೆ. ಭ್ರಾಂತಿಯ ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳೋಣ. “ಇದು ಬೆಳಿ” ನಾವು “ಇದನ್ನು' 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುತ್ತೇವೆ ಮತ್ತು'ಬೆಳ್ಳಿ'ಯನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ನಾವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ನೆನಪಿನ ಭೇದವನ್ನು ಅಲ್ಲಿ ತಿಳಿಯದೆ 
ಹೋದಾಗ, ಚೈತನ್ಯದ ಎರಡು ಕಾರ್ಯಗಳು, ಅಭಿನ್ನವಾದ್ದರಿಂದ, “ಇದು ಬೆಳ್ಳಿ' ಎನ್ನುವ ರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತವೆ. ಇದು 
ಬೆಳ್ಳಿ' ಎನ್ನುವ ಭ್ರಾಂತಿ, ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಚೈತನ್ಯದ ಎರಡು ಅಂಶಗಳಿಂದ ಆಗಿದೆ, ಆದರೆ ಅದು ನಿರ್ಣಯವು ಅಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ 
ಯಾಕೆಂದರೆ, ಯಾವ ವಸ್ತುವೂ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ತೋರ್ಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಚ” 


ಗಂಗೇಶನು ತನ್ನ ಅನ್ಯಥಾಖ್ಯಾತಿವಾದದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ ಟೀಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯ 
ಪ್ರಮಾಣವು ಅಸಂದಿಗ್ಗವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಚೈತನ್ಯದ ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯು ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಚೈತನ ದ ನಿರ್ಣಯ 
ವೆನ್ನುವ ಸತ್ಯಾಂಶವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಚಲನೆಯನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಜ್ಞಾನವು ಯಾವಾಗಲೂ ನಿರ್ಣಯವೇ. ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ 
ಚೈತನ್ಯವು ನಮ್ಮ ಚಲನೆಯನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ಚೈತನ್ಯವು ಒಂದು ನಿರ್ಣಯ. ನೈಯಾಯಿಕರು, 
ನಿಜವಾಗಿಯೂ, ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ನಿರ್ಣಯದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ಮೃತಿಯು ಮುಖ್ಯ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆಯೆಂದು. ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. 
ಈ ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ ನಿರ್ಣಯದ ಸರಿಯಾದ ಸ್ವರೂಪವೇನು? ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ನಿರ್ಣಯವೇ? ಗಂಗೇಶನು ಸ್ವೀಕಾರೋಕ ಯಲ್ಲಿ 
ಉತ್ತರ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕಾರ್ಯವು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಯಾವುದೋ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ತನ್ನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತಳೆದಿದೆ. ಭ್ರಾಂತಿಯ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯ "ಇದು' ಎನ್ನುವುದು ಇಂದ್ರಿಯದ ಸಂಪರ್ಕಕ್ಕೆ ಬರಬಹುದು, ಆದರೆ 
'ಬೆಳ್ಳಿ' ಎನ್ನುವ ವಾಚ್ಯ ದೂರವಾದ ವಸ್ತುವಾದ್ದರಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯದೊಡನೆ ಸೇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಗಂಗೇಶನು ಯಥಾ ಕ್ರಮ 
ಸಂಪರ್ಕವು ಈ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು ತಕ್ಕ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ತರುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಬುದ್ಧಿ ರೂಢವು ತರುತ್ತದೆಂದು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾನೆ. “ಬೆಳ್ಳಿಯತನದ' 
ಸ್ಮೃತಿಯು ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಸಂಪರ್ಕದ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ನೆರವೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಭ್ರಾಂತಿಯು ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂಗೀಕೃತ 
ನಿರ್ಣಯದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಆಕ್ಷೇಪಿಸದಿದ್ದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಭ್ರಾಂತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಾವು ಸ್ವೀಕರಿಸಲು ಏಕೆ ಒಪ್ಪ 
ಬಾರದು? ಅವನು ಭ್ರಾಂತಿಯ ಇತರ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ-ಕೌಸ್ತುಭದಲ್ಲಿ ಭ್ರಾಂತಿಯ ಐದು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು 
ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಭ್ರಾಂತಿಯ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯವು ತಪ್ಪಾಗಿ ಗ್ರಾಹ್ಯವಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ ವಾಚ್ಯವು 
ಮಾತ್ರ ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಲ್ಪಡುವುದು ಎನ್ನುವುದು ಭ್ರಾಂತಿಯ ನ್ಯಾಯಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಅಧಿಕ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಉಪಸಂಹಾರ. 
ಈ ಉಪಸಂಹಾರದಿಂದ ಭ್ರಾಂತಿಯ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯೇ ತಳ್ಳಿಹಾಕಲ್ಪಟ್ಟಿತೆಂದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 


ಸಂದೇಹ 


ನಾವು ಈಗ ಸಂದೇಹದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಕಡೆಗೆ ತಿರುಗಬಹುದು. ಸಂದೇಹದ ಮಹತ್ವದ ವೈಶಿಷ್ಟ ತವೆಂದರೆ ಅದು ಯಾವಾ 
ಗಲೂ ನಿರ್ಣಯವು, ಅಂದರೆ, ಸಂಬದ್ಧ ವು. ಅದು ಯಾವಾಗಲೂ ನಿಶ್ಚಿ ತ ಅಥವಾ ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಮತ್ತು ಅನಿಶ್ಶ ಯದಿಂದ ಅಂಕಿತ 
ವಾದುದು. ಎರಡು ಅಸಂಗತವಾದ ವಾಚ್ಯಗಳು ಐಚ್ಛಿಕವಾಗಿ ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಲ್ಪಡುವುವು. ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮ 
ವಾಗಿ ಈ ಎರಡು ವಾಚ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಸತತ ಅನಿಶ್ಚಿತ ಸ್ಥಿತಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಹೊಂದಿಕೆ ಇಲ್ಲದ ನಿರ್ಣಯವಿಲ್ಲದ ದೃಷ್ಟಾಂತವಾಗಿ ಬಹು 


ಪ್ರಚಲಿತವಾದ ಉದಾಹರಣೆ ಇದು, "ಆ ಕಡೆಯ ವಸ್ತುವು ಕಂಬವೇ ಅಥವಾ ಮನುಷ್ಯನೇ? 

ಅಸಂಗತ ನಿರ್ಣಯದ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಮತ್ತು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ 
ತಾರ್ಕಿಕರ ಪ್ರಕಾರ, ವಿಕಲ್ಪ ವಾಚ್ಯಗಳು ವಿಧಿ ಅಥವಾ ನಿಷೇಧ ಪದಗಳಾಗಬಹುದು. ಎರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಾಚ್ಯವು ವಿಧಿಯಾಗಿಯೂ 
ಮತ್ತೊಂದು ನಿಷೇಧವಾಗಿಯೂ ಇರಬೇಕು, ಅಂದರೆ "ವಿಧಿ' ಪದದ ವಿರೋಧಾತ್ಮಕ ನಿಷೇಧವನ್ನೊಳಗೊಂಡಿರಬೇಕು ಎನ್ನುವ 
ಅಂಶವನ್ನು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. "ಇದು ಆಕಳು ಅಥವಾ ಕುದುರೆ' ಎನ್ನುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಸಂಗತ ನಿರ್ಣಯವು 
ಕೂಡ ನಿಶ್ಚಿ ತವಾಗಬಹುದೆಂದು ಪ್ರಾಚೀನ ತಾರ್ಕಿಕರು ತಿಳಿಸಿದರೆ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಅಸಂಗತ ನಿರ್ಣಯದ ನಿದರ್ಶನವು 
ಯಾವಾಗಲೂ “ಆಕಳು, ಇದೆ, ಅಥವಾ ಇಲ್ಲ' ಎನ್ನುವ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇರಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯವು ಅದರ ವಾಚ್ಯದಿಂದ ವೈಶಿಷ್ಟ ಖವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ವಿಶೇಷ್ಯತಾ ಎಂದು ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ 
ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ವಿಷಯವು ವೈಶಿಷ್ಟ ಸೂಚಕ ಗುಣವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ವಾಚ್ಯವು, ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಕಾರತಾ ಎಂದು ಕರೆಯ 
ಲ್ಪಡುವ ವೈಶಿಷ್ಟ ಸೂಚಕ ಗುಣವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಈ ಎರಡು ಗುಣಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳವು. ಕೆಲವರ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ, 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಶೇಷ್ಠತೆ ಒಂದು ಅನುರೂಪವಾದ ಪ್ರಕಾರತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಗದಾಧರನ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ, ಅಸಂಗತ 
ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯವು ಒಂದು, ಆದರೆ ಅದು ಎರಡು ವಿಶೇಷ್ಯತೆ (ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಗುಣ)ಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. 
ಒಂದೇ ಅಸಮ್ಮಿಲಿತ ನಿರ್ಣಯವು ಎಷ್ಟು ಬೇಕಾದರೂ ಐಚ್ಛಿಕ ವಾಚ್ಯಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರಬಹುದು ಹಾಗೂ ವಾಚ್ಯಗಳು ಕಡಿಮೆ 


೯೩ 
ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ 
ಯೆಂದರೆ ಎರಡು ಇರಲೇಬೇಕೆಂದು ಜಗದೀಶನು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎರಡು ಮಾತ್ರ ವಾಚ್ಯಗಳಿರಬೇಕೆನ್ನು ನ ರ 4 
ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ವಿರೋಧಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಎದುರಿಸಬೇಕೆನ್ನುವ ನಿಯಮವಿಲ್ಲವೆಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅವನ ಪ್ರ 

ಐಚ್ಛಿ ಕ ವಾಚ್ಯಕ್ಕೆ ತಡೆ ಇಲ್ಲ. 

ಾಕಾೀ ನ್ಯಾಯರತ್ನನು ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶದ ಕಡೆಗೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುತ್ತಾನೆ, ಅದೇನೆಂದರೆ, 
ಒಂದು ಅಸಮ್ಮಿಲಿತ ನಿರ್ಣಯದ ವಾಚ್ಯಗಳ ಅನನುರೂಪತೆಯನ್ನು ತಡೆಯಬೇಕು, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅಸಂಗತತೆಯು ನಿಷೇಧದ 
ಪ್ರತಿಕೂಲವೋ "ಅಥವಾ ವಿರೋಧಾತ್ಮ! ಕವೋ ಆದ ಪೂರ್ವಜ್ಞಾ, ನವನ್ನು ಮುನ್ಸೂ ಚಿಸುತ್ತದೆ. 

ನೈಯಾಯಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಅಸಂಗತ ನಿರ್ಣಯವು ಯಾವಾಗಲೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೇ. ರತ್ನಕೋಶದ ಲೇಖಕನೂ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಟಾತ್ಮಕ 
ಅಸಮ್ಮಿ! ೨ ನಿರ್ಣಯದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತಾನೆ. ವಿಷಯದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಅಸಂಗತ ನಿರ್ಣಯದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ 
ನಿಬಂಧನೆಯೆಂದೂ ಪ್‌ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯವು ಯಾವಾಗಲೂ ಸಂದೇಹಾಸ್ಪದವಲ್ಲವೆಂದೂ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.!9 

ಸ್ಮೃತಿ 
ನಾವು ಈಗ ಸ್ಮೃತಿಯ ಸ್ವ ರರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರಮಾಡೋಣ. ಸ್ಮೃತಿಯು ಸಯುಕ್ತಜ್ಞಾ ನದ ರೂಪವೇ? ಎಲ್ಲಾ 
ಪ್ರಾಚೀನ ತಾರ್ಕಿಕರೂ, “ವಾಚಸ್ಥ ತಿಮಿಶ್ರ, ಜಯಂತಭಟ್ಟ, ಉದಯನ ಮತ್ತು ಇತರರೂ ಅದರ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸು 
ತ್ತಾರೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ ಮೊದಲು ಅನುಭೂತವಾದ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅದು ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಹೊಸ ಆವಿಷ್ಕಾರಗಳಿಂದ 
ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನದ ಸಂಗ್ರಹವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

ಗಂಗೇಶನು ಬೇರೆ ನಷ್ಟವಾಗಿ ಇದನ್ನು ವಾದಿಸಿ ಅದೇ ನಿಶ್ಚ ಯಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತಾನೆ, ಅವನ ವಾದವು ಹೀಗಿದೆ: 

(1) ಅನುಭವ ಮತ್ತು ಸ್ಮೃತಿ ಅದರಿಂದ ಹುಟ್ಟಿ ವಸ್ತುವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ಮೃತಿಯು ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರ ಭಾಷೆ 
ಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ, ಉದ “ನಾನು ಆ ಘಟವನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇನೆ. ನಿರ್ದೇಶವಾಚಕ ಸರ್ವನಾಮ 
“ಆ' ಒಂದು ಶೂನ್ಯ ಶಬ್ದ. ಅದು ಯಾವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಸ್ತುವನ್ನೂ ರೂಪಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಭಾವನೆಗಳಿಂದ ತನ್ನ ಉತ್ಪತ್ತಿಯೆಂದು 
ಮಾತ್ರ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವು ತಾನು ತೋರುವ ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗುತ್ತದೆ. ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಂಡಾಗ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ವಸ್ತುವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯತ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಗುರಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಂಡ ವಸ್ತುವು 
ಮೂಲಭೂತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಗುಣಗಳಿಂದ ಯುಕ್ತವಾದ್ದರಿಂದ ಸಯುಕ್ತ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೊಡಲಾರದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸ್ಮೃತಿಯು 
ಸತ್ಯವಾಗಲಾರದು 

(2 ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಅನುಭವ ಮತ್ತು ಸ್ಮೃತಿಯು ಅದೇ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. 
ಸ್ಮೃತಿಯು ಹಿಂದಿನ ಘಟನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದರೆ, ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಅನುಭವವು ಈಗಿನ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ಮೃತಿಯು ಹಿಂದಿನ 
ಸಮಯದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೇಗೆ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ? ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಅನುಭವವು ಈಗಿರುವ ಹಾಗೆ ವಸ್ತುವನ್ನು ತಿಳಿಸುವುದಾದರೆ 


ಅದನ್ನು ಹಿಂಬಾಲಿಸುವ ಸ ಎತಿಯು ಹಿಂದೆ ಇದ್ರಹಾಗೆಯೇ ಅದೇ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಹೇಗೆ ತಿಳಿಸ ಸಬಲ್ಲದು? ಆದ್ವರಿಂದ ಸ ಮತಿಯು 
ವಸ್ತು ತ 


ಸ್ಮ 


ಮೂಲಕ ೆಕೆಯನ್ನಟ್ಟ ಯಾವ ವಸ್ತುವೂ ಹಿಂದೆ ಇದ್ದಹಾಗೆ ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ತರಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದ ತನ್ನ ವಸ್ತುವಿಗೆ "ಂದಿ 
ಘಟನೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ “ತಿಳಿಸುವ ಸ ಮೈತಿಯು ಯಾವಾಗಲೂ ಅಸತ ವೇ, 


ಸ್ಮೃತಿಯು ವಸ್ತುವಿನ ದ್‌ ಪ್ರತಿನಿಧಿತ್ವವನ್ನು ವಹಿಸಿದರೆ ಅದು ಸತ [ವಾಗಬಹುದೆಂದು ಜಗದೀಶ, ವಿಶ್ವನಾಥ 
ಮತ್ತು ಇತರರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಹಿಂದೆ ಇದ್ದ ವಸ್ತು ವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ, ಆಗ್‌ ಹಾಗೆ ಸರಿಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದು. ಸತ್ಯ 
ವಾಗಬೇಕು. ಆದರೆ ಅವರು ಗಂಗೇಶನು ಎತ್ತಿದ ಎಲ್ಲಾ ಅಂಶಗಳಿಗೂ ಸಮಾಧಾನ ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. 


(3) ಸ್ಮೃತಿಯು ಚೈತನ್ಯದ ಒಂದು ರೂಪವಾದ್ದರಿಂದ ಅದರ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಈಗಿರುವ ಹಾಗೆ ತಿಳಿಸಬೇಕು. ಸ ಎಶಿಯ 


ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯ ಸಂಬಂಧ 


ಚೈತನ್ಯದ ಸ್ಥಿತಿಯು ತನಗೆ ಅನುರೂಪವಾದ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆಂದು ಪ್ರಾ 
ವಸ್ತು. ರಹಿತ ಚೈತನ್ಯವು ಕಲ್ಪಿತವಾದುದು. ಚೈತನ್ಯ ಮತ್ತು ಅದರ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತ ಸಮಸೆ [ಯನ್ನು 
ಚರ್ಚಿಸಿದವರಲ್ಲಿ ಉದಯನನು ಆದಿ ತಾರ್ಕಿಕನು, ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂಬಂಧವು ವಿಷಯತಾ ವಿಂದೂ ಅದು ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಸ್ವರೂಪ 
ಸಂಬಂಧವೆಂದೂ ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಸ್ವರೂಪ ಸಂಬಂಧವು ಎರಡು ಸದ ಕೃಶವಾದ ಪದಗಳನ್ನು ರ್‌ ಉಲ ೮ 


ಪ್ರಾಚೀನ ನೈಯಾಯಿಕರು ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. 


೯೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಂಬಂಧದ ಸಹಾಯವನ್ನೂ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವಭಾವವೇನೆಂದರೆ ಅದು ಬೇರೆ ಯಾವ 
ಸಂಬಂಧದ ಸಹಾಯವವಿಬ್ಬದೆ. ಯುಕ್ತಾಯುಕ್ತ ಜ್ಹಾ ನವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡಲು ಶಕ (ವಾದ ಸಂಬಂಧ. ಮಹಾದೇವನು ನ್ಯಾಯ- 
ಕೌಸ್ತುಭದಲ್ಲಿ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವೆಂದರೆ ಚೈತನ್ಯ ಸಾರರೂಪವಂದು ಉದಯನನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೆಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತಾನೆ. 


ಗಂಗೇಶನು ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧದ ಸಮಸೆ [ಯನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾನೆ, ಆದರೆ ಇತರ ಆಧುನಿಕ 
ತಾರ್ಕಿಕರು ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಗದಕೊಳ್ಳತ್ತಾರೆ ಅವರ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ, ವಿಷಯತಾ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ 
ಬಾಹ್ಯ ಸಂಬಂಧ, ಆದರೆ ಸ್ವರೂಪ ಸಂಬಂಧವಲ್ಲ. ವಿಷ ಸ್ವರೂಪ ಸಂಬಂಧವಾದರೆ ಅದು ಚೈತನ್ಯ ವೇ ಆಗಬೇಕು. ಅಥವಾ 
ವಸ್ತು ಲೇ ಅಥವಾ ಚ್ಛ ತನ್ಯ ಮತ್ತು ವಸ್ತು ಸ ನಃ ಎಂದು ಅವರು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚೈ ತನ್ಯದ ಕಾರ್ಯದಿಂದ 
ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವು ಪ್ರತ್ರೆ ಕಕವಾಗದಿದ್ದರೆ ಎರಡು ಸ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಗ್ರಹಿಸುವ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕೃದ ಕಾರ್ಯವು ಅಸತ್ಯ 
ವಾಗುವುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ನಾವು ಒಂದು ಆಕಳು ಮತ್ತು ಕುದುರೆಯನ್ನು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರ ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸುವೆವು. ವಸ್ತುಗಳು ನಮ್ಮ 
ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆಂದು ತಾರ್ಕಿಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅನೇಕ ಪ್ರತ ಕ್ಷ ಸಂಬಂಧಗಳಿಂದ ಆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಈ ವಸ್ತು ಗಳು 
ಸಂಬಂಧಿಸದಿದ್ದರೆ. ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಘಟನೆಯು "ಇದು ಆಕಳು ಮತ್ತು. ಇದು ಕುದುರೆ' 
ಎನ್ನುವ ಸಂಯೋಜಕ ನಿರ್ಣಯದ ರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸಲಾರದು. ಈ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳು, ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದಾಗ, ಅನೇಕವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
ಯಾವುವೆಂದರೆ, ಒಂದು ವೃಷ್ಟಿ ಆಕಳು, ಆಕಳುತನದ ಸಮಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ, 'ಒಂದು ವೃಷ್ಟಿ ಕುದುರೆ, ಕುದುರೆ 
ತನದ ಸಮಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ. ಅನೇಕ ವಸ್ತುಗಳು ಹೀಗೆ ಒಂದೇ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಅದೇ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ 
ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತವೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ ನಾವು ಈ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಸರಿಯಾದ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಇಡುವುದು? ಮೇಲಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಕಳು ಆಕಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, 
ಕುದುರೆರೂಪದಲ್ಲೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ, ಮತ್ತು ಕುದುರೆಯು ಕುದುರೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಆಕಳರೂಪದಲ್ಲೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ, ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿನ ಭೇದವು ಮಾತ್ರ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ವಾಚ್ಯವನ್ನು ಅದರ ಸರಿಯಾದ 
ಜಾಗಕ್ಕೆ ಮುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೂ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವು ಚೈ ತನ್ಯದ ಸಂಗತಿಗೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ ಮೇಲಿನ ಸಂಯೋಜಕ ನಿರ್ಣಯ 
ದಲ್ಲಿ ಡು ವಾಚ್ಕಗಳೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಪ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನು ಏಕೆ ವರ್ಣಿಸಬಾರದು? 
ಆದ್ದರಿಂದ ಮೊದಲನೆ ಯ ವಿಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ಎಡೆಯಿಲ್ಲ. 


ಎರಡನೆಯ ವಿಕಲ್ಪವೂ ಅಂಗೀಕಾರಯೋಗ್ಯವಲ್ಲ. ವಿಷಯತಾ ವಸ್ತುವಿಗೇ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ "ಇದು ಘಟ' ಎನ್ನುವ 
ನಿರ್ಣಯವು ಅಸತ್ಯ ನಿರ್ಣಯದಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟಿರಲಾರದು, ಯಾಕೆಂದರೆ, “ಇದು ಘಟ' ಎನ್ನುವ ಸತ್ಯ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯತೆಗಳು 
ಮತ್ತು "ಇದು ಪಟ' ಎನ್ನುವ ಅಸತ್ಯ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯತೆಗಳು ಒಂದು ಹಾಗೂ ಸಮಾನ, ಎರಡು ನಿರ್ಣಯಗಳ ವಸ್ತುಗತ 
ಆಧಾರವು ಒಂದು ಹಾಗೂ ಸಮಾನ, ಯಾವುದೆಂದರೆ, ಘಟ. 


ಮೂರನೆಯ ವಿಕಲ್ಪವೂ ದೋಷಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ. ಚೈತನ್ಯ ಮತು ಅದರ ವಸ್ತು - ಇವೆರಡನ್ನೂ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವು 
ಪಡೆದಿದ್ದರೆ, "ಘಟವು ಸಮಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ' ಎನ್ನುವಂಥ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಅಖಂಡನೀಯ ವಿರೋಧಕ್ಕೆ 
ಸಿಕ್ಕಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಸ್ತುತ. ಸಮಷ್ಟಿ ಯು, ಅದು ತನ್ನ ವಸ್ತುವಿಗೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ, ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತದೆ, 
ಆದರೆ ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ತದ್ರೂಪವಾಗಿದ್ದರೆ. ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸೇರಿದ. ಸಮಷ್ಟಿಯು ಅದಕ್ಕೆ ಸೇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರಸ್ತುತ ವಿಷಯತೆಯು 
ತನ್ನ ಸಂಖ್ಯಾತ್ಮಕ ತದ್ರೂಪತೆಯನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಮಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅದು ಏಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪಡೆದಿದೆ 
ಮತ್ತು ಪಡೆದಿಲ್ಲ, ಇದು ಅಸಂಬದ್ಧ ವಾಗಿದೆ. 

ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದುದೆಂದು ನಿಶ್ಚಯಿಸುತಾ ರೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಗಳು: 
ಮೊದಲನೆಯದು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು ವಸ್ತು. ವಿನೊಡನೆ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದು ನಿರ್ಣ ಯವನ್ನು ವಾಚ್ಯ ದೊಡನೆ 
ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ಮೂರನೆಯದು ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ವಿಷಯದೊಡನೆ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕನೆಯದು ನಿರ್ಣಯವನ್ನು 
ಅದರ ಸಂಯೋಜಕ ಪದದೊಡನೆ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಷಯತೆಗಳಿಗೆ ಕ್ರಮವಾಗಿ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಚ ಪ್ರಕಾರತಾ, ವಿಶೇಷ್ಯತಾ 
ಮತ್ತು ಸಂಸರ್ಗತಾ ಎಂದು ಹೆಸರು. “ಲವರು ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯು ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ವಿಶೇಷತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆಯೆಂದು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಇತರರು ಇದನ್ನು ಆಕ್ಷೇಷಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಕೆಲವು ತಾರ್ಕಿಕರು ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಎರಡು ವಿಭಾಗಗಳಿಗೆ ವಿಭಜಿಸುತ್ತಾರೆ: ಮೊದಲನೆಯದು ಎರಡು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸುತ್ತ ದೆ, ಉದಾಹರಣೆ, ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧ, ಎರಡನೆಯದು ಸಂಬಂಧಿಸುವ 
ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತದೆ, ಉದಾಹರಣೆ, ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧ. ಕೆಲವು ತಾರ್ಕಿಕರು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ 
ವಿಷಯತಾ ಸಂಬಂಧದಂತೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಸಂಬಂಧವೂ ಆದ ಸಂಕಲ್ಪಾತ್ಮ! ಕ ವಿಷಯತೆ (ಇಚ್ಛೆ ಮತ್ತು ಅದರ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ 
ಉಂಟಾಗುವ ವಿಷಯತಾ ಸಂಖರಭು ಯೂ ಇದೆಯೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 


ನವ್ಯನ್ಯಾಯ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 


ರ್‌ಂ 
ನಾವು ಈಗ ಗಂಗೇಶನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ-ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯಾಂಶಗಳನ್ನು ಆಯ್ದು ಓದುಗರ ಮುಂದಿಡುತ್ತೇವೆ. ಗ 
ವೆ 0 ುದ್ರೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಮೇಲೆ ವಹಿಸಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವ್ಯವಹತೆಯು 
ವಾದಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಚೈತನ್ಯವು ಅವ್ಯವಹತೆಯ ಮುದ್ರಯನ್ನು ತನ್ನ ವೆಂದರೆ. ಅದು ಇಂದ್ರಿಯದಿಂದ 
ವ್ಯಷ್ಟಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಸಮಪ್ಪಿರೂಪದಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿರುವುದಿಲ್ಲ.. ಸಾಧಾರಣವಾದ ಸತ್ಯ ಸ ಲ. 
ಜನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಗಂಗೇಶನು ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗದಿರುವುದು ಪುತ್ಕಕನಂದ ಭು ನ್ಯ: ಫಸ 
ಅಂತರ್ದರ್ಶನವು ಶಾಶ್ವತವಾದುದೆಂಬ ತನ್ನ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಸಂಸರ ಸತ ತ್ಯಾ” 
ತಾರ್ಕಿಕ ನಿಬಂಧನೆಗಳನ್ನು ಪೂರ್ತಿಗೊಳಿಸುವ ನಕಾರಾತ್ಮಕ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಗಂಗೇಶನು ನಿರೂಪಿಸಲೇಬೇಕಾಯಿತು, ಆದರೆ ಅ 
ಗಿ ಪ್ರಬೋಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

೬. ೫೯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ತ ಮೂರು ವಿವಿಧ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿ ದೆ. ವಾಸ್ತವಿಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು 
ಅದರ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಮಾತ್ರ ನಿಶ್ಚಿ ತವಾಗುತ್ತದೆಂದು ಬೌದ್ಧರ ಒಂದು ಪಂಗಡವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕಲ್ಪನೆಯು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ 
ಏನೂ ಕೊಡದಿರುವಾಗ ಅದು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವುದು, ಅದು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಬರುವ 
“ಸಂವೇದನೆ' ಪದಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಾಸ್ತವಿಕ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಅದು ಹೇದವ್ವಾ( 
ಮನಸ್ಸು ಮುಟ್ಟುವುದೆಂಬುದರಲ್ಲೆ ಕಾಣುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ನೇರವಾದ ಅರಿವು. ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಚೈತನ್ಯದ ಕೆಲವು ರೂಪಗಳು 
ಅಂಶತಃ ನೇರವಾಗಿಯೂ, ಅಂಶತಃ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯೂ ಇರಬಹುದೆಂದು ಕೂಡ ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ರೂಪವೂ ಅದರ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗುತ್ತದೆಂದೂ, ಚೈತನ್ಯವು ತನ್ನ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ 
ಪ್ರಾಚೀನ ನೈಯಾಯಿಕರು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಜನಿಸುವುದು. 
ಒಬ್ಬ ಸಾಧಾರಣ ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಭಾಗವಹಿಸುತ್ತದೆಯೆಂದು ಗಂಗೇಶನು 
ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ತೊಡಕು, ಅಂಗೀಕಾರ ಮತ್ತು ಅರಿವಿನ ಅದೇ ರೀತಿಯ ಇತರ ರೂಪಗಳಿಂದಾಗುವ ಜ್ಞಾನ, ಅಕ್ಷರಶಃ ನೇರವಾಗಿ 
ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತಾನೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ, ಅವುಗಳು ಉದ್ಭವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಾಧನತೆ 
ಯಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಯಾವುದರ ಮೇಲೂ ಆಧಾರಗೊಂಡಿಲ್ಲ. ಇಂದ್ರಿಯೋತ್ತೇಜನವೂ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಚೈತನ್ಯವೂ ಉಂಟಾಗುವು 
ದರಲ್ಲಿ ಚುರುಕಾಗಿಯೂ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿಯೂ ಇದ್ದರೆ ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೆಂದು ಅವನ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಭಾವ. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಎರಡು ವರ್ಗಗಳಿವೆ, ಅವು ಅಸಂಬದ್ಧ ಹಾಗೂ ಸಂಬದ್ಧವಾದವು. ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು 
ಸಂವೇದನೆಯೂ ಅಲ್ಲ, ಅಂತರ್ದರ್ಶನವೂ ಅಲ್ಲ. ಅದು ತಾರ್ಕಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪಡೆದಿದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ನಿರ್ಣಯಗಳು 
ಮುನ್ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆಂದು ಅದನ್ನು ಸಡಿಲಿಸಲಾರೆವು. ಗಂಗೇಶನು ಅವನ ಹಿಂದಿನವರು ಯಾರೂ ಹೇಳದ ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ 
ಒಂದು ವಿಶೇಷ ಲಕ್ಷಣದ ಕಡೆಗೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಪದಗಳು ಸಂಬಂಧಿಸುವುದು 
ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಗುಣವನ್ನೂ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತವೆ, ಆದರೆ ಕೆಲವು ಪದಗಳು ಗುಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸದೆಯೂ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕವಾಗಿಯೂ 
ಇರುತ್ತವೆಂದು ಅವನು ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ, “ಇದು ಘಟ' (ಎಂಬಲ್ಲಿ) ಘಟತ್ವದ ಸಮಷ್ಟಿಯಿಂದ ವ್ಯಷ್ಟಿಘಟವು 
ನಿರೂಪಿತವಾಗುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಸಮಷ್ಟಿಯು ಮಾತ್ರ ನಿರೂಪಿತವಾಗದೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ನಕಾರಾತ್ಮಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿ, 
'ಆ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಘಟವು ಇಲ್ಲ' (ಎಂಬಲ್ಲಿ) ಜಾಗವು ಘಟದ ನಿಷೇಧದಿಂದ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ನಿಷೇಧವು ನಿರೂಪಿತವಾಗದೆ 
ಉಳಿಯುವ ಘಟತ್ವದ ಸಮಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೂ ಅಂಶತಃ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಎಲ್ಲಾ ಸವಿಕಲ್ಪಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಿಷಯವು ನಿರೂಪಿತವಾಗಬೇಕು. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಸ್ತುಗಳು ಹೀಗಿವೆ: (1) ದ್ರವ್ಯ, (2) ಗುಣಗಳು, (3) ವ್ಯಾಪಾರ, (4) ಅಂತರ್ವೃತ್ತಿ ಸಂಬಂಧ, (5) ಸಮಷ್ಟಿ 
ಗಳು ಮತ್ತು (6) ನಿಷೇಧ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಸ್ತುಗಳು ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ, ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಅನುಭವವು ವಸ್ತುಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸ 
ಲ್ಪಡುತ್ತವೆಂದು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಗಂಗೇಶನು ಕೂಡ ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯವನು 
ವಿವರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅವನು ಉಪಯುಕ್ತವಾದ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯವು ಮಾ ದ 
ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗುತ್ತದೆಂದು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಸಮವಾಯ ಸಂಬಂ 
ಗಾ? ಜರೂಜಾ ನಿಷೇಧವು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದು ಅರಿವಿನ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆ ಹಾಗೂ 
ಸ ೇಚರವಾಗುತ್ತದೆ ಎನ್ನುವ ಕುಮಾರಿಲರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಗಂಗೇಶನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಾಭಾಕರ 
ಸಂಪ್ರದಾಯದ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಅವನು ನಿಷೇಧವು ವಸ್ತುಗತವಾಗಿ ನಿಜವಾದುದೆಂದು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ಪ್ರಾಚೀನ ತಾರ್ಕಿಕರ ಇದಮಿತ್ಥಂ ಎನ್ನುವ ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅವನು ಗಂಭೀರವಾಗಿ ಪರ್ಯಾ 


ಲೋಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ಬೌದ ರೂ, ಪಾ ಭಾಕರರೂ ಈ ಭಾವನೆಯನ 
್ರ _ರೂ, ಪ್ರಾ ಭಾವನೆಯನ್ನು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಟೀಕಿಸುತ್ತಾರೆ. ನಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಂ 
ಯಾವ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿಯೂ ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯ ೯ ಕ ಚು, 


ಸಮಸ್ಯೆಯು ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ಬಂದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮ ಪರಿ ಸಮಸ್ಕೆಯನ 
ೈ ಲ್ಲ. ಪರೀಕ್ಷೆಯ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ 
ಇಸಾ ಅ. ಕ್ರ ಅ | 
ರ್ಚಿಸುವವನು ಗಂಗೇಶನೇ. ಚೈತನ್ಯವು ಆತ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆ ಯುಳ್ಳದ್ದಾ ಗಿರದಿದ್ದರೆ ಅದು ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಹೇಗೆ. ತಿಳಿಸಬಲ್ಲದು? 


ಆ. 


ತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ 
ಧದ ಆಧಾರವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು 


೯೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ 'ಸಂಸ್ಯೃತಿ 


ಚೈತನ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ಬೆದರಿಸುವಂಥ ಜಟಿಲ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇದು. ಅಲ್ಲದೆ, ಅಂತಃ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಕಾರ್ಯದಿಂದ ನಾವು 
ವಸ್ತು ವನ್ನು “ಕುರಿತ ನಮ್ಮ ಅರಿವನ್ನು ಅರಿತಿದ್ದರೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಪೂರ್ಣವಾಗದಂಥ ಅಂತಃಪ್ರತ ೈಕ್ಷಗಳ ಛ ಶ್ರೇಣಿಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ 
ಮತ್ತು ಒಂದೇ ಒಂದು ವಸ್ತು ವಿನಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಗಳ ಶ್ರೇಣಿಗಳ ವ ೈತ್ತದಲ್ಲಿ ನಾವು ಬದ್ದ ಸ್ಹರಾಗಿಯೇ ಇರಬೇಕಾಗು 
ತ್ತದೆ, ಅದನ್ನು ಮೊರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅರಿವಿನ ಕಾರ್ಯವೂ ಮೂರು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ಳ್ಳ 
ದ್ವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದು ತನ್ನ ವಿಷಯವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ, ಕಾರ್ಯವು ಇರುವುದು ಅದರಿಂದಲೇ ಮತ್ತು ವಿಷಯ್ಸ 
ತಾನು, ಆ ಅರಿವಿನ ವಿಷಯವಾಗಿ. ವ್ಯಕ್ತ ವಾಗುತ್ತ ದೆ. “ಇದು ಘಟ' ಎನ್ನುವ ರೂಪದ ಪ್ರತ್ರ ಕ್ಷ ನಿರ್ಣಯವು ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ; 
ಇ “ಇದು ಘಟವೆಂದು ನಾನು ತಿಳಿದಿರುತೆ ್ರ್ರೇನೆ' ಎನ್ನುವ ರೂಪವನ್ನು 'ಧರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಚೈತನ್ಯ ದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಷಯಿ ಮತ್ತು ವಿಷಯಗಳಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಕಾರಣವೆಂದು ಪ್ರಾಭಾಕರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

ಅರಿವಿನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯವೂ ಆತ ಒಪ್ರಜ್ಞೆಯುಳ್ಳದ್ದೆನ್ನುವ ಸಿದ್ದಾ ಫಂತವನ್ನು ಗಂಗೇಶನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸರಿಯಾದ 
ಅನುಭವದ ಮೇಲೆ ಈ ಸಿದಾ ತಂತವು ಆಧಾರಗೊಂಡಿಬ್ಲಿವೆಂದು' ಅವನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ನಮ್ಮ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು 
ಕ್ರಮಪಡಿಸಲು ಅರಿವಿನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯವೂ ಆತ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆಯುಳ್ಳದ್ದಾಗಿರಬೇಕೆಂದು ತರ್ಕವು ನಿರ್ಬಂಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. “ಇದು 
ಘಟ' ಎನ್ನುವ ನಿರ್ಣಯವು ನಮ್ಮನ್ನು ಚಟುವಟಿಕೆಗೆ ಮುಂದೊಯ್ಯಲು' ಸಾಕು. ತಥಾಕಥಿತ ಕ್ರಿಯಾಪದ 'ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳು' 
ಎನ್ನುವುದು, ಅರಿವಿನಲ್ಲಿ ಧ್ವನಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಕ್ರಿಯಾಪದದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ, ಆಂದರೆ ಚಟುವಟಿಕೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಯಾಕೆಂದರೆ 
ನಮ್ಮ ಅರಿವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವಂಥ ಚಟುವಟಿಕೆಯು ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯ ವಿಷಯವಲ್ಲ. ಯಾವ ಅರಿವೂ ತನಗೆ ತಾನೇ ವಸ್ತುರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಸ್ವಯಂ ಪ್ರಕಾಶವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ನೇರವಾದ. ಅರಿವಿನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ನೇರವಾದ 
ಅರಿವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಒಳಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಅರಿವಿನಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು ಅಂಥ ವಿಷಯಿ- 
ವಿಷಯ-ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಒಳಕೊಂಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದ ಅರಿವು ತನಗೆ ತಾನೇ ವಸ್ತುರೂಪದಲ್ಲಿ ಸ್ವಯಂ ಪ್ರಕಾಶವಾಗುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಸ್ತುವು ಯಾವಾಗಲೂ ಅದರ ಪಕ್ಷವನ್ನು ನಿರ್ಬಂಧಕ್ಕೊಳಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ನಾವು ಯಾವಾಗಲೂ ನಮ್ಮ ಅರಿವನ್ನು 
ಅರಿತಿರಬೇಕೆಂಬ ನಿಶ್ಚಿತ ನಿಯಮವಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಗಂಗೇಶನು ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. 


ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಭಾವಸತ್ತಾವಾದ 


ಈಗ ನಾವು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮತ್ತು ಭಾರತೀಯ ಭಾವಸತ್ತಾವಾದಿಗಳಿಂದ ಮುಂದುವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ 
ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುವೆವು. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಭಾವಸತ್ತಾ ವಾದಿಗಳು ಸಂವೇದನೆಯು ನೇರವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾಗುತ್ತ 
ದೆಂದೂ ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆಂದೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಅದೇ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ನಾವು ಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಅರಿಯೆವು. ಭಾರತೀಯ ಭಾವಸತ್ತಾ ವಾದಿಗಳು ಸಂವೇದನೆಯ ಮಾಧ್ಯಮದಿಂದ 
ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವು ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಕೇಂಬ್ರಿಜ್‌ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಆಧುನಿಕ ಭಾವಸತ್ತಾವಾದಿಗಳು 
ಸಂವೇದನೆಯು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ರೂಪವನ್ನು ಏರ್ಪಡಿಸುತ್ತದೆಂದು ಲಕ್ಷಣ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ವಾಸ್ತ ವಿಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ 
ನಿಬಂಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇನೆಂದರೆ ಭೌತಿಕ ವಸ್ತು ವಿನ ಅಂಥ ಅನೇಕ ರೂಪಗಳೊಡನೆ ನಮ್ದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರ ಸಂಪರ್ಕವೆಂದು 
ನ್ಯಾಯಸಂಪ್ರದಾಯದ ಭಾರತೀಯ ಭಾವಸತ್ತಾವಾದಿಗಳು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸಾಹಚರ್ಯವು ಸರಿಯಾಗಿದ್ದರೆ ರೂಪಗಳು ಭಾಗ 
ಗಳಾಗಿರುವ ಭೌತಿಕವಸ್ಕುವು, ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ, ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡುವುದು. ಅವರು ಇಂದ್ರಿ ಯಗೋಚರತೆ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ನೋಡುವುದಿಲ್ಲ ಹಾಗೂ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ತತ್ತ ಎಗಳು ಭೌತಿಕ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಅಭಿನ್ನ ಭಾಗಗಳಾಗಿದ್ದರೆ ಯಾವ 
ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸ ಸಲ್ಪಡುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 'ನೈಯಾಯಿಕರು ಭೌತಿಕವಸ್ತುವನ್ನು ಅಖಂಡ ವಸ್ತು ವೆಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿಯೂ, ಅವುಗಳ ಮೂಲಕವೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅನೇಕ ಭಾಗಗಳಿಂದ ಆಗಿರುವ ಅಖಂಡವು 
ತನ್ನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾಗದಲ್ಲಿಯೂ ಸಹಜವಾಗಿ ನೆಲಸಿರುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯವು, ಒಂದು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ರೂಪ ಅಥವಾ 
ರೂಪಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದರೆ, ಅಖಂಡಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಗ್ರಾಹಿಯು ಶಬ್ದ, ಗಂಧ ಮತ್ತು ರಸಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿ ಕಿಸುತ್ತಾನೆ, 
ಸಹಜವಾಗಿ ಅವ್ವಗಳಿರುವ ಪದಾರ್ಥವನ್ನಲ್ಲ. ದೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸ್ಪರ್ಶದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಗ್ರಾಹಿಯು ಭೌತಿಕಪದಾರ್ಥ ಹಾಗೂ ಅದರ 
ದೃಗ್ಸೊ ಚರ ಮತ್ತು ಸ್ಪರ್ಶಯೋಗ್ಯವಾದ ಗುಣಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ. ನೋಡಿದ ಘಟವೂ ಸ್ಪರ್ಶಿಸಿದ ಘಟವೂ ಒಂದೇ 
ಎನ್ನುವ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಾ ಈ ಉಪಸಂಹಾರವು ತಿಳಿಸುತ್ತ ದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನೈಯಾಯಿಕರ ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಯಜುವಾದ 
ಭಾವಸತ್ತಾವಾದವನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ ಹೋಲುತ್ತದೆ. 


ಭ್ರಾಂತಿ 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಭ್ರಾಂತಿಯ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಹೇಗೆ ಬಿಡಿಸುತ್ತಾರೆಂಬುದನ್ನು ಈಗ ನೋಡೋಣ. ಇಲ್ಲದಿರುವ ವಸ್ತುವು 
ಕೂಡ ಜೈತನ್ನದ ಯಾವುದೇ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬ ಸ್ಮ ಎತಿಯಾಗಬಹುದು, ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತ ದೆಂದು ಅವರು ಹೇಳು 


ಲ್‌ 


₹೭ 
ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ 


ತಾರೆ. ಹಗದ ತುಂಡು, ಅದರ ಕೆಲವು ಗುಣಗಳ ದೆಸೆಯಿಂದ, ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಹಾವಿನ ಸ್ಮ ಟಾ 
ಸ್ನ್ದ ತಿಯ "ನಿಸ್ತುವು ಅತೀತ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಾಹಚರ್ಯದಿಂದ ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣುಗ ಗಃ ಸ 
ಸರತಿಯ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬದ್ದವಾಗಿ, ಹಾವಿನ ದೃಷ್ಟಿಗೋಚರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಯಥಾ ಸ್ಥಿತಿಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಯೂ 
ಅತೀತ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಾಹಚರ್ಯದಿಂದುಂಟಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮಭೇದವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ನೈಯಾಯಿಕರು ಈ ಆಧಾರ ಯ 
ಸಾಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಸುಮ್ಮನೆ ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಭಾವನೆಯು ಅಂಗೀಕಾರಯೋಗ್ಯವಾದರೆ ಅವರ ಭಾವಸತ್ತಾವಾದವು 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆ, ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದು ಬಿದ್ದುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಹ 

ಭ್ರಾಂತಿಯ ನಿರ್ಣಯದ ವಿಷಯವು ಎಂದೂ ತಪ್ಪಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ವಾಚ್ಯವು ಮಾತ್ರ ತಪ್ಪಾಗಿ ಭೂ 
ಲ್ಪಡುತ್ತದೆಂದು ಭ್ರಾಂತಿಯ ನ್ಯಾಯಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಿರುವಲ್ಲಿ, ನಾವು ಅನೇಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು, ಪಾಯ” ಕೆಲವು 
ಗುಣಗಳನ್ನು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡುವ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು, ಸಮಷ್ಟಿಗಳನ್ನು, ಸಹಜಸಂಬಂಧವನ್ನು, ಯ ಭೇದ 
ಮುಂತಾದವುಗಳನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸುತ್ತೇವೆಂದು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಅಖಂಡವು, ಅಂದರೆ, ಭೌತಿಕ ಪದಾರ್ಥವು 
ಕೂಡ ನೇರವಾಗಿ ಆತ್ಮಪರೀಕ್ಷೆಯಿಂದ ತಿಳಿಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ನೈಯಾಯಿಕರು ಭ್ರಮೆಯನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಅಂಥ 
ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಭ್ರಾಂತಿಯೆಂದು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಭ್ರಮೆ ನಿರಾಕರಿಸಲು ಯೋಗ್ಯವಾದ ವಿಷಯವಾದರೆ ಭಾವಸತ್ತಾವಾದದ 
ನ್ಯಾಯಸಿದ್ಧಾ ತವು ಸಮರ್ಥನೀಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಭ್ರಾಂತಿಯೆಂದು ವಿವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಭ _ಮೆಯ ಕಡೆಗೆ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು 
ಯಾರೂ ಸರಿಯಾಗಿ ಗಮನಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ. 


ಅನುಮಾನ 


ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಮತ್ತೊಂದು ಯಾವುದೋ ವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಕುರುಹೆಂದು ಜನರು ಅನುಭವದಿಂದ 
ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಕುರುಹು ಮತ್ತೊಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಮುಂದೆಯೋ ಅಥವಾ ಹಿಂದೆಯೋ ಇರಬಹುದು ಅಥವಾ ಜೊತೆ 
ಯಲ್ಲಿಯೇ ಇರಬಹುದು. ಪರ್ವತಪ್ರದೇಶದ ಸಣ್ಣ ನದಿಗಳ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಉಕ್ಕು ಸಮೀಪ ಅತೀತದಲ್ಲಿ ಆದ ದೊಡ್ಡ ಮಳೆಯ 
ಕುರುಹಾಗಿದೆ. ಕಪ್ಪು ಮೋಡದ ದರ್ಶನವು ಸಮೀಪ ಭವಿಷ್ಯತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಮಳೆಯ ಕುರುಹು. ಶರೀರದ ಉಷ್ಣದ ಹೆಚ್ಚಾಗು 
ವಿಕೆಯು ಜ್ವರದ ಕುರುಹು. ಹಿಂದಿನ ತಾರ್ಕಿಕರು ಈ ಕುರುಹುಗಳನ್ನು ಅಳವಡಿಸಿ ಒಂದು ತಾರ್ಕಿಕಕ್ರಮದಲ್ಲಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಕುರುಹು 
ಕಾರಣವೋ ಪ್ರಭಾವವೋ ಆಗಬಹುದು ಅಥವಾ ಕಾರಣ ಅಥವಾ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆ ಏನಾದರೂ ಆಗಬಹುದು. 
ಹಿಂದಿನ ನೈಯಾಯಿಕರ ಒಂದು ಪಂಗಡವು ಕುರುಹಿನ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿ ಕುರುಹೆಂದು ಅಂಕಿತವಾದ ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ 
ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಕುರುಹಿನ ನಿತ್ಯ ಸಂಯೋಜನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕುರುಹಿನ ಮೂಲಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗದ 
ಬೇರೆ ವಸ್ತುವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವ ಈ ವಿಧಾನವು ಅನುಮಾನವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನವು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಮೇಲೆ 
ಆಧಾರಗೊಂಡಿದ್ದರೂ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಕ್ಷೇತ್ರದಿಂದ ನಮ್ಮನ್ನು ಮುಂದಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನ-ಕ್ಷೇತ್ರದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಗೆ 
ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಅನುಮಾನದ ಮೂಲಕ ಆಗುವ ಅಂಥ ಜ್ಞಾನದ ವೃದ್ಧಿಯು ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲದೆ ಸಯುಕ್ತವೇ ಅಥವಾ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಈಡಾಗು 
ತ್ತದೆಯೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ನಾವು ಈಗ ಬಿಡಿಸಬೇಕು. ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂದೇಹವಲ್ಲ, ನಮ್ಮ 
ಜೀವನದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ವರ್ತನೆಯುಳ್ಳದು ಮಾತ್ರ ಅನುಮಾನವನ್ನು ನಿರರ್ಥಕ ಮಾಡಬಲ್ಲದೆಂದು ಗಂಗೇಶನು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮನುಷ್ಯನ ಜೀವನ ಎರಡು ಮುಖವಾಗಿದೆ, (1) ಕಾಲ್ಪನಿಕವಾದುದು ಮತ್ತು (2) ಪ್ರಾಯೋಗಿಕವಾದುದು. 
ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತ್ವವು ಮಾನವನ ಮನಸ್ಸಿನ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಮುಖವನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಈಡೇರಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದು 
ಇ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಮುಖಕ್ಕೆ ಅಪರಿಹಾರ್ಯ ಆವಶ್ಯಕತೆಯಾಗಿದೆ. ತರ್ಕವು ಮಾನವಜೀವನದ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಬಹಳ 
ಹತ್ತಿರ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ವ್ವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡುವಂತಿಲ್ಲವೆಂದು ಗಂಗೇಶನು ಎಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸರಿ 
ಯಾದ ಅನುಭವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲಾಗುವ ಅನುಮಾನವು ಅನುಭವವಾಗದುದನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆಂದು ಅವನು ಇನ್ನೂ ಮುಂದೆ 
ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅನುಮಾನವು ಸಯುಕ್ತವೆನ್ನುವ ಆಧಾರಕಲ್ಪನೆಯೇ ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ವ್ವದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು 
ಮನ್ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತೆ ಅನುಮಾನವು ತನ್ನನ್ನು ತಾನೇ ನಿರರ್ಥಕ ಮಾಡಲಾರದು, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲ 
ತತ್ತ್ವದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನೇ ಅಂಗೀಕರಿಸದೆ ಯಾರೂ ಅನುಮಾನದ ಆಶ್ರಯ ಪಡೆಯಲಾರರು. 


ಪ್ರಾಚೀನ ನೈಯಾಯಿಕರು ತರ್ಕ ಅಂದರೆ ಅತಿವಾದದ ಮೂಲಕ ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತ್ಮ್ನದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನು 
ಸಾಧಿಸಲು ನಿರಾಶಾಕರ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ, ಆದರೆ ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತ್ನದ ಬಾ ವೈಶಿಷ ವನ್ನು 
ಗಮನಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ವಿಫಲರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಹೇತುವಾದದಂಥ ಸಾಮಾನ್ಯ ಧರ್ಮಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅನುವಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತು ದದ್‌ 
ಆಧಾರಗೊಂಡಿವೆ ಮತ್ತು ಅನುಮಿತಿಯ ಪ್ರಧಾನ ಮೂಲತತ್ತ್ವದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯ ಸಾಧನೆಗೆ ನೆರವಾಗದೆ ಹೋಗಿವೆ" ಗಂಗು 


೯೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತ್ವದ ನಿಜಸ್ನರೂಪವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸ 
ಸಾಧಿಸಲು ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಮಳ ಹಾಚಾ ವ್ಯ ಮತ್ತು ಅನುಮಿತಿಯ ಮೂಲತತ್ತ್ವದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು 

ಸಪ್ರಮಾಣತೆಗೆ ದಾರಿಯನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪರೋಕ್ಷ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದರ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು 
ಒಂದೇ ಐಚ್ಛಿಕ ಮಾರ್ಗ, ಅಂದರೆ, ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದವರ ವಾದಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಅವರನ್ನು ಮೌನಗೊಳಿಸುವುದು 
ಅವನು ಇದನ್ನು ಸೊಗಸಾಗಿ ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಕೂಲಂಕಷ ಚರ್ಚೆಗೂ ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ಹೇತುವಿನ ನಿತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವದ 
ಚರ್ಚೆಗೂ ಅನೇಕ ಅಧ್ಯಾಯಗಳನ್ನು ವಿನಿಯೋಗಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅವನು ಸಹ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಗಮನಿಸುತ್ತಾ ನೆ, ಆದರೆ 
ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಸಾರಭೂತ ಮೂಲಾಂಶದ ರೂಪದಲ್ಲಿ - ಪೂರ್ವಭಾವಿ ಅಥವಾ ಪರಿಣಾಮ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲವೆನ್ನುವ ಅಂಶವು 
ಅವನ ವ್ಯಾಪಿ ಲಕ್ಷಣದಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಸ (166 

ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಜ್ಞ್ಯಾನ ಸಾಧನತೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದು ಅನುಮಾನಿಕ ಜ್ಞಾನ. ಅನುಮಾನಿಕ ಜ್ಞಾನವು ಕೇವಲ ನಿಗಮವೂ 
ಅಲ್ಲ ಅನುಗಮನವೂ ಅಲ್ಲ, ಎರಡರ ಸಂಯೋಗ. ಭಾರತೀಯ ತಾರ್ಕಿಕರು ಶಬ್ದಾತ್ಮಕ ಸಾಂದ್ರತೆ ಹಾಗೂ ಭೌತಿಕ ಸಪ್ರಮಾಣತೆ 
ಇವೆರಡನ್ನೂ ಗಮನಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ನ್ಯಾಯವು ಎರಡು ವಿಧವಾದ ಅನುಮಾನವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತದೆ, ಯಾವುವೆಂದರೆ, ಸ್ವತಃ ಮನವೊಪ್ಪಿಸಲು ಮತ್ತು 
ಇತರರ ಮನವೊಪ್ಪಿಸಲು ಅನುಮಾನ. ಮೊದಲನೆಯ ವಿಧವು ಉಪಲಬ್ಬಿ ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಣೆ; ಎರಡನೆಯದು ಪ್ರತಿಪಾದನೆ. 
ಮೊದಲನೆಯದು ಮೂರು ಅಂಗಗಳು ಅಥವಾ ಹಂತಗಳನ್ನೊಳಕೊಂಡಿದ್ದರೆ ಎರಡನೆಯದು ಐದನ್ನೊಳಕೊಂಡಿದೆ. 

ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಸಾರಭೂತ ಮೂಲಾಂಶಗಳು ಹೀಗಿವೆ: (1) ಪಕ್ಷ » ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯ, (2) ಸಾಧ್ಯ(0೦0೩7617)) 
ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿರುವುದಾಗಿ ಸ್ಥಿ ರೀಕರಿಸಬೇಕಾದುದು, (3) ಹೇತು (೧7೦0೩೧. ಸಾಧ್ಯದ ನಿತ್ಯ ಕುರುಹು ಮತ್ತು 
(4) ವ್ಯಾಪ್ತಿ, ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ಹೇತುವಿನ ನಿತ್ಯಸಂಯೋಗ. ಮೊದಲು ನಾವು ಅನುಮಾನಿಕ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗುವ 
ಜವಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಧಾನವನ್ನು ವರ್ಣಿಸಬೇಕು. ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವ ಅಂಕಿತ (ಹೇತು) ವನ್ನು ನಾವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿಸು 
ತ್ತೇವೆ. ಸಾಧ್ಯ ಮತ್ತು ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿರುವ ನಿತ್ಯಸಹವರ್ತನೆಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಾವು ನೆನಪಿಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ಆಗ ನಾವು 
ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿರುವ ಹೇತುವು ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ನಿತ್ಯಸಂಯೋಜಕವಾಗಿದೆಯೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. ಉಪರ್ಯುಕ್ತ ಜ್ಞಾನವು 
ಹೇತುವಿನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಹೇತುವಿನ ನಿತ್ಯಸಂಯೋಗದ ನೆನಪಿನ ಒಟ್ಟಿನ ಕೆಲಸದಿಂದುಂಟಾದಾಗ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ನೆನಪು ಚುರು 
ಕಾಗಿಯೂ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿಯೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ತೊಡಕಿನಿಂದಾದ ಜ್ಞಾನದ ರೂಪವಾದ ತೊಡಕಿನ ನಿರ್ಣಯವು ವ್ಯಾಪಾರ 
ವೆಂದು ಹೇಳಲ್ಪಡುತ್ತದೆ, ಅಂದರೆ, ವ್ಯಾಪ್ತಿಜ್ಞಾನದಿಂದುಂಟಾಗುವ ನಿಜವಾದ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ. ಈ ತೊಡಕಿನ ನಿರ್ಣಯವು 
ಪರಾಮರ್ಶವೆನ್ನಲ್ಪಡುವುದು. ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳೋಣ. ಒಬ್ಬನು ಒಂದು ಪರ್ವತದ ಮೇಲೆ ಹೊಗೆ(ಛೂಮ) 
ಯನ್ನು ನೋಡುತ್ತಾನೆ. ಬೆಂಕಿ (ವಹ್ನಿ) ಮತ್ತು ಹೊಗೆಗಿರುವ ನಿತ್ಯಸಹವರ್ತನೆಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅವನು ನೆನೆಯುತ್ತಾನೆ. 
ಹೊಗೆಯು ಬೆಂಕಿಯೊಡನೆ ಸಂಯೋಜಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬಲ್ಲಿ ವಿಧಿರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳ ನಿರೀಕ್ಷಣೆಯ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ 
ಮತ್ತು ನಿಷೇಧರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳ ನಿರೀಕ್ಷಣೆಯ, ಅಂದರೆ, ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಅದು ಬೇರ್ಪಟ್ಟಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿಲ್ಲ, ಎನ್ನುವ 
ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ನಿತ್ಯಸಹವರ್ತನೆಯು ಅವನಿಗೆ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಈಗ ಪರ್ವತದ ಮೇಲೆ ಹೊಗೆಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೂ ಬೆಂಕಿ 
ಮತ್ತು ಹೊಗೆಯಲ್ಲಿರುವ ನಿತ್ಯಸಂಬಂಧದ ಸ್ಮೃತಿಯೂ ಪರ್ವತವು ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಸಂಯೋಜಿತವಾದ ಹೊಗೆಯನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ 
ಎನ್ನುವ ತೊಡಕಿನ ನಿರ್ಣಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ನಿರ್ಣಯವು, ಅದರ ಪರಿಣಾಮದಿಂದ ತಡೆಯಲ್ಪಡದಿದ್ದರೆ. ಪರ್ವತವು 
ಬೆಂಕಿಯನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ ಎನ್ನುವ ಅನುಮಾನಿಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 

ಅನುಮಾನದ ಸಾಧಾರಣ ನಮೂನೆಗಳ ಖಾತರಿಯಾದ ಕುರುಹು ಐದು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಅವು, (1) 
ಕುರುಹು ಅನುಮಾನದ ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸೇರಬೇಕು, (2) ಅದು ವಿಧಿರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳಿಗೆ ಸೇರಿರಬೇಕು, (3) ಅದು ನಿಷೇಧ 
ಗಳಿಂದ ದೂರವಾಗಬೇಕು, (4) ಅದರ ಇರುವಿಕೆಯು ಪ್ರತಿವಾದವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಬಾರದು, (5) ಕುರುಹಿನ ಅಭಾವವು 
ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ನಿರೂಪಿತವಾಗಬಾರದು. ಈ ಐದು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳು, ಹಾಗಿದ್ದರೂ, ಎಲ್ಲಾ ಖಾತರಿಯಾದ ಕುರುಹುಗಳಿಗೆ ಆವಶ್ಯಕವಾಗಿ 
ಸೇರುವುದಿಲ್ಲ. 

ಸಾಧ್ಯಗಳ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ನೈಯಾಯಿಕರು ಅನುಮಾನಿಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮೂರು ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಜಿಸುತ್ತಾರೆ- 
ಸಾಧ್ಯಗಳ ಮೊದಲನೆಯ ವಿಧ ವಿಧಿ ಮತ್ತು ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನೊಳಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಅನ್ವಯ, ವ್ಯತಿರೇಕಿ, 
ಅನುಮಾನ ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಬೆಟ್ಟವು ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅದು ಹೊಗೆಯುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ. ನಮ್ಮ 
ಅಡಿಗೆಮನೆಗಳು ನಮಗೆ ವಿಧಿರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತವೆ. ಸರೋವರಗಳು ಮುಂತಾದವು ನಿಷೇಧರೂಪ 
ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ರಚಿಸುತ್ತವೆ. ನೀರು ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿ ಪರಸ್ಪರ ಅಸಂಬದ್ಧ ವಾದವು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸರೋವರಗಳು ಬೆಂಕಿಯಿಂದ 
ಕೂಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ವಿಧದ ಸಾಧ್ಯಗಳು ವಿಧಿರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಉಳ್ಳವು, ನಿಷೇಧಗಳು ದೊರೆಯುವು 


ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ ೯೯ 
ದಿಲ. ಘಟವು ತಿಳಿದಿದೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅದು ಹೆಸರಿಸಲು ಯೋಗ್ಯವಾಗಿದೆ. ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವು ತಿಳಿದಿದೆ, ಆದ್ದರಿಂದ 
ನಿಷೇಧರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಯು ದೊರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ಅನುಮಾನವು ಕೇವಲಾನ್ವಯಿ ಅನುಮಾನವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವುದು. 
ಮೂರನೆಯ ವಿಧದ ಸಾಧ್ಯಗಳು ನಿಷೇಧರೂಪ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಉಳ್ಳವು, ವಿಧಿರೂಪಗಳು ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಭೂಮಿಯು 
ಬೇರೆ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದುದು, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅದು ಗಂಧವುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ. ಭೂಮಿಯು ಪೂರ್ಣತಃ ಅನುಮಾನದ 
ವಿಷಯವಾದರಿಂದ ವಿಧಿರೂಪ ಅಥವಾ ಸಮಾನಾಂತರ ಉದಾಹರಣೆಗಳು ದೊರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ಅನುಮಾನವು ಕೇವಲ 
ವ್ಯತಿರೇಕಿ ಅನುಮಾನವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನದ ತ್ರಿಗುಣ-ವಿಭಾಗವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ ಹಾಗೂ ವಿಧಿ ಮತ್ತು 
ನಿಷೇಧರೂಪದ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಸಾಧ್ಯಗಳು ಮಾತ್ರ ಅನುಮಾನಿಸಲು ಬರುತ್ತವೆಂದು ಹೇಳುವ ಮೀಮಾಂಸಕರ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಗಂಗೇಶನು ಟೀಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ತರ್ಕವು - ಅತಿವಾದ ಪದ್ಧ ತಿಯು - ಅನುಮಿತಿಯ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ನೆರ 
ವಾಗುತ್ತದೆಂದು ಅವನು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ, ಯಾಕೆಂದರೆ ಅದು ಅದಕ್ಕೆ ಸುತ್ತಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಂದೇಹವನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಹಾಕುತ್ತದೆ. 


ಗಂಗೇಶನು ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಶದವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭೌತಿಕ ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳು, ಅವುಗಳ ಲಕ್ಷಣ, 
ವಿಭಜನೆ ಮತ್ತು ನಿದರ್ಶನಗಳ ಕಡೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಗಮನ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಗದಾಧರನ ಸಾಮಾನ್ಯ-ನಿರುಕ್ತಿ-ಟೀಕಾ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ 
ಮೇಲೆ ಒಂದು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗ್ರಂಥ. ಗಂಗೇಶನ ಉಪಾಧಿ (ಸೋಪಾಧಿಕ ಅನುಮಾನ)ಯ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯೂ ಬಹಳ ವಿಶದವಾಗಿದೆ. 
ಉಪಾಧಿಯು ಹೇಗೆ ತಾರ್ಕಿಕ ದೋಷದ ಮೂಲವಾಗುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ವಿಶದವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವನು ಪ್ರಥಮ 
ತಾರ್ಕಿಕನು. ನ್ಯಾಯ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪರಂಪರಾಗತ ವಿಚಾರವನ್ನು ಅವನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಾನೆ ಹಾಗೂ ಉಪಮಾನವು 
ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಸೇರುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಸ್ಟಿರೀಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ನ್ಯಾಯಸಂಪ್ರದಾಯದ ಉಪಮಾನ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಾ 
ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಉಪಮಾನದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಸಾದೃಶ್ಯಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಫಲಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅಪರಿಚಿತ ಪದದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸಾದೃಶ್ಯ ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಕ ಪರಿಚಿತ ವಸ್ತುರೂಪದಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಲು ಅದು ಉಪಯೋಗ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಶಬ್ದ: ಶಾಬ್ದಿಕ ಪ್ರಮಾಣ 


ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ ಮತ್ತು ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದರಂಥ ಪ್ರಾಚೀನ ತಾರ್ಕಿಕರು ಮಹರ್ಷಿಗಳು ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃಗಳೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಕುಮಾರಿಲರ ಅನಂತರದ ಚಿಂತಕರು ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃ ದೇವರೆಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ದೇವರು ನೈತಿಕ ವಿಶ್ವದ ವಿಧಾತನೆಂಬ ಅವರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಅನುಗುಣವಾಗಿದೆ. ನಿಯಮಗಳು 
ನಂತರ ಬಂದರೆ ದೇವರು ನ್ಯಾಯವನ್ನು ಹೇಗೆ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ? ಮಹರ್ಷಿಗಳಿಂದ ನಿಯಮಗಳು ರಚಿತವಾಗಿದರೆ ನಿಯಮಗಳ 
ರಚನೆಗೆ ಪೂರ್ವದ ವ್ಯವಹಾರವನ್ನು ದೇವರು ಹೇಗೆ ನಿರ್ಣಯಿಸಬಲ್ಲನು? ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಶಬ್ದ ಗಳು ಕೂಡ ಸಯುಕ್ತ 
ಜ್ಞಾನದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಆಕರಗಳು. ಗಂಗೇಶನು ತನ್ನ ಶಬ್ದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾದದಲ್ಲಿ ಶಾಬ್ದಿಕ ಜ್ಞಾನವು ಪರೋಕ್ಷವಾದುದೆಂದು, ಆದರೆ 
ಅದು ಅನುಮಾನಿಕವೂ ಅಲ್ಲ ಅನುರೂಪವೂ ಅಲ್ಲವೆಂದು ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. 


ಲ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ ವ್ಯಕಿ, ಯಾರ ಮಾತುಗಳು ಖಯಜುಮಾರ್ಗವನ್ನು ಬಿಟ್ಕು ್ವಹೋಗದವು? ಒಂದು ವಾಕ್ಯದ ಅರ್ಥದ 
ಜ್ಞಾನವು ಯಾವ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸರಿಯಾಗಿದೆಯೋ ಅವನು ವಿಶ್ವಾಸಾರ್ಹನೆಂದು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆಪ್ತ 
(ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ)ನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಯು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಹೊಸ ಅರ್ಥವು ಆಧುನಿಕ 

ಡ್ಟ್‌ ಕ್ಕೆ 
ತಾರ್ಕಿಕರಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. 


ಈಗ, ವಾಕ್ಯವು ಅದರ ಅರ್ಥವನ್ನು ಇತರರಿಗೆ ಹೇಗೆ ತಿಳಿಸುತ ದೆಂಬು 

ತ ಕ ಉಯ್‌ ಮ ಸುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ನೋಡೋಣ. ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಶಬ್ದಗಳ ಜ್ಞಾನವು 
| ದ ತೆ ದರಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮುಖ್ಯತ್ವವನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತದೆ. ಅರ್ಥದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಕೊಡುವ ನಡುವಿನ 
ಸ ನೋ ವಾಕ್ಕದ ಅಂಗಗಳಾದ ಶಬ್ದಗಳ ಅರ್ಥದ ಜ್ಞಾನವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಸತಃ ಸಮರ್ಥವಾಗಿಲ. 
ಸ ಡೆ ಜ್ಯಾ ಯು ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ, ಅಂದರೆ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ವಾಕ್ಕರಚನಾ ಸಂಬಂಧದ ಜ್ಗಾ ನ, ಅವುಗಳ ಅರ್ಥ 
ಸಕ್ಕ ಸು ಸಂಬಂಧ, ಶಬ್ದ ಗಳಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾದ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅವಿರೋಧ, ಸದೃಶವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಅತಿ ಸಾಮೀಪ 
ತ್ತು ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ಪ್ರಕಟಿಸಲ್ಪಡುವ ನಿರೂಪಣೆಯ ತಾತ್ರರ್ಯ. ಒಬ್ಬನು ಮತ್ತೊಬ್ಬನ ಮನಸ್ಸನ್ನು » 
ಆದರೂ ಅವನು ಮಾತನಾಡುವ ಸಂದರ್ಭ ಮತ ಈ ಕ ಜಿ ಇಷ ಜ್‌ ಜ 
ರಾ ಕಾಸಲ ಸಂದರ್ಭ ಮತ್ತು ಇತರ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಒಂದು ನಿರೂಪಣೆಯ ತಾತ ರ್ಯವು ವಸ್ತುತಃ ನಿರ್ಣಯಿಸ 
ಶಿಡು . "ಸೈಂ ಪದದ ಅರ್ಥ (ಟ) ಕುದುರೆ ಮತು (11) ಉಪ್ಪ... ಆದರೆ ಟಮ ಹ 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಬಾ' ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ, ವಕ್ಷ್ನವಿನ ಉದೇಶವ ಚ ಜಬ 
ಸತ್ತಾನಿ, ವಕ್ಷೃವಿನ ಉದೇಶವು ಪರಿಸಿ ತಿಯಿ ಕ ಬ ಸ 
ಸಾ ಗ ಅ ಚುನ್ಯ ಸ ದೆ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸೈಂಧವ' ಪದದ ಅರ್ಥ 


೧೦೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಶಬ್ದಗಳು ಅರ್ಥ- ವ್ಯಂಜಕಗಳಾಗಿದ್ದರೆ ಅವುಗಳ ಅರ್ಥಗಳೊಡನೆ ವಾಕ್ಕರಚನಾ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅವು ತಿಳಿಸಲಾರವು. ವೃತ್ತಿ 
ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪ ಡುವ ಅಭಿವ್ಯ ೦ಜನೆಯ. ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಎರಡು ವಿಧ, (1) ಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಶಬ್ದ ಉಚ್ಚಾರ ಮಾಡುವಾಗ ಯಥಾ 
ವತ್ತಾಗಿ ತಿಳಿದುಬರುವಂಥ ಅರ್ಥದ ಅಭಿವ್ಯಂಜಕತೆ, ಮತ್ತು (2) ಲಕ್ಷಣಾ ಅಥವಾ ವಕ್ತ ವಿನ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಅನುಗತವಾಗಿ 
ಬರುವಂಥ ಅಸಾಧಾರಣ ಅರ್ಥದ ಅಭಿವ್ಯಂಜಕತೆ. 'ಮೊಸರಿನ ಮಡಕೆಯನ್ನು ಕಾಗೆಗಳಿಂದ ರಕ್ಷಿಸು' ಎನ್ನು ವ ವಾಕ್ಯವು ಮಡಕೆಯು 
ಕಾಗೆಗಳಿಂದ ರಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡಬೇಕು, ಮೊಸರನ್ನು ಕೆಡಿಸಬಹುದಾದಂಥ ಬೇರೆ' ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಂದ ರಕ್ಷಿಸಲ್ಪ ಡಬಾರದೆಂಬ ಚಚ 
ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಶಬ್ದಗಳು ವ್ಯಂಜನಾಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಕೂಡ ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆಂದು ಆಲಂಕಾರಿಕರು ಹೇಳುತ್ತಾ ರೆ. ತಾರ್ಕಿಕರು ವ್ಯಂಜ 
ಬೇರೆ ವೃತ್ತಿಯಲ್ಲ, "ದು ಲಕ್ಷಣಾದಲ್ಲಿಯೇ ಸೇರುತ್ತ ದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಲಕ್ಷಣಾ ಎರಡು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನೊಳಕೊಂಡಿದೆ, ತ 
ವೆಂದರೆ, ಜಹತ್‌ಸ್ವಾರ್ಥ ಅಥವಾ ಮೂಲ ಅರ್ಥ(ವಾಚ್ಯಾರ್ಥ)ವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿದ ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥ, ಮತ್ತು ಅಜಹತ್‌ಸ್ನಾರ್ಥ 
ಅಥವಾ ಮೂಲ ಅರ್ಥ (ವಾಚ್ಯಾರ್ಥ)ವನ್ನೊಳಕೊಂಡ ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥ. ಲ 


ಅರ್ಥವುಳ್ಳ ಶಬ್ದಗಳು ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಗಳಾಗಿವೆ, ಯಾವುವೆಂದರೆ, (1) ಯೌಗಿಕ ವ್ಯತ್ಚತ್ತಿ ವಿಷಯಕ ಅರ್ಥವನ್ನೊಳಕೊಂಡ 
ಶಬ್ದ, ಉದಾ: ಸತ “ಅಡಿಗೆ ಬಿ ನಿಯೋಗಿ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುವುದು ("ಪಚ್‌' ಧಾತು ಅಡಿಗೆ ಮಾಡುವ ಕಾರ್ಯ 
ವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಕಯಕ್ಕೆ "ನಿಯೋಗಿ' ಎಂದು); (2) ರೂಢ - ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಅಥವಾ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಒಳಕೊಂಡ ಶಬ್ದ, ಉದಾ: ವಿಪ್ರ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಎಂದು ಅರ್ಥ (ಈ ಅರ್ಥವು ಅದರ ವ್ಯತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದಿಲ್ಲ); 
(3) ಯೋಗರೂಢ - ವೃತ್ಪತ್ತಿ ವಿಷಯಕ ಹಾಗೂ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಒಳಕೊಂಡ ಶಬ್ದ, ಉದಾ: ಪಂಕಜ 
“ಕೆಸರಿನಿಂದ ಹುಟ್ಟು ವುದು' ಎಂದು ಶಬ್ದ ಶಃ ಅರ್ಥ, ಆದರೆ ಒಂದು ವಿಶೇಷ ವಿಷಯವಾದ ವಸ್ತು “ಕಮಲ' ವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ; 
ಮತ್ತು (4) ಯೌಗಿಕರೂಢ - ವೃತ್ಪತ್ತಿ. ವಿಷಯಕ ಹಾಗೂ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಐಚ್ಛಿಕವಾಗಿ. ಹೊಂದಿರುವ 
ಶಬ್ದ, ಉದಾ: ಉದ್ಭಿದ ಎಂದರೆ (1) ವ್ಯತ್ಪತ್ತಿಗನುಸಾರವಾಗಿ, ಭೂಮಿಯನ್ನು ಭೇದಿಸಿ ಹೊರಗೆ ಬರುವ, 'ಅಂದರೆ ಮರ ಅಥವಾ 
ಗಿಡ. ಮತ್ತು (2) ಸಾಂಪ್ರ ದಾಯಿಕವಾಗಿ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ವೈ ದಿಕ ಯಜ್ಞ. 

ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಪ್ರಾತಿಪದಿಕಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ವಿಭಕ್ತಿಗಳು, ಧಾತುಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪ್ರತ್ಯಯಗಳು, 
ಉಪಸರ್ಗಗಳು, ಅವುಗಳ ವಾಚ್ಯಗಳು, ಕಾಲುಗಳು, ಪ್ರಕಾರಗಳು, ಶಬ್ದ ಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಮುಂತಾದವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಎಷ್ಟು ವಿಶದವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆಂದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಮೇಲ್ಪಡಿಸುವುದು ಅಸ 'ಧ್ಶವೇ ಸರಿ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸಂಸ್ಕೃ ತ ವ್ಯಾಕರಣದಲ್ಲಿ 
ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವ ಹತ್ತು ಕಾಲಗಳ ಅರ್ಥಗಳನ್ನು, ಅವುಗಳ ಎಲ್ಲಾ ಸುಂದರ 'ಛಾಯಾರ್ಥದೊಡನೆ ವಿಶದವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಅವರು ಆಜ್ಪಾ ಪ್ಲರ್ಥದ ಕಡೆಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಗಮನ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆ, ಉದಾ: ವಿಧಿಲಿಜ್‌, ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುವ ಸಾಧನವು ಲಕ್ಷ್ಯವನ್ನು ಮುಟ್ಟ 
“ಬೇಕು, ಕೆಟ್ಟ 'ಪರಿಣಾಮಕ್ಕಿ ೇಡಾಗಬಾರದು, ವ್ಯವಹಾರ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ಗದಾಧರನ ವೃತ್ಪತ್ತಿವಾದವು ಪ ಪಾಣಿನಿ ಸಂಪ್ರದಾಯದ 
ದಿಗ್ಗಜ ವೈಯಾಕರಣರಿಂದ ಮನ್ನಣೆ ಪಡೆದಿದೆ. ರಘುನಾಥ ಶಿರೋಮಣಿಯ ನಣ*-ವಾದ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಗ್ರಂಥ. ಅದರಲ್ಲಿ 
ವಿರೋಧಾತ್ಮ ಕ ವಾಕ್ಯಗಳ ತಾರ್ಕಿಕ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳೂ ವಿಶದವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. 


ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಸತ್ವ್ವವಿದ್ಯೆ 


ಸತ್ತ್ವ ವಿದ್ಯೆಗೆ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಕೊಡುಗೆಯು ಏನೂ ಇಲ್ಲವೆಂದು ವಿಮರ್ಶಕರು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ತಾರ್ಕಿಕರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಗಮನವಿಟ್ಟು ಓದಿದರೆ ಗಂಗೇಶನು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸತ್ತ್ವವಿದ್ಯೆಯನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಿದ್ದರೆ ರಘುನಾಥ ಶಿರೋಮಣಿಯು ಬಹಳಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಸತ್ತ ಎ೦ಿದ್ಯೆ ಯನ್ನು ಪರಿಷ್ಕರಿಸಿದ್ದಾ. ಜಸ ತಿಳಿದು 
ಬರುತ್ತದೆ. “ಆತನು ಕಲ್ಪಿಸಿರುವ ನವೀನತೆಗಳು ಹೀಗಿವೆ: (1) ಈಶ್ವರ ಶಾಶ್ವತ ಜರಂಡಥ ನೆಲೆ, ಆದರೆ ಭೌತಿಕ ಗುಣವನ್ನು 
ಹೊಂದಿಲ್ಲ. (2) ಕಾಲ ಮತ್ತು ಸ್ಥಳ ಭಿನ್ನಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲ, ಈಶ್ವ ರನಿಗೆ ಅಭೇದವಾದುವು. (3) ಆಕಾಶವು ಬೇರೆ ಪದಾರ್ಥವಲ್ಲ. 
ಈಶ್ವ ರನು ಧ್ವ ನಿಯ ಸಹಜ ಕಾರಣ. (4) ಅಂತಃಕರಣ (ಮನಸ್‌) ಬೇರೆ ಪದಾರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದು ಯಾವುದಾದರೂ ನಾಲ್ಕು 
ತತ್ತ” ಎಗಳ ಶಿಶು (ಕಂಮಾಾುದ ಅಭೇದವಾಗಿದೆ. (5) ಅಣು ಮತ್ತು ದ್ವಯಗಳ ಭಾವನೆಯು ಆಧಾರರಾಿತಿವಾಗುಡ. 
ತ್ರಿತಯವು ತತ್ತ್ತ್ನಗಳ ಭೇದದ ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಏರ್ಪಡಿಸು ತ್ತದೆ. ವೈಶೇಷಿಕರ ಇಳು ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲು ಬರದಿರುವಂಥ 
ಅನೇಕ ವಸ್ತು ಸ ರಘುನಾಥನು ಬಹಿರಂಗಪಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸೆ ಹೀಗಿವೆ: (1) ಸತ್ವ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸಾಧಿಕಾರ, (2) ಶಕ್ತಿ, ಒಂದು 
ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಆಟುಮಾಡುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ, (3) ಕಾರಣತ್ವ, ಒಂದು ಕಾರಣದ ಆವಶ್ಯ ಕವಾದ ಗುಣ, (4) ಕಾರ್ಯತ್ವ, ಇಷು 
ಪರಿಣಾಮದ ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಗುಣ, (5) ಸಂಖ್ಯಾ, ಸಂಖ್ಯೆ, "60 ವೈಶಿಷ್ಟ. ವಿಶೇಷ್ಯಕ್ಕೆ "ವಿಶೇಷಣದ ಸಂಬಂಧ, (7) ಬಿಷಯ 
ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯ ಇದ್ದ ಮತ್ತು ಒಂದಲ್ಲದೆ ದಿನೇಕವಾಗಿರುವ ಸಹಜ ಸಂಬಂಧ. 11" 


ವೇಣಿದತ್ತನು ತನ್ನ ಪದಾರ್ಥ- -ಮಂಡನದಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರಿಂದ ಸ್ವೀಕೃ ತವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಹೊಸ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು 
ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲಾ ವಿಧಿ- -ಯಥಾರ್ಥಗಳೂ ನಾಲ್ಕು ಭಾಗಗಳಿಗೆ ಸೇರುತ್ತ ವೆ (1) ಪದಾರ್ಥ, (2) ಗುಣ, (3) ವ್ಯಾಪಾರ, 


೧೦೧ 
ನವ್ಯನ್ಯಾಯ 
(4) ಧರ್ಮ. ಪದಾರ್ಥಗಳು ಒಂಬತ್ತು ವಿಧ. ವಿವಿಧ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಈ ಸಂಖ್ಯೆಯು ವೇದಸಮ್ಮ ಯ! ಭೋ ಕ 
ಒಂಬತ್ತು. ವ್ಯಾಪಾರವು ಒಂದೇ ವಿಧ, ಅಂದರೆ, ಗಮನ (ಚಲನೆ). ಧರ್ಮಗಳು "ನೇಕ ವಿಧ, ಯಾವುವೆಂ ಕಾ ಹ 
ಲಾದವು. ಸಂಬಂಧಗಳಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಸ್ತಿ ತ್ವವಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಅವು ಸಂಬದ್ಧ ಪದಗಳಿಂದ ಬೇರೆ ಅಲ್ಲ. ಅವು ಸಂಧಿ 
ಸ 
ಡ್ರಿಸ್ಟಿ ಯ ಅಂಗೀಕೃತವಾದ ಯಥಾರ್ಥಗಳ ಬಗೆಗಳು ಏಳು ಪದಾರ್ಥಗಳ ನಿರ್ಬಂಧಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ವಿಶ್ವ 
ನಾಥನು. ತನ್ನ ಭೇದ ಸಿದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಆದು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಸತ್ತ್ವವಿದ್ಯೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ನಿರೂಪಣೆಯ ಸಾಸ್‌ 
ಆಧುನಿಕ ಬ್‌ ಸತ್ತ್ವ ವಿದ್ಯೆ ಗೆ ರಾಖಲದಾಸ ನ್ಯಾಯರತ್ನ ನು ತನ್ನ ತತ್ವ "ಸಾರದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಕೊಡುಗೆಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ನೆ. 
ನಮ್ಮ ಆತ್ಮ (ಜೀವಾತ್ಮ ) ಮನಸ್ಸಿ ಗಿಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ ಎನ್ನುವ ಅತ್ಯಂತ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಬದಲಾವಣೆಯು ಅವನಿಂದ 
ಸೂಚಿತವಾಗಿದೆ. 12 ಮನಸ್ಸು ಒಂದು ತ್ರಿತಯ, ಉದಾ: ಗಾಳಿ, ಎನ್ನು ವ ಹೊಸ ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಪುನರ್ವಿಮರ್ಶಿಸಿ ಮನಸ್ಸು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಪದಾರ್ಥ, ಅದು ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಅಣು ಎನ್ನುವುದನ್ನು ಸ್ಥಿರೀಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆತ್ಮನಿಗೆ ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ ಎನ್ನುವ ಎಲ್ಲಾ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಉಪಾಧಿಗಳೂ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಹಜವಾಗಿ ಸೇರುತ್ತವೆ. 
ರಾಖಲದಾಸನು ಎಲ್ಲಾ ಯಥಾರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಎರಡು ಸ್ಫೂ ಲ ವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ, ಯಾವುವೆಂದರೆ, ವಿಧಿ ಮತ್ತು 
ನಿಷೇಧ. ಅವನ ಹೇಳಿಕೆಯಂತೆ. ವಿಧಿರೂಪ ಯಥಾರ್ಥಗಳು ಆರು ವಿಧವಾಗಿವೆ, ಅವು (1) ಪದಾರ್ಥ, (2) ಗುಣ, (3) ವ್ಯಾಪಾರ, 
(4) ಅಂತರ್ವ್ಶೃತ್ತಿ, (5) ಉಪಾಧಿ ಸಮಷ್ಟಿ ಗಳು ಮತ್ತು (6) ಸಮಷ್ಟಿಗಳು. ಹೊಸದಾಗಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಎಲ್ಲಾ ಯಧಾರ್ಥಗಳತ 
ಉಪಾಧಿ ಸಮಷ್ಟಿ ಗಳಿಗೆ ಸೇರುತ್ತವೆ. ನಿಷೇಧರೂಪ ಯಥಾರ್ಥಗಳು ನಾಲ್ಕು ವಿಧವಾಗಿವೆ: (1) ನಾಶ, 2) ಪೂರ್ವ ನಿಷೇಧ 
ಅಥವಾ ಮಸ್ತುವ ಉಂಟಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚಿನ ನಿಷೇಧ, (3) ಸಂಬಂಧದಿಂದ ವಿಶಿಷ್ಟಿ ಸಲ್ಪಡುವ ವಸ್ತುವಿನ ನಿಷೇಧ, ಮತ್ತು 
(4) ವಸ್ತುವಿನ ಅನನ್ಯತೆಯ ನಿಷೇಧ. ರಾಖಲದಾಸನು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಪೂರ್ವ ನಿಷೇಧದ ಆಧಾರ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ವಿರೋಧಿ 
ಸುತ್ತಾರೆಂದು ಕೂಡ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಆರು ವಿಧವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸುತ್ತಾನೆ, ಯಾವುವೆಂದರೆ, (1) ಪೃಥ್ವಿ, 
(2) ಅಪ್‌ (ನೀರು), (3) ತೇಜಸ್‌, (4) ವಾಯು, (5) ಈಶ್ವರ, ಮತ್ತು (6) ಮನಸ್‌. 
ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತಿಗಳ ಖಂಡನೆಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪುನಃ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ದ್ವೈತದ ರಕ್ಷಣೆಗೆ ಬಹಳ 
ಶ್ರಮಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಪಂಚಾನನತರ್ಕರತ್ನನು ತನ್ನ "ದ್ವೈತೋಕ್ತಿರತ್ನಮಾಲಾ'ದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಪೂರ್ವಿಕರು ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಕೆಲಸವನ್ನು 
ಪೂರ್ಣಮಾಡುವ ಹೊಣೆಯನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಂಡಿಸಿರುವ ಎಲ್ಲಾ 
ತರ್ಕಗಳನೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ಎದುರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ತಾತ್ಪರ್ಯವು ದ್ವ ತಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲ 
ವಾಗಿದೆಯೆಂದೂ ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. "ಈಶ್ವ ರನು ಅಂತರ್ವೃ್ವತ್ತಿ ಎನ್ನುವುದು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತ ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರದ 


ಸಿದ್ಧಾಂತ. ಅವರು ಹೀಗೆ ಸೂಕ್ಷ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ, ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದ ಮತ್ತು ಉದಯನರ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನೇ ಪುನಃ 
ಸ್ಥಿರೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ನೀತಿಶಾಸ ಸ್ರ 


ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಪ್ರಾಚೀನರ ನೈತಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಜೀವನದ ನೈತಿಕ ಲಕ್ಷ್ಯ ಮುಕ್ತಿ. ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ 
ಮತ್ತು ಸತ್ತ್ವವಿದ್ಯೆಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಸಾಧನಗಳು. ಆತ” ಒನ ಸತ್ಯ ಜ್ಞಾನವು ನಮ್ಮನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಜ್ಲಾ ನದಿಂದ 
ಉದ್ಭ ರಿಸುತ್ತದೆ. ದೃಢವಾಗಿ ಜೇಕೂರಿರುವ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಜ್ಲಾ ನವು ನಮ್ಮ "ಚಿಂತನೆಯ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ರಚಿಸುತ್ತದೆ. ಬಾಹ್ಮ 
ಸತ್ಯದ್ಗಾ ಪ್ಲನವು ಮಾನವಜೀವನದ ಮೂಲಭೂತ ದುರಂತ - ಎನ್ನುವ ಆಗ್ರಹಪೂರ್ಣ ಪ್ರಮಾದದೊಡನೆ. ಹೆಣಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸತ್ಯ 
ಜ್ಞಾನದೆ ಹೆಗ್ಗುರುತುಗಳನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಲು ಮಾರ್ಗವನ್ನು ನಿಯಮಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅದು ನಿಷ್ಠೆ ಮತ್ತು ತಪಸ್ಸಿನ ಜೀವನವನ್ನು 
ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಗದಾಧರನು ತ ಮುಕ್ತಿವಾದದಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವೇದಾಂತ ಸ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ನೈತಿಕ ಲಕ್ಷಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ನೈತಿಕ ಲಕ್ಷ್ಯವು ಶಾಶ್ವತವಾದ "ಆನಂದವೇ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲಾ ದುಃಖಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ನಿಷೇಧವೇ. ಎನ್ನುವ 
ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಅವನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎರಡನೆಯ ವಿಕಲ್ಪದ ಪರವಾಗಿ ತನ್ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಆಕರ ಆತ್ಮನ ಅಂತರ್ದರ್ಶನವೇ ಅಥವಾ ಈಶ ಶ್ವರನದೇ ಎನ್ನು ವ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನೂ ಅವನು ವಿಚಾರ 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ರಘುನಾಥನು ಮೊದಲನೆಯ ವಿಕಲ್ಪವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇತರರು. ಎರಡನೆಯ ವಿಕಲ್ಪ ವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿ 
ಸುತ್ತಾರೆ. ಗದಾಧರನು ಯಾರಿಗೂ ಅವಿಧೇಯನಾಗಿಲ್ಲ, ಆದರೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಸಿದ್ಧಾ ತ ಸಮನ್ವ ಯವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಅವನು 
ಮುಕ್ತಿಯ ಪೌರಾಣಿಕ ವಿಚಾರವನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಿಲ್ಲ, ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಜಾಗವನ್ನು" ಕೊಡುತ್ತಾದೆ. 

, ನವ್ಯನ್ಯಾಯದ ಮುಖ್ಯಾಂಶಗಳ ಈ ಚರ್ಚೆ: ಯನ್ನು ನಾವು ಸಾರರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಮುಕ್ತಾಯಗೊಳಿಸಬಹುದು: 


ಆಧುನಿಕ 11650 ಭಾಷೆಯ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳ ಮೇಲೆ ಬಹಳ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಬೆಳಕನ್ನು ಬೀರಿದ್ದಾರೆ. ಸಾಂ ಪ್ರದಾಯಿಕವಾದ 
ಭಾಷೆಯು ಚಿಂತನೆಯ ವಿಕಾಸದೊಡನೆ ಸರಿಸ ಮವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಯಲಾರದು. ನಾವು ಹೊಸ ಭಾವಗಳ ಳನ್ನು ಸಂದಿಗತೆ ಹಾಗೂ 
ಸ್ನ ಲ 


೧೦೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅಸ್ತವ್ಯಸ್ತತೆಗಳ ಸಂಭಾವ್ಯತೆಗಳಿಲ್ಲದೆ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲಾರೆವು. "ಭಾಷೆಯು ಪ್ರಾಯಿಕವಾಗಿ ಅನುಭವದ ಅಪೇಕ್ಟಾಕೃತ ಕೆಳಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ 
ವಿಕಸಿಸುತ್ತದೆ, ಹಾಗೂ ವಿವೇಚನೆಯ ಸೂಕ್ಸ್ಮಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮತೆಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳ ಶಬ್ದಸಂಪತ್ತು "ಇಲ್ಲ' 
ಎನ್ನುವುದು ನಿಜವೇ. ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರಿಂದಲೇ ಭಾಷೆಯ ವಿಕಾಸದ ಯುಗಾರಂಭವಾಗಿದೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಎಲ್ಲಾ ಶಾಖೆ 
ಗಳೂ, ಅಂದರೆ, ವೇದಾಂತ, ವ್ಯಾಕರಣ, ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ, ಕಾವ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ಮುಂತಾದವು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಚಿಂತನೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಾಗಿ ನವ 
ನ್ಯಾಯಕ್ಕೆ ಯಣಿಗಳಾಗಿವೆ. ಸಂಸ್ಕೃತ ವ್ಯಾಕರಣದಷ್ಟೇ ನವ್ಯನ್ಯಾಯದ ಅಧ್ಯಯನವು ಆವಶ್ಯಕವಾದುದಾಗಿದೆ. ೯ / 

ನವ್ಯನ್ಯಾಯದ ಅಧ್ಯಯನವು ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿಯ ಕುಶಾಗ್ರತೆ ಹಾಗೂ ಸಮಸ್ಯೆಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪರಿಹಾರದ 
ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಚುರುಕುಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ; ಅದು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಗ್ರಹಣ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಜಾಗ್ರತಗೊಳಿಸಿ ವಿಮರ್ಶೆಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು 
ವೃದ್ಧಿಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ; ಅದು ವ್ಯವಹಾರಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸಮರ್ಥಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ನವ್ಯನ್ಯಾಯದ ಶಿಕ್ಷಣವನ್ನು ಪಡೆದರೆ 
ವಿವೇಚನಾಶಕ್ತಿಯು ಸದಾ ವೃದ್ಧಿಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಸ್ವತಂತ್ರ ಚಿಂತನೆಗೆ ಬಹಳ ಹೆಚ್ಚು ಮಹತ್ವ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ ಹಾಗೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ನಿರೂಪಣೆಯ ಪೂರ್ವೋನ್ನತ 
ಮೌಲ್ಯವನ್ನೂ ತರ್ಕಸರಣಿಯನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಯಥಾರ್ಥತೆಯನ್ನೂ ಅನುಭವಾತ್ಮಕ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನೂ 
ಅವುಗಳ ಪೂರ್ವಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಪುನಃ ಸ್ಥಿ ರೀಕರಿಸಲು, ಹಾಗೂ ಪತಂಜಲಿಯ ಮಹಾಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ 
ವುಳ್ಳಂಥ ವ್ಯಾಕರಣದ ಹೊಸ ದರ್ಶನವನ್ನು ಬೆಳೆಸಲು ಶ್ರಮಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಏನೇ ಆಗಲಿ, ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಅಧ್ಯಯನದ ಕ್ಷೇತ್ರವು ಬಹಳ ವಿಸ್ತೃತವಾದುದಲ್ಲವೆಂದು ಒಪ್ಪಲೇಬೇಕು. ಅವರು 
ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಪ್ರಮಾಣಭೂತ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಓದಲು ಯಾವಾಗಲೂ ಶ್ರಮಪಡುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾರಂಭದ ಆಧುನಿಕ 
ತಾರ್ಕಿಕರು ಮೂಮಾಂಸಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ, ಆದರೆ ಅವರಲ್ಲಿ ಬಹು 
ಮಂದಿ ವೇದಾಂತ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಮತ್ತು ಜೈನ ಚಿಂತನೆಗಳ ಅರಿವಿಲ್ಲದವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಅನೇಕ ಸ್ಥ ಳಗಳಲ್ಲಿ, ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ವನ್ನು ಕುರಿತ ಅವರ ಜ್ಞಾನವು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಬಂದುದಲ್ಲ. ಅವರಲ್ಲಿ ಬಹುಮಂದಿ ಈ ಹೊತ್ತಿನ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಸಚೇತರಾಗಿಲ್ಲ. 
ಅವರ ವಿಷಯಜ್ಞಾನದ ಆಕರ ಪರಿಮಿತವಾದುದು. ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು ಭಾರತೀಯ ವಿಜ್ಞಾನದ ನಾನಾ ಶಾಖೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ 
ಅಪರಿಚಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಅವರು ಸತ್ತ್ವವಿದ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಕ್ರಾಂತಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡಲು ಶಕ್ಕರಾಗಿಲ್ಲ. ಅವರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ವನ್ನು ಘನತೆಗೊಳಿಸಿದ್ದಾ ರೆ, ಆದರೆ ಅದರ ತಾರ್ಕಿಕ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವಾಗ ಜಾರಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಇತರ ವೇದಾಂತಿ 
ಗಳಂತೆ ಅವರು ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಐತಿಹಾಸಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರು ಸಾಮಾಜಿಕ ಮತ್ತು ರಾಜಕೀಯ ನಿಯಮಗಳು 
ದೈವಿಕವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವರು ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಒಲವಿದ್ದರೂ ಪರಂಪರಾಗತ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ದೂರವಾಗಿಲ್ಲ. 
ಹೀಗೆ, ಅವರ ಸತ್ಕಾನ್ವೇಷಣೆಯು ಸಮಗ್ರವೂ ಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಿಲ್ಲ. 

ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಕೊಡುಗೆಯು ಅವರ ಸಿದ್ಧಿಗೆ ಯೋಗ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. ಜೀವನದ ಲಕ್ಷ್ಯ ಎಲ್ಲಾ ದುಃಖಗಳಿಂದ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ನಿವೃತ್ತಿ ಎನ್ನುವ ಪರಂಪರಾಗತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅವರು ಪಾಲಿಸುತ್ತಾರೆ. ಲಕ್ಷವನ್ನು ಮುಟ್ಟಲು ಸಂನ್ಯಾಸಮಾರ್ಗ 
'ವನ್ನು ಪ್ರಬೋಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತವು ನೈತಿಕ ತತ್ತ್ವದ ಕೇಂದ್ರಬಿಂದುವಾಗಿದೆ. ಅವರು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಗಮನವಿಟ್ಟು 
ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದ್ದಾರೆಯೇ? ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತವು ಸಮಾಜದ ಪರಮಾಣು ರಚನೆಯನ್ನು ಮುನ್ಸೂಚಿಸುವದಿಲ್ಲವೇ? ಸಮಾಜದ ವ್ಯಷ್ಟಿ 
ಗಳು ಅನೇಕ ಪರಮಾಣುಗಳು, ಪ್ರತಿಯೊಂದು (ಪರಮಾಣುವು) ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಚಲಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದರೂ, ಮಾನವಸಮುದಾಯದ ಕರ್ಮವು ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರಿಂದ ಕಡೆಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಒಂದು ಕಲ್ಲಿನ ಚೂರಿಗಿಂತ 
ಮೇಲಾಗದ ದೇಹರಹಿತ ಆತ್ಮ ಮಾನವ ಅಉತ್ಕಾಂಕ್ಷೆಯ ಗುರಿ ಹೇಗೆ ಆಗುತ್ತದೆಂದು ಶ್ರೀಹರ್ಷನು ಎತ್ತಿದ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು 
ಅವರು ಪರಿಶೀಲಿಸಿಲ್ಲ. 

ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಅಧ್ಯಾತ್ಮವು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಧರ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರು 
ಅದನ್ನು ಶೋಧಿಸಿ ಉತ್ತಮಗೊಳಿಸಿಲ್ಲ. ಯಾಕೆಂದರೆ ಈಶ್ವರನ ಮನುಷ್ಯದ್ಭಾ ವನೆಯನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವರು 
ವಿಫಲರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಈಶ್ವರನು, ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಕಾರ, ಮಹಾಪ್ರಭುವೂ, ಶಿಲ್ಪಿಯೂ, ಗುರುವೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ, 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಎಲ್ಲಾ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು ಬಗೆಹರಿಸಲು ಈಶ್ವರನನ್ನು ಯಂತ್ರದ ಹಾಗೆ ನೋಡುತ್ತಾರೆ. ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಭಾವನೆಗಳಿಲ್ಲ, 
ಹಾಗಿದ್ದರೂ ಅವನ ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ ವ್ಯಷ್ಟಿ ಆತ್ಮನು ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಚಿಂತನಾಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯಶಾಸ್ತ್ರ, ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ, ಮಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ, ಆ ದೇವತಾ 
ಶಾಸ್ತ್ರ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ಮುಂತಾದ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಪ್ರಭಾವರಹಿತ ವಿಭಾಗಗಳು ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ವಿವಿಧ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಒಂದು 

ರ ು ಸ ವಿಕವಾಗಿ ನಿರೀಕ್ಷಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ, ನಿಜ 

ಸಮಗ್ರ ಚಿಂತನಾಪದ್ಧ ತಿಯಲ್ಲಿ ಸಮರಸವಾಗಿ ಸಂಯೋಜಿತವಾಗಿವೆಯೆಂದು ಸ್ವಾಭಾವಿ ನೆ ಣೆ 
ವಾಗಿಯೂ, ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಅಧ್ಯಾತ ಗಳ ನಡುವೆ ಬಹಳ ದೊಡ್ಡ ಅಂತರವಿದೆ. ನೀತಿಯ ಗುರಿ ಆತ್ಮ 


೪ 


ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ, ಶ್ರದೆ ಯಿಂದಲೂ, ಏಕಾಗ್ರತೆಯಿಂದಲೂ ಆತ್ಮಧ್ಯಾನದ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಮಾಡಿದರೆ, ಆ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಬರು” 
ದ ಇಡಿ ಎ ಇ ಎಂ 
ಪುಣ್ಯವು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿಯೂ ಆಧಾರಭೂತವಾಗಿ ಆತ್ಮನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮನ ಈ ರಹಸ್ಯಪೂರ್ಣ 


ನವ್ಯ ನ್ಯಾಯ ೧೦೩ 


ವನ್ನು ತೊಲಗಿಸಿ ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ನೈತಿಕ 


ಗುರಿಯ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ದೇವತಾರಾಧನೆಗೆ ಏನೂ ಸ್ಥಾನವಿಲ್ಲ. ರಘುನಾಥ ತತೋಮ ಜಂತಿ ಆತ್ಮ; ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದ ಏಕಮಾತ್ರ 
ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ಯಥಾರ್ಥ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದಿಂದ 'ಈಶ್ವ ರನು ಬೇರಾಗುತ್ತಾನೆ. 
ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿ. ಸ್ಥಿತಿ, ಲಯಗಳಿಗೆ ಯಾವನ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಆವಶ್ಯ' ಕವೆಂದು ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿದೆಯೋ ಆ ಈಶ್ವ 2 ಅನುಮಿತ. ಹೀಗೆ 
ಈಶ್ವ ರನು ಕಷ್ಟ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಶಕ್ತಿ ವಿಶೇಷಕ್ಕಿ ತ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ, ಆಧುನಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದ 
ಕಷ್ಟ ಗಳನ್ನು ಬಗೆಹರಿಸುವುದೇ ಅವನ ಕೆಲಸವಾಗಿ ತೋರುತ್ತ. ದೆ. ನ್ಯಾಯ- ನೇತಿ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಆದರ "ಅಧ್ಯಾತ್ಮ: ದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವ 
ದೊಡ್ಡ ಅಂತರವನ್ನು ದೂರಮಾಡಲು ಗದಾಧರನು ಸ್ವಲ್ಪ ಪ್ರಯಾಸ ಸಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ, ಆ4 ರಘುನಾಥನ ವಿಚಾರಗಳ ಎದುರಿಗೆ 
ದೃಢವಾಗಿ ನಿಲ್ಲಲು 'ಅವನು ತನ್ನ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ತಾನೇ ಸಾಕಷ್ಟು ನಿಶ್ಚಿ ತನಾಗಿಲ್ಲ. 'ದೈವಾನುಗ್ರಹವು ನಮಗೆ ಆತ್ಮ; ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು 
ಕೊಡಬಲ್ಲುದೆಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾ ನ ಆದರೆ ದ್ಧೆ ವಾನುಗ್ರಹವು ಮಾತ್ರವೇ ಆತ್ಮ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದ ಆಕರವೆಂದು. ಎತ್ತಿ 'ತೋರಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲ. ದೈವಾನುಗ್ರಹವು, ನಿಜ ವಾಗಿಯೂ, ಅತವ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. "ಅದರಿಂದ ಈಶ್ವರನು ನವ್ಯ -ನ್ಯಾಯ 
ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಅಖಂಡ ಭಾಗವಲ್ಲ. 

ಆಧುನಿಕ ತಾರ್ಕಿಕರ ನ್ಯೂನತೆಯೆಂದರೆ ಅವರು ತಮ್ಮ ಶಿಷ್ಕರಲ್ಲಿ ಅನ್ವೆ ೇಷಣೆಯ ಹುರುಪನ್ನು ತುಂಬುವುದರಲ್ಲಿ ವಿಫಲ 
ರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಬುದ್ಧಿ ಯನ್ನು ಚುರುಕುಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ "ಟೀವನದ. ಸಮಸ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಅನ ಎಯಿಸುವುದನ್ನು 
ಕಲಿಸಿಲ್ಲ” ಅವರು ಸತತವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಆಯುಧಗಳನ್ನು. ಹರಿತ ಮಾಡುವ ಸೈನಿಕರ ಟೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತಾರೆ, ಆದರೆ ಸಮಯ 
ಬಂದಾಗ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ. ಇದರ ಜೊತೆಗೆ, ಮಾನವಜೀವನದ ಗೌಣ 'ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರಮಾಡಿ, ಅವುಗಳನ್ನು 
ಕ್ರಮವಾಗಿಟ್ಟು, ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅವರು ವಿಫಲರಾಗಿದ್ದಾ ೆ. ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ, ಅವರು ಯಥಾರ್ಥ 
ಜೀವನದಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟು ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಧಿಕವಾಗಿ ವ್ಯವಹರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 


ದರ್ಶನವು ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಮೂಲಭೂತ ಅಜ್ಞಾ ನ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರಿತ್ರೆ, ಪುಟಗಳು 402 ಮತ್ತು 403. 
ಸಧೋಲಾಲ್‌ ಭಾಷಣಗಳು, ಪುಟಗಳು 266-8 
ಭಾರತೀಯ ತರ್ಕ ಮತ್ತು ಪರಮಾಣುವಾದ, ಪುಟ 34. 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ, 11, ಪುಟಗಳು 40-2. 
ಭೇದರತ್ನ, ಪುಟ ಗ ಮತ್ತು ಖಂಡನೋದ್ಧಾರ, ಪುಟ 30 ಮತ್ತು 34. 
ನ್ಯಾಯ-ಭಾಷ್ಯ, ಪುಟ 4. 
ನ್ಯಾಯ-ಕೌಸ್ತುಛ್ದ ಪುಟಗಳು 31-2. 
ನ್ಯಾಯ-ಕೌಸ್ಟ್ರುಛ, ಪುಟ 34. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಪುಟ 162. 
ಗ ಇರನ ಕೇವಲಾನ್ವ ಯಿ-ಟೀಕಾ, ಜಗದೀಶನ ಪಕತಾ- 
ಓರಾತಿ। ಜಣ ತ ೇಶನ ಪಕ್ಷತಾ-ಟೀಕಾ ರಾಖಲದಾಸ ನ್ಯಾಯರತ್ನನ ವಿವಿಧ ವಿಚಾರ ಮತ್ತು 
11 ನೋಡಿ: ಪದಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವನಿರೂಪಣ. 
12 ಮನಸಾಮೇವ ಚೈತನ್ಯಂ ಣೆ ತು ಜೀವಾಂತರ ಸ್ಥಿತಿಃ, 


ಪಚಾ ಸುತ್ತ ವಿಭ 


ವ 


ಕ್ಷ 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಪ್ರಸಿದ್ಧರಾದ ಜೈಮಿನಿ ಬಷಿಗಳು ಮಾಂಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದ ಕರ್ತೃ. ಅವರ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ 
ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. ಅವರು ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲಿಖಿತರಾದ ವ್ಯಾಸರ ಶಿಷ್ಯರೇ ಅಥವಾ ಬೇರೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಎಂಬುದು 
ವಿವಾದಗ್ರಸ್ತವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಬಾದರಾಯಣ ಮತ್ತು ಬಾದರಿಗಳೆಂಬ ಇಬ್ಬರು ಯಷಿಗಳು ಜೈಮಿನಿಗಳ ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಉಲ್ಲಿಖಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆ ಮತ್ತು ಮಹರ್ಷಿ ವೇದವ್ಯಾಸರ ಶಾರೀರಕಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಜೈಮಿನಿಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ 
ವ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಜೈಮಿನಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗುರು ಶಿಷ್ಯರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಈ ಯಾವ ಗ್ರಂಥವೂ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇದು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ 
ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ ವಿವಾದವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿದರೂ ಸಹ, ಜೈಮಿನಿಗಳ ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಭಾಷ್ಯಕಾರರಾದ ಶಬರ 
ಸ್ವಾಮಿಯು 1.1.5ನೇ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿನ “ಬಾದರಾಯಣ” ಎಂಬ ಪದದ ಪ್ರಯೋಗವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾ, ಬಾದರಾಯಣರ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವೂ ಸದೃ್ಭಶವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸಲಾಗಿದೆ ಎಂದು ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ; ಮತ್ತು 
ಇದರಿಂದ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ಸಮರ್ಥಿತವಾಯಿತೇ ಹೊರತು ವಿರುದ್ಧವಾಗಲಿಲ್ಲ. 

ಆದುದರಿಂದ ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ, ಬಾದರಾಯಣರು ಜೈಮಿನಿಗಳಿಂದ ಪೂಜಿತರಾಗಿದ್ದಾರೆಂಬುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿರುವಂತೆ ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಅಥವಾ ನೈಜವಾದ ಸಪ್ರಮಾಣ 
ತೆಯು ಬಾದರಾಯಣರಿಗೆ ಅನುಮತವಾಗಿದ್ದಿತು ಮತ್ತು ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರಮಾಣವಾದುದು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ಅವರ ಹೆಸರನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಮಹಾಭಾರತದ ಕರ್ತೃ ಹಾಗೂ ಜೈಮಿನಿಗಳ ಗುರುಗಳಾದ ವೇದವ್ಯಾಸರೇ ಈ ಬಾದರಾಯಣರೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ಹೇಳದಿದ್ದರೂ ಸಹ, ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯ ಈ ಸೂಚನೆಯ ಪ್ರಮಾಣದ ಮೇಲೆ, ಬಾದರಾಯಣರೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವ ವೇದವ್ಯಾಸರು 
ಮತ್ತು ಜೈಮಿನಿಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಗುರು-ಶಿಷ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಭಾರತದ ಪ್ರಾಚೀನ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 

ನಮ್ಮ ವಿಷಯವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಈ ವಿವಾದವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವುದು ಅನಾವಶ್ಯಕ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಿಂದಲೇ 
ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿ, ನಂತರ ಒಂದು ದೀರ್ಫವಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವ ಯಜ್ಞಾನುಷ್ಠಾನದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ವಾದಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರವು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಕೌಶಿಕೀ ಮತ್ತು ಶತಪಥಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಸಮರ್ಥನೆಗಾಗಿ ಗುರುವಿನ ಹೆಸರನ್ನು ಅನೇಕವೇಳೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ 
ಗಳಲ್ಲಿನ ಯಜ್ಞಗಳ ವಿವರಣೆಯು ವಿರೋಧಾಂಶಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಮಾಡಿದವು; ಮತ್ತು ಹವನಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವ ವಿಧಾನವು 
ತರ್ಕದಿಂದ ನಿಶ್ಚಿತವಾಯಿತು. ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿನ ವಿಧಾನವೂ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಅನುಕ್ರಮವೂ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿನ 
ವಿಧಾನಕ್ಕಿಂತ ಅಧಿಕವಾದ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದಿದುವು. ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಕರ್ಮವೊಂದನ್ನು ಮಾಡಬೇಕಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು, 
ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸದಿರುವಾಗ, ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ನಿಶ್ಚಿ ತಗೊಳಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಆದುದರಿಂದ ನ್ಯಾಯ ಎಂಬುದು ಕರ್ಮ ಮಾಮಾಂಸದ 
ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಹೆಸರು. ಆಪಸ್ತಂಭ ಮತ್ತು ಬೋಧಾಯನವೆಂಬ ಧರ್ಮಸೂತ್ರಗಳು, ಭಾಷಾಶೈಲಿಯು ಬೇರೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಸಹ, 
ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಸದೃಶವಾದ ವಾದಗಳನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತವೆ. ಮತ್ತು ಆದುದರಿಂದ ಜೈಮಿನಿಗಳ ನಿಯಮಗಳು 
ಈಗಿರುವಂತೆ ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿಲ್ಲದಿರಬಹುದು. 

ವೇದಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದೇ ಜೈಮಿನಿಗಳ ಮಿಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದ ಲಕ್ಷ್ಯ. ಧರ್ಮವೆಂದರೇನು ಅಥವಾ ಅಧರ್ಮ 
ವೆಂದರೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ವೇದಗಳು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯಾಗಲೀ ತಿಳಿಸುತ್ತವೆ. ಮಾನವರು 
ಧರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸಲಿ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮದಿಂದ ನಿವೃತ್ತರಾಗಲಿ ಎಂಬ ಉದ್ವೇಶದಿಂದ ಅವು ಆ ರೀತಿ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, 
ಇತರ ಭಾಷೆಗಳಂತೆ, ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರವನ್ನು ವೇದಗಳ ಭಾಷ್ಯವೆಂಬುದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಬಾರದು, ಆದರೆ ವಿದ್ವಾಂಸರಿಗೆ 
ಅಂಗೀಕೃತವಾಗುವಂತೆ ವೇದಗಳ ವಾಸ್ತವವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಹೇಗೆ ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದೇ ಅದರ ಮುಖ್ಯ 
ಕರ್ತವ್ಯ. ಸಂದೇಶಗಳನ್ನು ನಿವಾರಣೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ವಿಧಾನಮಾಡುವುದು ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ವಿವರಿಸುವುದು, ಹಾಗೂ ತನ್ಮೂಲಕ ವೇದಗಳ ವಾಸ್ತವವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು. ಇದೇ ಅದರ ಪ್ರಧಾನವಾದ ಉದ್ದೇಶ 
ವೆಂಬುದಾಗಿ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಅಧ್ಯಯನಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಜ್ಞಾಪಕದಲ್ಲಿಡಬೇಕು. 


೧೦೫ 
ಪೂರ್ವಮಿಾಮಾಂಸಾ 


ವೇದಗಳು ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವ ಪ್ರಮಾಣಕೋಟಿಯಲ್ಲಿ ಜರು ಶಬ್ದ ಎರ ಭ್ಯ ೫5' 
ಎಂಬುದನ್ನು ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ, ಮುಂತಾ | 0 ಇತ 
ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬುದೇ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಸಾಧಾರಣವಾದ ಭಧ ಜೂ ವಿಧಗಳಾಗಿ ಭಜ 
ಮಾನವನಿಂದ ಉಚ್ಚರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಕೆಲವು ಪದಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದೂ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವನ್ನು ಅಪ್ರಮಾಣವೆಂದೂ ಅಂಗೀಕರಿಸ 
ಬಹುದು. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಪದಗಳ ಸಮೂಹವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಬಹುದೇ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಮತ್ತು ವೇದಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿರುವುವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸಿರು 
ವುದೇ ಅದರ ಫಲವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಯುಕ್ತಿ 
ಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ವಿಚಾರಮಾಡುವುದೇ ಈ ಪ್ರಬಂಧದ ಪ್ರಥಮ ಭಾಗದ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ವೇದಗಳ ಅಪೌರುಷೇಯತ್ತ್ವ 


ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು ಆರಂಭಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ, “ವೇದ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಯಾವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸ್ವೀಕರಿಸು 
ತ್ತಾರೆಂಬುದನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದು ಆವಶ್ಯಕ. ವೇದಗಳನ್ನು ಅವರು ಅಪೌರುಷೇಯವಾದುವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ, ಅಂದರೆ 
ರಾಮಾಯಣ ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾರತಗಳಂತೆ ಅವು ಮಾನವರಚಿತವಾದುವಲ್ಲ. ಅವು ಆ ರೀತಿ ರಚಿತವಾಗಿದ್ದರೆ, ಆ ಎರಡು ಗ್ರಂಥಗಳ 
ಕರ್ತೃಗಳಾದ ವ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ವಾಲ್ಮೀಕಿಯರಂತೆ, ಆ ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವನ್ನು ನಾವು ಸ್ಮರಿಸುತ್ತಿದ್ದೆವು. ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ 
ವೇದಾಧ್ಯಯನದ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿ ವೇದದ ಗುರುಗಳು ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಕರುಗಳು ರಕ್ಷಿಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. 
ಆದರೆ ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವಿನ ಹೆಸರನ್ನು ಯಾರೂ ಯಾವಾಗಲೂ ಸಹ ಕೇಳಿಲ್ಲ. ಇದರಿಂದ ವೇದಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಕರ್ತೃವೂ ಇರಲಿಲ್ಲ 
ವೆಂಬುದನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಬಹುದು, ಏಕೆಂದರೆ ಹಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ಇವರುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾರಾದರೊಬ್ಬರು ಆತನ ಹೆಸರನ್ನು ಕೇಳಿರುತ್ತಿದ್ದರು. 
ಆದುದರಿಂದ ವೇದಗಳು ಸ್ವಯಂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾದುವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕೆಂಬುದು ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದ ಪ್ರತಿಪಾದಕರ 
ಒಮ್ಮತವಾದ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ಯಾವ ವಿಶಿಷ್ಟ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನೂ ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವೆಂದು 
ಸ್ಮರಿಸಿಲ್ಲ. ಈ ಸಿದ್ಧಾ ಅತವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯು ಹೇಳುವುದರ ಸಾರಾಂಶವು ಈ ರೀತಿ ಇರುತ್ತದೆ: 

“ವೇದೋಕ್ತವಾದ ಆಚರಣೆ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಪ್ರಚಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಯಾರೋ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪದಗಳನ್ನು 
ಅವುಗಳ ಅರ್ಥಗಳೊಡನೆ ಸಂಯೋಜಿಸಿದನೆಂದು ನಾವು ತಿಳಿಯಬಾರದು. ಈ ಸಂಬಂಧವು ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾದುದು. ವೇದದ 
ಪದಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಅರ್ಥಗಳೊಡನೆ ಸಂಯೋಜಿಸಿದ ಮತ್ತು ವೇದೋಕ್ತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು 
ಇರುವುದಾದರೆ, ಆಗ ಅಂತಹ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಆಚರಿಸುವವನು ಕರ್ತೃವನ್ನು ಸ್ಮರಿಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು. 
ಅಂತಹ ಆಚರಣೆಯ ಉದ್ದೇಶದ ಸಾರ್ಥಕತೆಗಾಗಿ ಕರ್ತೃ ಮತ್ತು ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವವರ ನಡುವೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಸ್ಮರಿಸುವುದು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಸ್ಪರದ ನಿಯತವಾದ ರೂಪಪರಿವರ್ತನೆಗಾಗಿ ಪಾಣಿನಿಯು “ವೃದ್ಧಿ' ಎಂಬ 
ಪದವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಪದವನ್ನು ನಾವು ಕೇಳಿದಾಗ ಆತನನ್ನು ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಆಗಲೇ ವೃದ್ಧಿ ' ಎಂಬ ಪದವು ವಿಶಿಷ್ಟ 
ವಾದುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಂಬುದು ನಮಗೆ ಗ್ಲೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅವನು ಕಂಡುಹಿಡಿದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಉಪಯೋಗಿಸ 
ಬಹುದು. ಹಾಗೂ ಉಚಿತವಾದ ಫಲವನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವನು ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಲಕ್ಷಣವೆಂದು ನಾವು ಈ ಪದವನ್ನು 
ಸ್ಮರಿಸದಿದ್ದರೆ, ಆ ವಿಧವಾದ ಯಾವ ಅರ್ಥವನ್ನೂ ನಾವು ಅದಕ್ಕೆ ಆರೋಪಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಅಥವಾ ಅವನ ನಿಯಮಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ 
ಅದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಅಥವಾ ಹಾಗೆ ಹೊಂದಬಹುದಾದ ಯಾವ ಫಲವನ್ನೂ ನಾವು ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿ 
ಯಾಗಿಯೇ, ಛಂದಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಕರ್ತೃವಾದ ಪಿಂಗಳನೆಂಬ ಯಷಿಯು "ಮ' ಎಂಬುದು ಕ್ರಮಾನುಗತವಾದ ಮೂರು 'ದೀರ್ಫವಾದ 
ಅಕ್ಷರಗಳ ಗುಂಪೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ. ಅವನನ್ನು ನಾವು ಸ್ಮರಿಸಿದಾಗ, "ಮ' ಎಂಬುದು ಅಂತಹ 
ಮೂರು ದೀರ್ಫ್ಥ ಅಕ್ಷರಗಳುಳ್ಳೆ ಪದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಂದು ನಾವು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತೇವೆ - ಉದಾ: ವೈಶಾಲೀ ಮತ್ತು ಅದನು 
೫1 ಬದ್ದ ವಾದ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತೇವೆ, ಹಾಗೂ ಇಷ್ಟವಾದ ಫಲವನ್ನು ' ಹೊಂದುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ. 
ಆ ಬ ದ ಜಿ ಚಾವಣವಾ ನಾವು ತಿಳಿಯದಿದ್ದರೆ, ಅದು ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಅಂತಹ 

ಕ್ಷ ವ ಲ್ಲ, ಉದಾ: ವೈಶಾಲೀ ಮತ್ತು ಛಂದಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿಯಮಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ ನಾವು "ಮ' 
ಎಂಬುದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಪಂಥವೊಂದು ನಾಶಹೊಂದದ ಹೊರತು, ಆ “ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಯಲಿರುವ 
ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಶಬ್ದಗಳ ಕರ್ತೃ ಮತ್ತು ಉಪಯೋಗಿಸುವವನನ್ನು ನಾವು ಯಾವಾಗಲೂ ಸ್ನರಿಸುತ್ತೇವೆ ಇದು ಸಾಮಾನ್ನವಾದ 
ನಿಯಮ. ವೇದಗಳು ಮಾನವನಿಂದ ರಚಿತವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ಮತ್ತು ಅವನನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವ ಕರ್ಮಗಳು ಅವನಿಂದ ಹತಾ 
ಆಚರಿತವಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ, ಆಗ ಕರ್ತೃವನ್ನು ನಾವು ಯಾವಾಗಲೂ ಸ್ಕರಿಸುತ್ತಿದ್ದೆವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ. “ವದಿರ್ಯನಾ 
ಸೀ 3) ಎಂಬ ಪಾಣಿನಿಯ ಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯಲಾಗದಿರುವುದರಿಂದ, ಹಾಗೂ ವ್ರ ದ್ರ ರಾದ್ಧೆ ಚ್‌` 
ಎಂಬ ಅವನ ಮತ್ತೊಂದು ಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯುವ ವರೆಗೂ ಅದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಲಾಗುವುದಲ್ಲ. ಹಾಗೆ 


೧೦೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ವೇದಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಉಪಯೋಗಿಸುವುದಾಗಲಿ ಆದರೆ, ನಮ್ಮ ವಾಸ 

ವಿರುದ್ಧವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವೇದೋಕ್ತವಾದ ಕರ್ಮಗಳ ಕರ್ತೃ ಅಥವಾ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿದವನು ತ ಗ ಚ ವ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಆಚರಿಸುತ್ತಲಿದ್ದೇವೆ. ವೇದದ ಪದಗಳ ಮತ್ತು ರ: ತೆ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಯಾರೋ ಒಬ್ಬನು ಕಲ್ಪಿಸಿದನು ಮತ್ತು ವೇದೋಕ್ತವಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದನು, ಮತ್ತು ಹೀಗೆ. ವೇದಗಳ 
ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತೃವಾದನು ಎಂಬುದನ್ನು ಯಾವ ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾದ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಸಿದ್ಧಮಾಡಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.” 


ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯ ಭಾಷ್ಯದ ಮೇಲೆ ವಿವರಣಾತ್ಮಕ ಗ್ರಂಥವಾದ ಶ್ಲೋಕ ವಾರ್ತಿಕದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕರ್ತೃ ಕುಮಾರಿಲ ಭಟ್ಟರು 
ಮೇಲೆ ಉದ್ಧ ೦ತೆವಾದ ಭಾಗವನ್ನು ಹೀಗೆ ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ: “ವೇದದ ಅಧ್ಯಯನವು ಯಾವಾಗಲೂ ಹಿಂದಿನ ಅಧ್ಯಯನವನ್ನು 
ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಈಗಿನ ವೇದಾಧ್ಯಯನದ ಪದ್ಧ ತಿಯು ತೋರಿಸುವಂತೆ, ಈ ಅಧ್ಯಯನವು ಪದಗಳ ಮುಖೇನ 
ನಡೆಯುತ್ತಿದೆ.” 


ವೇದಗಳು ಸ್ವತಃ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾದುವೆಂಬ ಮಾಮಾಂಸಕರ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನೈಯಾಯಿಕರು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ, ಈ ದೇಶದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟರಾದ ಮೊದಲಿನ ಜನಾಂಗದವರ ಎಲ್ಲ ಸೌಖ್ಯ ಮತ್ತು ಅಭಿವೃದಿ ಗಳ 
ಮೂಲವೆಂದು, ವೇದಗಳು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದ ಈಶ್ವರನಿಂದ ನಿರ್ಮಿತವಾಗಿ, ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟವು. ಆದರೂ, ಗ್ರಂಥಗಳ ಗುಂಪಿನ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೊಸದಾಗಿ ವೇದಗಳನ್ನು ಅವನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದನೆಂದು ತಿಳಿಯಬಾರದು; ಆದರೆ. ಹಿಂದಿನ ಕಲ್ಪದಲ್ಲಿದ್ದ ವೇದಗಳನ್ನು 
ಕೇವಲ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಿದನು. ಇದನ್ನು ಅವನು ಹಿಂದಿನ ಕಲ್ಪದಲ್ಲಿಯೂ ಮಾಡಿದನು. ಆದುದರಿಂದ ವೇದಗಳಿಗೆ ಈಶ್ವರನಲ್ಲದೆ 
ಬೇರೆ ಕರ್ತೃವಿಲ್ಲ. ಕ 


ಕುಸುಮಾಂಜಲಿಯ ಕರ್ತೃವಾದ ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನು ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: “ “ವೇದ' ಎಂದರೇನು? 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪದವನ್ನೂ ವೇದವೆಂದು ಕರೆಯಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದೃಷ್ಟವಾದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಪದಗಳನ್ನು “ವೇದ' 
ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮೋಸಗಾರನ ಪದಗಳನ್ನು 'ವೇದ'ವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಪುಣ್ಯ, ಪಾಪ 
ಮತ್ತು ಇತರ ಅದೃಷ್ಟ ವಿಷಯಕಗಳಾದ ಮಹರ್ಷಿ ಮನು ಮತ್ತು ಇತರರ ಪದಗಳನ್ನು “ವೇದ'ವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದುದರಿಂದ ಬೇರೆ ಯಾವ ಮೂಲಕ್ಕೂ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗದ ಮತ್ತು ವಿದ್ವಾಂಸರಿಂದ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಸ್ವೀಕೃತವಾದ ಪದಗಳೇ 
ವೇದಗಳ ಅಂಗಭೂತವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂಬುದೇ ಉತ್ತರ. ವೇದಗಳೆಂದು ನಮಗೆ ಬಂದಿರುವ ಪದಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಇತರ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾದುವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾ, ನಿಯಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ತಪ್ಪಿನಿಂದಾಗಲೀ ಅಥವಾ 
ಮೋಸಮಾಡುವುದರಿಂದಾಗಲೀ ಅವು ಉದ್ಭವಿಸಿದುವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಆಗ ಅವನ್ನು ಸತ್ಪುರುಷರು 
ಹಾಗೂ ಪ್ರಾಜ್ಞರು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದ ಬಂದಿರುವ ಗುರುಶಿಷ್ಯರ ಸಂಪ್ರದಾಯವೇ 
ವೇದಗಳಿಗೆ ಮೂಲವೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ಸಮರ್ಥನೀಯವಾದುದಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಮಹಾಪ್ರಳಯದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಅಂತಹ 
ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.” 

ನಮ್ಮಂತಹ ಯಾವ ಮಾನವನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳೂ ವೇದಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವನ ತರ್ಕವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಪುರುಷನಿಗೆ ವೇದಗಳ ಅಲೌಕಿಕವಾದ 
ವಿಷಯಗಳು ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳದೆ, ಯಾರೋ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನಿಂದ ಕಲ್ಪಿತ 
ವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಆರೋಪಿಸಿದನು, ಮತ್ತು ತನ್ನ ಯಾವುದೋ ಸ್ವಾರ್ಥಕ್ಕಾಗಿ ಅದನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದನೆಂಬ ವಾದವೂ 
ಸಹ ಸರಿಯಾದುದಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾದ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಹೊಂದಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಯಾವ 
ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲ ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಟರು ಹಾಗೂ ಮಹಾಜನರು ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದ, ಅವುಗಳ 
ಕರ್ತೃವು ಅಜ್ಞಾನಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಮೋಸಗಾರನಾಗಲೀ ಆಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 


ಮಾಮಾಂಸಕರ ಮತದ ಅವನ ವಿಮರ್ಶೆಯು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಯೋಗ್ಯವಾಗಿದೆ. ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: 
“ನಾವು ಉಪಯೋಗಿಸುವ ಪದಗಳಂತೆ, ವೇದಗಳೂ ಸಹ ಪದಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತವೆ, ಆದುದರಿಂದ ಯಾರೋ ಒಬ್ಬನಿಂದ 
ಅವು ನಿರ್ಮಿತವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಕರ್ತೃವೊಬ್ಬನ ಸ್ಮರಣೆಯು ನಮಗೆ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕವಾಗಿ ಬಂದಿಲ್ಲವೆಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ವೇದಗಳಿಗೆ 
ಕರ್ತೃವಿಲ್ಲ''ವೆಂಬ ಮಿಾಮಾಂಸಕರ ವಾದವೂ ಸಹ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾದುದಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಗಳ ದೈವಿಕ ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಶ್ರುತಿಗಳೇ 
ಉದ್ಭೋಷಿಸುತ್ತವೆ. ಸ್ಮೃತಿಯು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ: “ಆಗ ವೇದಗಳು ಅವನ ಬಾಯಿಯಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮಿದವು. ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಕಲ್ಪದ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿಯೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವೇದಗಳು ರಚಿತವಾದುವು: ಮತ್ತು “ನಾನೇ ವೇದಾಂತವನ್ನು ರಚಿಸಿದವನು ಮತ್ತು 
ನಾನೇ ವೇದಗಳನ್ನು ತಿಳಿದವನು.” ಮತ್ತು “ಹವಿಸ್ಸುಗಳ ಎಲ್ಲ ಅರ್ಪಣೆಗಳೂ ಹಾಗೂ ಸಾಮ, ಖುಕ್‌ ಮತ್ತು ಇತರ ವೇದಗಳೂ 
ಆ ಈಶ್ವರನಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದವು” ಎಂದು ಶ್ರುತಿಯು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ.3 ಆ ವಿಧವಾದ ಸ್ಮರಣೆಯು ವೇದಗಳ ಶಿಷ್ಯರುಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದೆ. ಹೊಗಳಿಕೆಯ ಪದಗಳು ವೇದಗಳ ಉತ್ಕರ್ಷವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಯುಕ್ತವಾಗಿವೆಯೇ ಹೊರತು. 


೧೦೭ 
ಪೂರ್ವಮಿಾಮಾಂಸಾ 


ತ್ತಿಯನ್ನು ಸಿದ್ದ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಲ್ಲವೆಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ, ಇದು ನ್ಯಾಯಸಂಗತವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಕರ್ತೃವನ್ನು ಸ ರಿಸಬೇಕೆಂಬ ನಿಯಮವು ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ, ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಉಪಾಸಕರು 
ಕತ್ಛ ರವನ್ನು ಸ್ಮ "ರಸಲಿಲ್ಲ: ಮತ್ತು ಕರ್ತೃವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ಮರಿಸದಿರುವ ಸಮಯವು ಬಂದಿತು; ಆದರೆ ಯಾವ ಕರ್ತೃವೂ 
ಇರಲಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು 'ಅದು ಸಿದ್ದ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಕರ್ತೃವನ್ನು ಸ್ಮ 'ರಿಸದಿರುವಾಗ ಪದಗಳನ್ನು ಅಪೌರುಷೇಯವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿ 
ಸುವುದಾದರೆ, ಕಾಳಿದಾಸನ ಹೆ ಸರನ್ನು ಮರೆತಾಗ, “ಮಾರಸ ಸಂಭವವನ್ನೂ ಅಪೌರುಷೇಯವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ- 
ಈ ವಾದವನ್ನು ಯಾರೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

ಆದರೆ ನೈಯಾಯಿಕರು ನಂಬಿರುವಂತೆ ವೇದಗಳ ದೈವಿಕ ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ನೈಯಾಯಿಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಅವರ ಯುಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಕೆಳಗೆ ಕೊಡ 
ಲಾಗಿದೆ. 

ಪ್ರಾಚೀನ ಮಾಮಾಂಸಕರಾದ ಶಬರ ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲರ ಅಭಿಪ್ರಾ ್ರ್ರಯಾನುಸಾರವಾಗಿ, ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಯಾರೋ ಒಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ವೇದಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದನು ಮತ್ತು ವೇದದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದನು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ವಿಶ್ವಾ ಸಾರ್ಹವಾದ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಹಿಂದೆಯೇ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಭಾರತದ ಎಲ್ಲಾ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವಾಗಲೂ 
ವಿದ್ವಾಂಸ ಸರು ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಯರಲ್ಲಿ ವೇದದ ಕರ್ಮಗಳು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದರೂ ಸಹ, ಯಾವಾಗ ಮತ್ತು 'ಯಾರಿಂದ ಇವು ಮೊದಲು 

ಪ್ರಾರಂಭವಾದುವೆಂಬುದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಲು ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲವೆಂದು ನ್ಳೆ ಯಾಯಿಕರು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ವೇದಗಳ 

ಅಪೌರುಷೇಯತ್ವದ ತಮ್ಮ ವಿಶ್ವಾಸಕ್ಕೆ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಈ ವಾದಗಳನ್ನೇ ಅಜಾ ಹೊಂದಿರುತ್ತಾರೆ. 


ಮಾನವನು ಈ ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಮೊದಲು ಹೇಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದನು ಎಂಬುದನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಒಪ್ಪದಿರುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ವಿದ್ವಾಂಸರು ವಿಭಿನ್ನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನು 'ಜಂದೆಯೂ ಮಾಡಿದೆ, ಈಗಲೂ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತಿ ದೆ: ಆದರೆ 
ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಸ ಸಮ್ಮತವಾದ ವಿವರಣೆಯಿರುವುದಿಲ್ಲ. "ವಾಕ್ಯ 'ವೊಂದು ಮಾನವನ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂಬ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವಿನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತರ್ಕಿಸುವವರು, ವೈದಿಕ ವಾಕ್ಯಗಳ ಆದ್ಯ, ಕರ್ತೃ ಮಾನವನಾಗಿದ್ದಾ ನೆಂಬುದನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕು: ಏಕೆಂದರೆ ಬೇರೆ 
ಇನ್ನಾವ ಪ್ರಾಣಿಗೂ ಅದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಸ್ವರ ಮತ್ತು ವ್ಯಂಜನಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಪದಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವ 
ವಾಕ್ಯ [ಗಳನ್ನು ರಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ "ಬೇರೆ ಇನ್ನಾವ ಪ್ರಾಣಿಗೂ ಶಕ್ತಿ ಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾದ ತಿಳುವಳಿಕೆ. ಆದುದರಿಂದ ಈ 
ವಾಕ್ಯಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದ ಆದ್ಯ ಕರ್ತೃವು ಮಾನವನೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬಾಸತು ಅರ್ಥವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಪದಗಳನ್ನು ವಾಕ್ಯಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಂಯೋಜಿಸುವ ಪ್ರಯೋಗ ಕೌಶಲದ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನವೂ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿ ಗಿದ್ದಿತೆಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ 
ಪ್ಷಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಹಾಗಿರುವುದಾದರೆ, ಪದಗಳ ಮತ್ತು ಅವು ಸೂಚಿಸುವ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಜ್ಲಾ ನವನ್ನು ಆ ಮೊದಲಿನ ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ಹ ಹೊಂದಿದನೆಂದು ಕೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇತರರಿಗೆ ಅರ್ಥವಾಗುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಾಕ್ಕ ವನ್ನು. ರಚಿಸುವ ಮೊದಲು, ವಾಕ್ಯ ವನ್ನು 
ರಚಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪದಗಳು, ಅವುಗಳ ಅರ್ಥಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಸುಜೋಜಿಸುವ ವಿಧಾನವನ್ನು ಬೇರೆಯವರಿಂದ 
ಕಲಿಯುತ್ತಾ ತಾನೆಂಬುದನ್ನು ಸ್ನ ೇೀವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಕತ್ತ ್ಸ್ರೈವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ಸವೂ ಪದಗಳ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಅರ್ಥಗಳ ಹಿಂದಿನ 
ಕರ್ತೃವೊಬ್ಬನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ವನ್ನು ಷ್ಟವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನ ಮನೋಭಾವಗಳನ್ನಾಗಲೀ ಅಥವಾ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನಾ ಗಲೀ ವ್ಯ ಕ್ವ ಸ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ರಚಿಸುವುದು: ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಈ ನಿಯಮದ ಯಾವ ಉಲ್ಲಂಘನೆಯೂ 
ನಮಗೆ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾನವನಿಂದ ರಚಿತವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಇದು ಸಿದ್ಧ ವಾದ ನಿಯಮವಾಗುವುದಾದರೆ, ವೇದದ ರಚನೆ 
ಯಲ್ಲಿಯೂ ಈ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಪಾಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 


ಆದಿಮಾನವನ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ. ಅಥವಾ ಅವನು ಪದಗಳನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವ ವಿಧಾನದ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ, ಅಥವಾ ಸಮಾಜದ ರಚನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ವಿಜ್ಞಾ _ನಿಗಳು "ಮತ್ತು ದಾರ್ಶನಿಕರು ಆಗಿಂದಾಗ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ತಲು ಸಿದಾ ಫಂತವೂ ಮತ್ತು ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಸಹ ಸಾರ್ವತ್ರಿ ಕವಾಗಿ" ಅಂಗೀಕಾರಾರ್ಹವಾಗಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಯಾವ 
ವಿದ್ವಾಂಸನೂ ಸಹ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಒಟ್ಟಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಬಹುದೆಂದು ಆಶಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ 
ಶಿಷ್ಯನು ಅವನ್ನು “ತನ್ನ ಗುರುವಿನಿಂದ ಕಲಿತಿರುವುದನ್ನೂ, ಆ ಗುರುವು ತನ್ನ ಗುರುವಿನಿಂದ ಕಲಿತಿರುವುದನ್ನೂ, ಹಾಗೂ ಈ 
ವಿಧವಾದ ಒಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ವೈದಿಕಕರ್ಮಗಳ. ಆಚರಣೆ ಮಾಡುವರರಲ್ಲಿ ಈಗ ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ನಿರಂತರವಾದ 
ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ನಮಗೆ ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದ ಬಂದಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ. ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವಿಚ್ಛಿ ತ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಹೊಂದಿತ್ತೆ ತೈಂಬುದಕ್ಕೆ ನಮಗೆ ನಂಬಲರ್ಹವಾದ ಯಾವ ಪ ಪ್ರಮಾಣವೂ "ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಗುರುಶಿಷ್ಯರ “ಈ 
ಶಾಶ್ವ ತವಾದ ನಿರಂತರ ಸಸ್ರದಾಯವೇ ವೇದಗಳ ಅಪೌರುಷೇಯತ್ವ ದ ವಿಶ್ವಾಸಕ್ಕೆ ಆಧಾರಶಿಲೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


'ಅವಕಾಶದ ಪರಿಗಣನೆಯು ತೆ ನಮ ಒನ್ನ್ನು. ಒತ್ತಾ ಫಯಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯಿರುವ 


ಅವುಗಳ ದೈವಿಕ ಉತ್ಪ 


೧೦೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 


ರಾಗಾ ರಸ ರಟ ಬ್ಯ ಡ್ಡ ಂಂ(1ಡಥೌ1 
ನರ ಸ” ಷ್ಟ ತೀ ಜ್ಯ ೮ ದುಷ್ಟ ಪಿಶಾಚಿಯೊಂದು ವಾಸವಾಗಿದೆಯೆಂಬ ವದಂತಿಯನ್ನು 
ಕ್ರ ಕ ಲ ಲು ಪ್ರಚಾರ ಮಾಡಿದವನು ಯಾರೆಂಬುದು ಒಬ್ಬರಿಗೂ ತಿಳಿದಿರುವುದಿಲ್ಲ; 
ಆದರೆ ಆ ಪ್ರದೇಶದ ಜನರು, ತಂದೆಯಿಂದ ಮಗನಿಗೆ ಬಂದಿರುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಅದನ್ನು ಬಹುಕಾಲದಿಂದಲೂ ತಿಳಿದಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಆದರೆ ಈ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಅದನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದು ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತವೇ? ಅಂತಹ ನೂರಾರು ಕಥೆಗಳು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿವೆ; ಆದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ನಾವು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕೆ? ವೇದಗಳ ಗುರು ಮತ್ತು ಶಿಷ್ಕರ ಒಂದು ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನ 
ವಾದ ಸಂಪ್ರದಾಯವು ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದರೂ ಸಹ, ಈ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವೇದಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದು ಯುಕ್ತಿ 
ಯುಕ್ತವೆ? 8 ಜ್ಯ 
ಪ್ರಮಾಣದ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮೊದಲು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂದು ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರರೂಪವಾಗಿ 
ಮಾಮಾಂಸಕರು ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ನಿರ್ದುಷ್ಟವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪ್ರಮಾ ಎಂದೂ, ದೋಷಯುಕ್ತವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಭ್ರಮಾ 
ಎಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಂಶವೂ ಸರಿಯಾದುದಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರಮಾ ಅಲ್ಲ. "ಆದರೂ, ಪ್ರಮಾ 
ಯಾವುದೆಂದು ಹೇಗೆ ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂಬುದೇ ಪ್ರಶ್ನೆ. ವಿಭಿನ್ನ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಉತ್ತರಗಳನ್ನು 
ಕೊಟ್ಟಿರುತ್ತವೆ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದರ್ಶನಾನುಸಾರವಾಗಿ ಜ್ಞಾನದ ದುಷ್ಟತ್ವ ಮತ್ತು ನಿರ್ದುಷ್ಟತ್ವವನ್ನು ತತ್‌ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಕಂಡು 
ಹಿಡಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸರಿಯಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷೆ ಮಾಡಿದನಂತರ, ಯಾವುದರಿಂದ ಜ್ಞಾನವುಂಟಾಗುವುದೋ ಆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಸರಿಯಾದ ಸ್ಜಿ ತಿಯಲ್ಲಿವೆಯೆಂಬುದು ನಮಗೆ ಕಂಡುಬಂದರೆ, ಆಗ ಉಂಟಾದ ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರಮಾ ಎಂದು ನಾವು ಅನುಮಾನಿಸ 
ಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ಸಹಜವಾದ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಕಣ್ಣು ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಉಪಲಬ್ಧವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ಪ್ರಮಾ ಎಂದು ನಾವು ನಿರ್ಧರಿಸಬಹುದು. ಅಂತಹ ಜ್ಞಾನವು ಅಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದಾದರೆ ಅಥವಾ 
ಅಪರ್ಯಾಪ್ತವಾದ ಸಾಧನಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಇರುವುದಾದರೆ, ನಾವು ಅದನ್ನು ಭ್ರಮಾ ಎಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. ಪರತಃ 
ಪ್ರಮಾಣವು ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುವ ನೈಯಾಯಿಕರ ಮತ್ತು ಇತರ ಸಾರ್ವಜನಿಕರದು ಇದೇ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 


ಉತ್ತರರೂಪವಾಗಿ, ಮೇಲಿನ ವಾದವು ವಿಮರ್ಶಾರ್ಹವಲ್ಲವೆಂದು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ವಸ್ತು 
ವೊಂದರ ದರ್ಶನವುಂಟಾಗುವ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅವು ಹಾಗೆಯೇ ಇವೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲದೆ 
ಸತ್ಯವಾದುವು ಅಥವಾ ಸರಿಯಾದ ದರ್ಶಕಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾದುವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅನುಕೂಲ, 
ಸಹಜ ಅಥವಾ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಾಗಿವೆಯೆಂದು ಸಿದ್ದ ಪಡಿಸಬೇಕಾದರೆ, ಅವುಗಳ ಕಾರಣಗಳೂ ತರ್ಕಬದ್ಧ ಮತ್ತು ಸರಿಯಾಗಿವೆ 
ಎಂದು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸಬೇಕು; ಮತ್ತು ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಅನಂತವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ನಾವು ಕಲ್ಪನೆಯ ಮಃ ನ್ನು 
ತಲಪುತ್ತೇವೆ; ಪ್ರಕೃತವಾದ ಜ್ಞಾನದ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ವಿಚಾರಿಸುವುದರ ಅಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ಆ ವಿಧವಾದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಕಾರ್ಯರೂಪ 
ವಾದ ಫಲವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಮಾವಾಸ್ಯೆಯ ರಾತ್ರಿಯ ಗಾಢಾಂಧಕಾರದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಎಲ್ಲೋ ಒಂದೆಡೆ ಕುಳಿತಿರುವನೆಂದು 
ಭಾವಿಸಿ. ಕೋರೆದಾಡೆಗಳನ್ನು ಅಗಲವಾಗಿ ತೆರೆದಿರುವ ಹುಲಿಯೊಂದು ಅವನ ಮುಂದೆ ಇರುವುದನ್ನು ಅಕಸ್ಮಾತ್ತಾದ ಮಿಂಚಿನ 
ಬೆಳಕು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಆ ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಕಂಡ ಕ್ಷಣವೇ, ಹುಲಿಯನ್ನು ಕಂಡುದು ಸತ್ಯವೇ ಅಥವಾ ಕೇವಲ ಭ ಮೆಯೇ 
ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೂ ಲೆಕ್ಕಿಸದೇ ದಿಗ್ಭ ಮೆಯಿಂದ ಓಡಿಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಭಯಂಕರವಾದ ಪ್ರತ್ಮಕ್ಷಾನುಭವ 
ವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿದ ಕಾರಣಗಳ ಸಾಧಕತ್ಹ ಯೋಗ್ಯತೆ ಅಥವಾ ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತತೆಯ ವಿಷಯವನ್ನೂ ಲೆಕ್ಕಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವನಿಂದ 
ಲಾದರೂ ಸಿದ್ಧ ವಾದ ಸತ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಅಧಿಕ ದೃಢವಾಗಿ ಪ್ರಾಣಿಯ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯವನ್ನು ನಂಬುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಓಡುವುದರ ಮುಖೇನ 
ಅದರಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಉಪಲಬ್ಧವಾದ ಜ್ಞಾನದ ನಿರ್ದುಷ್ಟತೆಯನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯು ನಮ್ಮ 
ಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿಯೇ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಇದರಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಎಲ್ಲಾ ಯುಗಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ನವನು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿಯೇ ಯಾವಾಗಲೂ ತನ್ನ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಲಿದ್ದಾನೆ ಮತ್ತೆ ಮುಂದೆಯೂ 
ನಡೆಸುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ಜ್ಞಾನವು ತನ್ನ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ತನ್ನ ಕಾರಣಗಳ ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿನ ಸಹಕಾರಿ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು. ಜ್ಞಾನವು ಸ್ವತಃ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾದುದು ಮತ್ತು ಅದರ 
ಪ್ರಮಾ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾದುದು ಹಾಗೂ ಮಾನವನ ಎಲ್ಲಾ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೂ ಆಧಾರ ಈ ಸ್ವತಃ ಸಿದ್ಧವಾದ ಪ್ರಮಾ. 
“ಪ್ರಮಾ'ದ ಪ್ರಮಾಣವು ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿಯೇ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದ್ದರೂ, ಭ್ರಮೆ ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು ರ 
ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯ ದ್ವಾರಾ ಉಂಟಾದ ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ನಾವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಹಾಗ. 
ಯಿಲ್ಲದೆ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ಸಹ, ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ನಿರ್ಬಂಧದ ದೆಸೆಯಿಂದ ಜ್ಞಾನದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯನ್ನು ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತೇವೆ; 
ಮತ್ತು ಕೆಲವು ಸಮಯದಲ್ಲಿ ವಿರೋಧಿಸುತ್ತೇವೆ. ಖಂಡನೆಮಾಡುತ್ತೇವೆ, ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತೇವೆ ಹಾಗೂ ಅದು ಒಂದು ಭ್ರಮೆ 


೧೦೯ 
ಪೂರ್ವಮಿಮಾಂಸಾ 


ಎಂದು ಘೋಷಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆ ರೀತಿ ಮಾಡಲು ನಾವು ಯಾವಾಗ ನಿರ್ಬಂಧವನ್ನು 2 ನ ಸ 
ಆಗಲೇ ಸತ್ಯವೆಂದು ಸಿದ್ಧವಾದ ಜ್ಞಾನಾಂಶದಿಂದ ವಿರೋಧಹೊಂದಿದಾಗ ಅಥವಾ ನಿರಾಕೃ ತವಾದಾಗ ಅಥವಾ ಆ 
ಉತ್ಪನ್ನ ವಾಗುವ ಕಾರಣಗಳು ದೋಷಯುಕ್ತ ವಾಗಿವೆ ಎಂದೂ ಮತ್ತು ತತ್ಫಲವಾಗಿ ಸರಿಯಾದ. ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನಮಾ ಗ 
ಸಮರ್ಥವಲ್ಲವೆಂದೂ ನಮಗೆ ತಿಳಿದಾಗ ನಾವು ಆ ರೀತಿ ಮಾಡುತ್ತೇವೆ. ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ - ವಾ ತು ನ 
ಜ್ಞಾನಾಂಶವನ್ನು ಎರಡು ಕಾರಣಗಳಿಗಾಗಿ ಭ್ರಮೆ ಎಂದು ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತೇವೆ: ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ. ಆಗಲೇ ಸತ್ಯವೆಂದು ಸಿ 
ವಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಅದು ವಿರುದ್ಧ ವಾದಾಗ; ಎರಡನೆಯದಾಗಿ ಜ್ಞಾ ಅತ ಕಾರಣವು ದೋಷಯುಕ್ತವಾದುದೆಂದು ಕಂಡುಬಂದಾಗ, 
ಜ್ಞಾ ನದ ಕಾರಣದ ಲೋಪ “ಅಥವಾ ದೋಷಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಈ ಕೆಳಗೆ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. 

*ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ' ಮತ್ತು "ಪರೋಕ್ಷ' ಎಂಬುದಾಗಿ ಜ್ಞಾನ ನವು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಅನುಭವದ್ವಾರಾ ಹೊಂದಿದ 
ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ; ಅನುಮಾನ ಅಥವಾ ಶಬ ರಿ ಪ್ರಮಾಣದ ದ್ವಾರಾ ಹೊಂದಿದ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು 
ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನವೆಂದು. ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಕಣ್ಣು ನಿಶ್ಶಕ್ತವಾಗಿದ್ದರೆ ಅಥವಾ 'ಕಾಮಲೆರೋಗ ಆಥವಾ ಯಾವ ರೋಗದಿಂದ 
ಪೀಡಿತವಾಗಿದ್ದರೂ, ಅದರ ಮುಖೇನ ಹೊಂದಿದೆ. ಜ್ಲಾ ನವು ಭ /,ಮೆಯಿಂದ ಮುಕ್ತವಾಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ 
ಭ್ರಮೆಯ ಪರಿಮಾಣವು ಯಾವುದರಿಂದ ಜ್ಞಾನವುಂಟಾಗುವುದೋ ಆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ನಿಶ್ಶಕ್ತತೆ ಮತ್ತು ದೋಷಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಜ್ಞಾ ನದ ಸಾಧನ ಅಥವಾ ಮೂಲಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಭಾಟ್ಟಮತ ಅಂದರೆ ಕುಮಾರಿಲರ 
ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಅವು ಆರು. ಇವು ಯಾವುವೆಂದರೆ: ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ, ಶಬ್ದ, ಉಪಮಾನ, ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ ಮತ್ತು ಅನುಪಲಬ್ಬಿ. 
ಇಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಅದರ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಅವ್ಯವಹಿತವಾದ ಸಂಯೋಗದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವುಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಅಂದರೆ ಅದು ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ನಿಯಮಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ವಿಷಯಿನಿಷ್ಕವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂದರೆ ಜ್ಞಾನ 
ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆರಡೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿತ ಅಥವಾ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಭಾಕರ 
ಆರನೆಯದನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ ಅನುಪಲಬ್ಬಿಯು ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕವಾದುದು ಮತ್ತು ತನ್ನ 
ಅಧಿಕರಣದೊಡನೆ ಅನನ್ಯವಾದುದು, ಹಾಗೂ ಬೇರೆಯಾದ ಪದಾರ್ಥವಲ್ಲ. 

ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯವು ವ್ಯವಹಿತ ಅಥವಾ ದೂರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ. ಅನುಮಾನಿಸಬಹುದು. ಆದರೂ 
ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃ ಅಂದರೆ ವಿಷಯಿ, ಇವುಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಪ್ರಭಾಕರನ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾದ, ಅಂದರೆ ಐಬಕವಾದ ಶಬ್ದವು ಜ್ಲಾ ನಸಾಧನವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಸಪ್ರಮಾಣತೆಯಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮಾಹಾ 
ವವನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಸೂಚಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅದು ಅನುಮಾನದಲ್ಲಿಯೇ ಸೇರುತ್ತದೆ. ವೇದದ ಮಂತ್ರಗಳು, ವಿಧಿಗಳಂತೇ 
ಪ್ರಮಾಣದ ಸರಿಯಾದ ಸಾಧನಗಳು. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ ಪ್ರತ್ರ ಓಕ್ಷವೊಂದೇ ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಎರಡು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಹಿಂದೆ ಗ್ರಹಿಸಲಾಗದಿರುವ ಮತ್ತು ಅನ್ಯಥಾ ವಿರುದ್ಧವಾಗದಿರುವ ಜ್ಲಾ ನವನ್ನು ತಿಳಿಸುವುದ 
ರಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಮಾಣದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಿರುತ್ತದೆ. ಹಿಂದೆ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದನ್ನೇ ತನ್ನ "ಸ್ತು ವಾಗಿ ಹೊಂದಿರುವ ಸ ಸ್ಮೃತಿಯು 
ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಕಾರಣವಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಾ ವಿಧವಾದ ಅರಿವಿನಲ್ಲಿಯೂ ಮತ್ತು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಮಾಣ, 
ಪ್ರಮೇಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾತೃಗಳ. ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇವು ಮೂರೂ ಅವ [ವಹಿತವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. 
ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಉಳಿದವುಗಳಲ್ಲಿ ವಿಷಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅನುಮಾನಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಪ್ರಮಾತೃ ಮತ್ತು 


ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಅನುಮಾನ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಾದರೋ ಕೇವಲ 
ವಿಷಯಾಂಶವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 


ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ವ್ಯಾ ಷ್ತಿಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯವೇ ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಸರಿಯಾಗಿಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೆ, ಅದರಿಂದ. ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಅನುಮಾನವು ವು ದೋಷಯುಕ್ತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಪದವು ದೋಷರಹಿತವಾಗಿದ್ದರೂ 
ಸಹ, ಅದನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಸರಿಯಾಗಿ ಉಚ ಕ್ವರಿಸದಿದ್ದರೆ, ಅಥವಾ ತಾತಾ ರದಿಂದಿದ್ದರೆ, ಅಥವಾ ಕಪಟಿಯಾದರೆ, 
ಪದವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿರುವ ಅದರ. ಅರ್ಥದ ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ದಾ ನವನ್ನು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸ ಲಾಗಿದೆ. 


ಈ ನಿಯಮಾನುಸಾರವಾಗಿ, ವೇದದ ಪದಗಳಿಂದ ನಿಷ್ಪನ್ನವಾದ ಅಪರೋಕ್ಷಜ್ಞ್ಲಾ ನವನ್ನು ಭ ಮಾತ್ಮಕವೆಂದು ಪರಿಗಣಿ 
ಸಿದರೆ, ವೇದದ ಪದಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಯಾವುದೋ ದೋಷವಿದೆಯೆಂದೋ ಅಥವಾ ವೇದದ ಪದಗಳಿಂದ ನಿಷ್ಪನ್ನವಾದುದಕ್ಕಿ ತ 
ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಜ್ಞಾ _್ಲನವೊಂದು ಈ ಪ್ರ ಶ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿದೆಯೆಂದೋ ನಾವು ಅಂಗೀಕರಿಸ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 


ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ದೋಷಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜ್ಞಾನವು ಉತ್ಪನ್ನ ವಾಗುವುದೆಂಬುದು ಸಂಭಾವಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಪೂರ್ವೋಕ್ತ 
ವಾದುದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರರೂಪವಾಗಿ ಮಾಮಾಂಸ ಕರು. ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಸ್ವ ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗಲಪೆ ೇಕ್ಷೆಯುಳ್ಳ ವರು ಜೊ ್ಯೀತಿಷ್ಟೊ ಶ್ಟ್ರೀಮ, 


ದರ್ಶಪೌರ್ಣಮಾಸ. ಅಗ್ನಿಷ್ಟೋಮ ಮುಂತಾದ ಯಜ್ಞ ಸ್ಲಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸ ಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ವೇದದ ಪದಗಳಿಂದ ನಾವ ತಿಳಿಯ 


ತ್ತೇವೆ. ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವ ತವಾದ ಸೌಖ್ಯವು ಈ ಯಜ್ಞ ಗಳಿಂದ. ನಿಷ್ಪನ್ನವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ದ ವಾದ ಪ್ರಮಾಣಗಳು 


ಡಿ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆಡ ಡಿಯ ಮಾದ ಕಮ ಕೂರ ಜಾದು ಸದ ರ ಇಡ 
ಲ್ಲಿ ಸರ್ಗದಲ್ಲಿ ೇವನವು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಲು ನಮಗೆ ಯಾವ ಪ್ರಬಲವಾದ 
ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ, ವೇದದ ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕೆಂಬ ನಿಯಮದ ಜ್ಞಾನವು ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದುದೆಂದು 
ಸಿದ್ಧ ಜ್‌ ಚ 1 ವಿರುದ್ಧ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ. ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃ ಅಥವಾ ಪ್ರವರ್ತಕನಲ್ಲಿನ ಭ್ರಮೆ, 
ಕೈ, ಬ್ರ ಲ್ಲಿ ೇಷ, ವಂಚನೆ ಮುಂತಾದ ದೋಷಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವೇದದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು 

ತಿರಸ್ಕರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಸಂದೇಹವೂ ಸಹ ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತವಾದುದಲ್ಲ: ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಬಲವಾದ ಯುಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ 
ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಖಂಡನೆಮಾಡದ ಹೊರತು, ವೇದದ ಪದಗಳಿಂದ ನಿಷ್ಟನ್ನವಾಗುವ ಅಲೌಕಿಕಾರ್ಥಗಳ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧ ಸತ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದೆಯೇ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡುವುದಾದರೆ, ಆಗ ಮಾತ್ರವೇ ಭ್ರಮೆ ಮುಂತಾದ ಅವನ ದೋಷಗಳು ಸಂಭಾವಿತ 
ವೆಂದು ಕಲ್ಪಿಸಬಹುದು. ವೇದಗಳು ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ಬಂದಿರುವ ಪದಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದಲೂ 
ವೇದಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಕರ್ತೃವೂ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದಲೂ, ಅವುಗಳ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧ ವಾದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಆಕ್ಷೇಪಿಸಲಾಗದಂತಿದೆ. 
ವೇದಗಳ ಅಪೌರುಷೇಯತ್ವದ ಮತ್ತು ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಮಾಮಾಂಸಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಸಾರ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಅದ್ವೆತವೇದಾಂತಿಗಳು ವೇದಗಳ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದರೂ ಸಹ, ವೇದಗಳ ಅಪೌರುಷೇಯತ್ವ 
ವಿಷಯಕವಾದ ಮಾಮಾಂಸಕರ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೆ ವಿಶ್ವಾಸವಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ ನಿತ್ಯ, ಶುದ್ಧ, 
ಬುದ್ಧ ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರನಾದ ಈಶ್ವರನಿಂದ ಹೊಸ ಯುಗದ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ನಿಶ್ವಾಸದಂತೆ ಯಾವ ಪ್ರಯತ್ನವೂ ಇಲ್ಲದೆ ವೇದಗಳು 
ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾದುವು, ಆದುದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಸ್ವತಃಸಿದ್ದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದ ಪ್ರಾಚೀನ ಮತ್ತು ನವೀನ ಪದ್ಧತಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದವು ಗಮನಾರ್ಹ 
ವಾದುದು. ಈಶ್ವರನನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳದೆ ಮತ್ತು ವೇದಗಳಿಗೆ ಅವನ ಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸದೆ, ವೇದಗಳ 
ಸ್ವತಃಸಿದ್ದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಮಾಡಲು ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುವ ಜೈಮಿನಿ, ಶಬರ, ಕುಮಾರಿಲ ಭಟ್ಟ ಇವರುಗಳ ವಾದವನ್ನು 
ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿನವರು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಭಾಕರ, ಖಂಡದೇವ, ಗಂಗಾಭಟ್ಟ ಮತ್ತು ಆಪದೇವ ಮುಂತಾದ ಎರಡನೆಯ 
ಗುಂಪಿನ ಮಾಮಾಂಸಕರು ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವು ಸರ್ವಜ್ಞ ಮತ್ತು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದ ಈಶ್ವರನಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಯಾರೂ ಆಗಲು ಸಾಧ್ಯ 
ವಿಲ್ಲವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲು ಹಿಂತೆಗೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಸರ್ವಜ್ಞ ಮತ್ತು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ಮತ್ತು ವೇದಗಳಿಗೆ ಅವನ ಕರ್ತೃತ್ವವೂ ಸಹ ಯಾವ ಸಂದೇಹಕ್ಕೂ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲದಂತೆ ವೇದಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದಲೇ ಸಿದ್ಧ 
ವಾಗಿದೆಯೆಂದು ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಧವಾದ ಪದಗಳ ಮುಖೇನ ಅವರು ಘೋಷಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಮೀಮಾಂಸಾ - ಅದರ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪ್ತಿ 


ಮಾಮಾಂಸಾ ಎಂಬ ಪದದ ಸರಿಯಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಇಲ್ಲಿ ಆವಶ್ಯಕ. ಪದ ಅಥವಾ ವಾಕ್ಯದ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸುವ ಯುಕ್ತಿ ಎಂದು ಅದರ ಅರ್ಥ. ಈ ರೀತಿಯಾದ ಯುಕ್ತಿವಿಧಾನವನ್ನು ತಿಳಿಸುವ ಅನ್ಯೋನ್ಯ 
ಸಂಬದ್ಧ ವಾದ ಪದಗಳು ಮತ್ತು ವಾಕ್ಯಗಳೇ ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸಾ ಎಂಬುದು. ವೇದಗಳ ಪೂರ್ವಭಾಗವಾಗಿರುವ ಕರ್ಮ 
ವಿಷಯಕವಾದ ಯುಕ್ತಿಯ ವಿಧಾನವನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಹಾಗೂ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದರಿಂದ "ಪೂರ್ವ' ಎಂಬ ವಿಶೇಷಣ 
ವನ್ನು ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಕರ್ಮಗಳ ನೈಜ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಯೋಗ್ಯವಾದ ಆಚರಣೆಯಿಂದ ಕೂಡಿಬರುವ ಫಲಗಳನ್ನು 
ಶೋಧನೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಕರ್ಮಮಿಾಮಾಂಸವೆಂದೂ ಅದನ್ನು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ ವೇದದ ಕರ್ಮಗಳ ಅಧ್ಯಯನವೇ 


ಈ ದರ್ಶನದ ವಿಷಯವೆಂದು ಈ ದರ್ಶನದ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಯೂ ಸ್ಮರಣೆಯಲ್ಲಿಡಬೇಕಾದುದು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ. 


ವಿಹಿತ ಮತ್ತು ನಿಷಿದ್ಧ ಎಂದು ಕರ್ಮಗಳು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿ ವಿಭಕ್ತವಾಗಿವೆ. ದರ್ಶಪೌರ್ಣಮಾಸ, ಅಗ್ನಿಹೋತ್ರ, 
ಜ್ಯೋತಿಷ್ಟೋಮ ಮುಂತಾದುವು ವಿಹಿತ ಕರ್ಮಗಳು. ಮದ್ಯಪಾನ, ಬ್ರಹ್ಮಹತ್ಯೆ ಮುಂತಾದುವು ನಿಷಿದ್ಧ ಕರ್ಮಗಳು. ವೇದದ 
ಕರ್ಮಗಳ ಸ್ವರೂಪ, ಅವುಗಳ ಪ್ರಧಾನ ಮತ್ತು ಗೌಣಗುಣಗಳು, ಅವುಗಳ ಫಲ ಮತ್ತು ಉದ್ದೇಶಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಆಚರಿಸುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿನ ಪೂರ್ವಕಾಲೀನತೆ ಮತ್ತು ಉತ್ತರಕಾಲೀನತೆಯನ್ನು ಮತ್ತು ಅಪೇಕ್ಷಿತವಾದ ಫಲವನ್ನು ಹೊಂದು 
ವುದಕ್ಕಾಗಿ ವಿಧಿ ಅಥವಾ ನಿಷೇಧರೂಪವಾದ ವೈದಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವ ವಿಧಾನವನ್ನೂ ಸಹ ವೇದದ ಮಂತ್ರಗಳ ಸಹಾಯ 
ದಿಂದ ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸವು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿಚಾರಮಾಡಿರುತ್ತದೆ. ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಇದೇ ಮಾಮಾಂಸಾ ದರ್ಶನದ ಲಕ್ಷ್ಯವಾಗಿರು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಮೇಲ್ಕಂಡ ಅಂಶಗಳ ಸುದೀರ್ಫವಾದ ವಿಮರ್ಶೆಯು ಈ ಸಣ್ಣ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಈ 
ದರ್ಶನವನ್ನು ಬಹು ಗೌರವದಿಂದ ಕಾಣುವುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ, ಮತ್ತು ದೇಶದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಅಭಿವೃದ್ಧಿ ಗೆ ಅದರ 
ಕೊಡುಗೆಯಾಗಿರುವ ಆ ಕೆಲವು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡಲು ನಾವು ಮುಂದುವರೆಯೋಣ. 


ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸಾ 
ವೇದದ ವಿಧಿಗಳು 


ಧಾರ್ಮಿಕ ಯು ಉತ್ಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಧರ್ಮಶ್ರದ್ಧೆಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ವಿಸ್ತಾ ರವಾದ ಕಡಾ ರಃ ನ 
ವೇದದ ವಿಧಿಗಳ ಅವ್ಯವಹಿತ ಮತ್ತು ವ್ಯ ವಹಿತ ಫಲಗಳ ಸೂಕ್ಷ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನೂ ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ಕೊ 


ವಿಧಿಯು ಮಾನವನನ್ನು (1) ವಿಧಿಬದ್ಧ, ವಿಧಿರೂಪ, ಅಥವಾ ನಿತ್ಯ, (2) ನೈಮಿತ್ತಿಕ, (3) ಕಾಮ್ಯ- ಸಾಜ ಹ 
ಸೌಖ್ಯ ಅಥವಾ ವರವೊಂದನ್ನು ಹೊಂದಬೇಕೆಂದು ಆಚರಿಸುವ - ಕರ್ಮ ಕಡೆಗೆ ಪ್ರೇರೇಪಿಸುತ್ತ ದೆ. ಭಾಟ್ಪ ಮ 
ಈ ಮೂರು ವಿಧಗಳಾದ ಕರ್ಮಗಳೂ ವಿಧಿಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ ಬರುವುದರಿಂದ ಧರ್ಮವೆನಿಸುತ್ತವೆ. ಪ್ರಭಾಕರ ದ. ಹ 
ನಿತ್ಯ ಮತ್ತು ನೈಮಿತ್ರಿ ಕವೆಂಬ ಮೊದಲಿನ ಜಾ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ವಿಧಿಯು ಮಾನವನನ್ನು ಪ್ರೇರೇಪಿಸುತ್ತ ನ 
ಆಲಸ್ಯ ಮತ್ತು. ಅದರಂತಿರುವುದರಿಂದ ಆ ರೀತಿಯ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರವತ್ತನಾಗದಿರುವ ಪುರುಷನಲ್ಲಿ ಹ ಟು 
ಮಾಡುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ವಿಧಿಯ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಕಾಮ್ಯ ಕರ್ಮಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪುರುಷನು ಸ್ವಇಚ್ಛೆ 
ಅಥವಾ ಮಮತೆಯಿಂದ ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ವಿಧಿಯು. ಆ ರೀತಿಯಾದ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಚೋದನೆ 
ಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಯಜ್ಞ ಮತ್ತು ಸ್ವರ್ಗಗಳ ನಡುವೆ ಸಾಧನ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷ್ಯಗಳ ಜನ್ಯಾ ಕದಂ ರ 
ಆ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ನಿವೃತ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತೆ ಮುಂದೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ಉದ್ದೇಶಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಪುರುಷನು ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಅದನ್ನು ಮಾಡುವುದರಿಂದ ನಿವೃತ್ತನಾಗುವಂತೆ ಆಗಲೀ ಅದು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ, ಆದ್ದರಿಲನ 
ಧರ್ಮಕ್ಕಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಅಧರ್ಮಕ್ಕಾಗಲೀ ಅನ್ವಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಕಲಂಜಭಕ್ಷಣ ಅಥವಾ ಪೆ ಪ್ರಾಣಿಗೆ ಹಿಂಸೆಯ 
ನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಶ್ಯೇನ ಎಂಬ ಯಜ್ಞವನ್ನು ಆಚರಿಸುವಂತಹ ನಿಷಿದ್ಧಕರ್ಮಗಳು, ನಿಷಿದ್ಧವಾದುವಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುವುದರಿಂದ, ಈ 
ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ ಪಾಪವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. 


ಈ ಉದ್ವೇಶಕ್ಕಾಗಿ ವಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಶಾಬ್ಬ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಎಂಬ ಎರಡು ವಿಧದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಅಂಗೀಕರಿ 
ಸುತ್ತಾರೆ. ಶಾಬ್ದಶಕ್ತಿಯು ಮಾನವನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಕ್ರಿಯೆ. ಗುರುವಂತಹ ಪ್ರಬೋಧಿತನಾದವನಲ್ಲಿ 
ಅದು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಇಚ್ಛೆ ಅಥವಾ “ಅವನು ಅದನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಚೋದಿಸಲ್ಪಡಲಿ” ಎಂಬಲ್ಲಿ 
ಲಿಜ್‌ ಲಕಾರದಿಂದ, ಅಂದರೆ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿನ ವಿಧಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುವಂತಹ ವಿಹಿತ ರೀತಿಯ ಭಾವನೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರೇರಣೆ, 
ಪ್ರಚೋದನೆ ಅಥವಾ ಆಜ್ಞೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಕರ್ತೃಕವಾಗಿರುವ 
ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಯು ಯಾವ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಭಾವನೆಯಾಗಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಮತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದ ವೇದದ ಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿ ವಿಧಿರೂಪ 
ದಲ್ಲಿರುವ ಮಾನವನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ಕ್ರಿಯೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅನ್ವ ಯಃ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. “ಸ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಹೊಂದಲು 
ಯಜ್ಞ ವನ್ನು ಮಾಡು” ಎಂಬ ವಿಧಿವಾಕ್ಯವನ್ನು ಕೇಳಿದ ತಕ್ಷಣವೇ ಅದು ಸಂಭವಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು “ವೇದ ವಿಧಿಯಿಂದ ನಾನು 
ಪ್ರಚೋದಿತನಾಗಿದ್ದೇನೆ” ಎಂಬ ರೀತಿಯ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮಾನವನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಭವನಕ್ಕೆ 
ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಭಾವನಾ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ, ಮತ್ತು ವೇದದ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಅರತರ್ಗತಷಾಗಿ 
ವುದರಿಂದ, ಅದನ್ನು ಶಾಬ್ದ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ: ಆದುದರಿಂದ ಶಾಬ್ದಶಕ್ತಿಯು ವಿಧಿವಾಕ್ಕ ದಲ್ಲಿನ ಆಹ್ತಾ ಪ್ಲರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬರುವ 
ವಿಲಕ್ಷಣವಾದ ಚಂದು ದುಜ್ಜಿ ರ್ಸ್ಲೇಯ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಶಾಬಿ ೀಭಾವನೆಯು ಕ್ರಿಯಾಪದದಲ್ಲಿನ ಅಭಿಲಷಿತವಾದ ಭಾವದ 
ಲ್ಲಿರುವ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಗುಣ ಮತ್ತು ಸಾಧನ ಅಥವಾ ಕರಣ ಅಥವಾ ಅಪೇಕ್ಷಿತವಾದ ಫಲದ ಸ್ಪ ಸರೂಪದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆಂದು ಮಂಡನ 
ಮಿಶ್ರರಂತಹ "ಕೆಲವು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. 


ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಶಕ್ತಿಯಾದರೋ, ಯಜ್ಞ ಸ್ಲ್ಹಯಾಗಾದಿಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವವನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಮತ್ತು ಫಲದ ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ 
ಸಾಧಕವಾಗುವ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆಗಬೆಕಾಗಿರುವುದನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಕ್ರಿಯೆಯೇ ಎರಡು ವಿಧಗಳಿಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷಣ. ಇದು ಕೇಮೆ ಭಾಗಗಳಿಂದ ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ. 
“ಯಜ್ಞ ಸ್ಲವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೇನೆ”, “ಹವಿಸ್ಸನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತೆ ಶ್ರೇನೆ”, “ದಾನವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೇನೆ” ಎಂಬ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಸ್ಲಗಳು ಫಲವನ್ನು, 
ಅದರ 1 ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ಬೇಕಾದ ಕರ್ಮವನ್ನು ಮತ್ತು ಉದ್ವಿಶ್ಯಕ್ಕೆ ಆವಶ್ಯ ಕವಾದ. ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಫಲ 
ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾಗುವ ಕ್ರಿಯೆ ಇವೆರಡೂ ಕ್ರಿಯಾಪದದಿಂದ ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಮತ್ತು ವಿಧೇಯದಿಂದ ಪ್ರಯತ್ನವು 
ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಪಾರ್ಥಸಾರಥಿಯೇ ಮುಂತಾದ ಮಾಮಾಂಸಕರು ವಿಧೇಯವು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಪ್ರಯತ್ನ ವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತ 
ದೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸೋಮೇಶ ಶ್ವರಭಟ್ಟನಂತಹ ಕೆಲವರು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಪ್ರಯತ್ನ, ವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆಂದು 
ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದೇ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮ! ಕವಾದ” ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯಾಪದದ ಅರ್ಥದ ದ್ವಾರಾ ಅದು ಫಲವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ತಾಗಿ ಫಲವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನಮಾಡುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಕ್ರಿಯಾತ [ಕವೆಂದು. ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಎಲ್ಲ ಮಾಮಾಂಸ ಸಕರೂ 
ಈ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಪ್ರಯತ್ನ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ವಿಧೇಯದ ತಾತ ಶ್ಚರ್ಯದ ಪ ಪ್ರಧಾನ ಅಂಶವೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 
ಮತ್ತು ಇತರ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳೂ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಪ ಪ್ರಯತ್ನ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯು ಯಜ್ಞದ 


೧೧೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆಚರಣೆಯನ್ನು ಮತ್ತು ಅದರ ದ್ವಾರಾ ಅಪೂರ್ವವನ್ನೂ ಮತ್ತು ಅದರ ಮುಖೇನ ಫಲವನ್ನೂ ಉಂಟುಮಾಡುವುದೆಂಬುದು 
ಮಾಮಾಂಸಕರ. ಸಿದ್ಧಾಂತ. ಅವರ. ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ. ಈ ಅಪೂರ್ವವು ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಯೋಗ್ಧತೆಯುಳ್ಳ ಮತು 
ಅತ್ಯಂತ ಅವಶ್ಯಕ ಹಾಗೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪದಾರ್ಥವಾಗಿರುತ್ತದೆ. | ಚೂ 


ಮಾನವಸ ಸಭಾವ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷ್ಯ 


ಯಜ್ಞ, ಹೋಮದಲ್ಲಿ ಹವಿಸ್ಸನ್ನರ್ಪಿಸುವುದು ಮತ್ತು ದಾನವೇ ಮುಂತಾದ ವಿಹಿತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ 
ಏಕಮಾತ್ರ ಅಧಿಕಾರಿಯಾದ ಮಾನವನ ನೈಜ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಬಹು ಹುಸ್ವಲ್ಪ ಹೇಳಿದ್ದರೂ, ಮಾಮಾಂಸಕರ 
ದೃಷ್ಟಿಕೋನದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡೋಣ. 


ನೈಯಾಯಿಕರು ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕರಂತಹ ದ್ವೆ ಎತದರ್ಶನಗಳ ದಾರ್ಶನಿಕರಂತೆ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಶರೀರ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 
ಮತ್ತು 'ಮನಸ್ಸಿ ಗಿಂತ ಜೀವಾತ ವು ಬೇರೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಪ್ರಜ್ಞೆ, ಸಂಕಲ್ಪ, ಮತ್ತು ಪ್ರಯತ್ನಗಳೆಂಬ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣಗಳು ಜೀವಾತ್ಮನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳೆಂಬುದಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಆದರೂ, ಜೈಮಿನಿಯ ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಜೀವಾತ್ಮದ ನೈಜ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸ್ಪ ಷ್ಟವಾದ ಸೂಚನೆಯಿರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಈ ಗ್ರಂಥದ. ಭಾಷ್ಕಕಾರನಾದ ಶಬರಸ್ಡಾ ಮಿಯು ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ 
ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದು ಅದೂ ಸಹ ಅವನ ಸ್ವಂತ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಲ್ಲ. ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಇನ್ನೂ ನಿಶ್ಚಿತವಾಗದಿರುವ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಭಾಷ್ಯ ಕಾರನೊಬ್ಬ ನಿಂದ ಅವನು ಕೇವಲ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಗುರುವಾದ ಉಪ ಫವರ್ಷನೇ. ಆ ಭಾಷ್ಯ ಕಾರನೆಂದು ಕೆಲವರು 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಪ ಡುತ್ತಾ ರೆ. ಆದರೆ ಈ ಭಾವನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾ ರ ಸವಿಡದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳಿರುತ್ತವೆ. 


ಜೀವಾತ್ಮವು ಅನಂತ ಅಥವಾ ಶರೀರಗಾತ್ರವನ್ನು ಅಥವಾ ಅಣುಸ್ವರೂಪ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೂಲಸೂತ್ರದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ, 
ಅಥವಾ ಶಬರಭಾಷ್ಕದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಯಾವ ಉಲ್ಲೇಖವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ನೈಯಾಯಿಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿ 
ಸುತ್ತ ಅರ್ವಾಚೀನ ಮಾಮಾಂಸಕರು 'ಅದನ್ನು ಆಕಾಶದಂತೆ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾ ರೆ. 
ಈಶ್ವರ ಅಥವಾ ಗೋವಿಂದನ ಗೌರವಾರ್ಥವಾಗಿ ಆಚರಿಸಿದ ಯಜ್ಞ ವು ಸದ್ಗತಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದೆಂದು ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ 
ಆಧಾರದ 'ಮೇಲೆ ಆಪದೇವ ಮತ್ತು ಲೌಗಾಕ್ಷಿಭಾಸ್ಕರ ಇವರುಗಳು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದ ಅರ್ವಾಚೀನ 
ಪ್ರಕರಣಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಪ್ರಸಂಗಗಳಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತದ ವಾ್‌ [ಗಳನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜೈಮಿನಿಗಳು ಮಾಯಾವಾದವನ್ನು ಒಪ್ಪಿದ್ದ 
ರೆಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರನಾದ ಗುಣರತ್ನನು ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಆರೋಪಣೆಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಂಥಗಳ ಮತ್ತು 
ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಮೋದನೆ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಮಾಮಾಂಸಾ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ, ಹಾಗೂ ಮುಕ್ತವಾದ ಜೀವವು 
ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ (7111-7) ಉಕ್ತವಾದ ಗುಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆಂಬ ಕೆಲವು 
ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಧವಾದ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಅನುಮೋದಿಸುವ ಎರಡು ವಿಧದಲ್ಲಿ ಜೈಮಿನಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ವೇದಾಂತ 
ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಜೈಮಿನಿಗಳು ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿದರೆ. ಈ ಗುಂಪಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸದೇ 
ಇರುವುದನ್ನೆಲ್ಲಾ ತ್ಯಜಿಸುತ್ತಾ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಪರಿಶೋಧಿಸುವವರು ಮತ್ತು ಬದಲಾಯಿಸದೇ ಇರುವವರು 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಪ್ರಭಾಕರ ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲರಂತಹ ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದ ನಂತರದ ಪ್ರತಿಪಾದಕರನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಬಹುದು. 
“ಇವನು ಅವನೇ, ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವವನು, ತನ್ಮೂಲಕ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಹೊಂದುವವನು "ಎಂಬ ವೇದದ ವಾಕ್ಕ 
ಗಳಿಂದ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಸ್ವರ್ಗವೇ ಮಾನವಜೀವನದ ಪರಮಪುರುಪಾರ್ಥವೆಂದು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸ್ವರ್ಗವು 
ಆನಂದದೊಡನೆ ಅನನ್ಯ ವಾದುದೇ ಅಥವಾ ವೇದನೆ ಅಥವಾ ದುಃಖರಹಿತವಾದ ಸೌಖ್ಯ ವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಸ್ಥಳವೇ" ಎಂಬ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜೈಮಿನಿ, 'ಶಬರ, ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸೂಚನೆಯೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅರ್ವಾ ಚೀನ ಮಾಮಾಂಸ 
ಕರು ಪದವನ್ನು ಎರಡನೆಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸ್ವಿ ಕಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಬಹುತೇಕ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಸ್ವರ್ಗವೂ ಆನಂದವನ್ನಲ್ಲದೇ 
ಬೇರೆ ಯಾವುದನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು. ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಸಮರ್ಥನಗಾಗ ಖಯಷಿಗಳ ಈ ಮುಂದಿನ 
ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಉದಾಹರಿಸುತ್ತಾರೆ: “ವೇದನೆಯಿಂದ ಸಮ್ಮಿಶ್ರವಾಗದಿರುವ ಅಥವಾ ಯಾವುದೇ ಮಾನಸಿಕ ಅವಸ್ಟೆ ಯಿಂದ 
ಕಾಂತಿಗುಂದದೇ ಇರುವ, ಯಾವ ವ್ಯವಧಾನವೂ ಇಲ್ಲದಿರುವ ಮತ್ತು ಯಾವುದು ಕೇವಲ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಸಿಗುತ್ತದೋ, ಆ ಸ್ಯ ವೇ 
ಸ್ವರ್ಗ. ತ್ಕ 
ಈ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಅನುಭವಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಶಬರಸ್ವಾ ಮಿಯು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಘೋಷಿಸಿ 
ದ್ದಾನೆ. ಅದನ್ನು ಹೊಂದಬೇಕಾದರೆ ಮಾನವನು ಶರೀರವನ್ನು ಹಿಂದೆ "ಬಿಡಬೇಕು. ಅವನ ಅನುಸಾರವಾಗಿ, ಮಾನವರು ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು 
ಹೊಂದಬೇಕೆಂಬ ಅಭಿಲಾಷೆಯಿಂದ ಹವಿಸ್ಸನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞ ಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಈ ಶರೀರ 
ದಿಂದಲೇ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಿರುವಾಗ, ಈ ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು "`ಷ್ಠೆ ಯಿಂದ ಆಚರಿಸುವವನು ಈ ಶರೀರವೇ 


೧೧೩ 
ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸಾ 


ಕ್‌ ಡ್‌ 0 ಡ್‌ ವ್ರ ಮಾನವ 

ಆತ್ಮವಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಬಂಧದಿಂದ ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿಗೆ ಹ ಜಾತಃ ಭೋ 
ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿ ಹಣವನ್ನು ವ್ಯಯಮಾಡಿದರೂ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವಾ ಟ್ರ ತ 
ಸಹ, ಈ ಶರೀರವು ನಾಶವಾಗುವವರೆಗೂ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ್ಗ ತ 

ಯಜ್ಞಗಳ ಆಚರಣೆ, ಹವಿಸ್ಸುಗಳ ಅರ್ಪಣೆ ಮತ್ತು ದಾನ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧನಗಳಿಂಬುದಾಗಿ 
ಸತಃ ಅಭಿವ ಕ್ತವಾದ ಶ್ರುತಿಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈಗಿರುವ ಶರೀರವು ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಅದನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು 
ನ ಸ್‌ ವ ಶರೀರವೊಂದರಲ್ಲಿ ಮುಚ್ಚಿಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಸಮರ್ಥವಾಗಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ. ಆ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ಯೋಗ್ಯವಾದ ಶರೀ ಲ್ಲ ಚರನ್‌” 
ಆದುದರಿಂದ ಈ ಶರೀರಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಪದಾರ್ಥದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯವಾದ ಆತ್ಮವು ಇದೆಯೆಂಬುದನ್ನು ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾಸವಿರುವ ಎಲ್ಲರೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಶಬರಸ್ವಾಮಿಯ ಬ್ಯ ೦ತ. ಚ 

ಆತ್ಮದ ಮೋಕ್ಷದ ಸಾಧ್ಯತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಶಬರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಸೂಚನೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಅತ್ಯಂತ ನಿಕಟಪೂರ್ವವರ್ತಿಯಾಗಿದ್ದ ಕುಮಾರಿಲಭಟ್ಟರು ನ” 
ಜೀವಾತ್ಮನ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ತಮ್ಮ ಶ್ಲೋಕವಾರ್ತಿಕದಲ್ಲಿ ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅವನ ಮುಕ್ತಿಯು ಸೌಖ್ಯವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ದುಃಖದ ಸಂಪೂರ್ಣ ನಾಶವೇ ಮುಕ್ತಿಯ ನೈಜ ಸ್ವರೂಪ. ಜೀವಾತ್ಮನ ಆನಂದದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವೇ ಮುಕ್ತಿಯ 
ನೈಜಸ್ವರೂಪವೆಂಬ ವಾದವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕುಮಾರಿಲರು ಹಿಂತೆಗೆಯುವುದಿಲ್ಲ. 

ಅರ್ವಾಚೀನ ಮಾಮಾಂಸಕರಿಂದ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿದ್ದರೂ ಸಹ, ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿರುವಂತೆ, ಮೋಕ್ಷವು ಶಯನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅಂತಿಮ ಹಾಗೂ ಸಂಪೂರ್ಣ ನಾಶಸ್ವರೂಪವಾದುದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುವಿನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಅಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಯಗಳು ಅದು ನಿತ್ಯತ್ವವನ್ನು 
ಅನುಭವಿಸಲು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ, ಸತ್ಯವಾಗಿದ್ದರೂ, ಜ್ಞ್ಲೇಯವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವು 
ಜೀವಾತ್ಮರೊಡನೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧದ ನಾಶವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಭೋಗಾಯತನಶರೀರ, ಭೋಗಸಾಧನ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು 
ಭೋಗವಿಷಯಪದಾರ್ಥಗಳು ಎಂದು ಮೂರು ವಿಧವಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಜೀವಾತ್ಮವು ಜ್ಞ ೀಯಪ್ರಪಂಚದೊಡನೆ ಹೊಂದಿರು 
ತ್ತದೆ. ಹಿತವಾಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ, ಸೌಖ್ಯ ಅಥವಾ ಅನುಭವಗಳಿಗೆ ಶರೀರವೇ ಆಧಾರ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಸುಖಾನುಭವದ 
ಸ್ಥಾನಗಳು. ರೂಪ, ರಸ, ಗಂಧ, ಮುಂತಾದುವು ಸೌಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಸುಖ, ದುಃಖ ಮುಂತಾದುವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಅನುಭವಿಸುವುದೇ ಸುಖಾನುಭವ. ಪುರುಷನು ಈ ಮೂರರಿಂದಲೂ ಬದ್ಧ ನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಸಂಸಾರ - 
ಕ್ಷಣಿಕವಾದ ಜೀವನಚಕ್ರ - ಎಂದು ಹೆಸರು; ಈ ಮೂರರ ಶಾಶ್ವತವಾದ ವಿನಾಶವೇ ಮೋಕ್ಷ; ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟವಾದ ಶರೀರದ, 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪದಾರ್ಥಗಳ ನಾಶ, ಹಾಗೂ ಅವು ನೂತನವಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗದಿರುವುದೇ ಶಾಶ್ವತವಾದ 
ವಿಲಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೂ ಸುಖ ಮತ್ತು ದುಃಖಗಳನ್ನು ನಿವೃತ್ತಿಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮದ, 
ಯುಕ್ತ ಮತ್ತು ಅಯುಕ್ತವಾದ, ಯೋಗ್ಯ ಮತ್ತು ಅಯೋಗ್ಯವಾದ ವರ್ತನೆಯ, ಪುಣ್ಯ ಮತ್ತು ಪಾಪಗಳ ಲಯವೇ ಆ ರೀತಿಯ 
ಪ್ರವಿಲಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗಲೇ ಹೊಂದಿದ ಪುಣ್ಯ ಅಥವಾ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯ ಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವುದರಿಂದಲೇ ಧರ್ಮವು 
ಮುಗಿಯುತ್ತದೆ. “ನಿತ್ಯ” ಮತ್ತು “ನೈಮಿತ್ತಿಕ” ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದರಿಂದ ಅಧರ್ಮ ಅಥವಾ ಅಶ್ರದ್ದೆ ಅಥವಾ ಪಾಪವು 
ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾರಣಗಳ ಈ ಪರಿಣಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸದಿರುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು ನಿಷಿದ್ಧ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು 
ಬಿಡುವುದರಿಂದ ಯಾವ ಫಲವೂ ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. “ನಿತ್ಯ” ಮತ್ತು ವಿಶಿಷ್ಟ ನಿಮಿತ್ತಗಳಲ್ಲಿ ವಿಹಿತವಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದ 
ರಿಂದ ಪಾಪವು ನಿವಾರಿತವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಶರೀರದ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಯಾವ ಕಾರಣವೂ ಉದಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಹಿಂದೆ 
ಸಂಪಾದಿಸಿದ ಶರೀರವು ನಾಶವಾಗುವುದರಿಂದ ಆತ್ಮವು ಶರೀರರಹಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಅವಸ್ಥೆ ಗೇ ಮೋಕ್ಷವೆಂದು ಹೆಸರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಕೇವಲ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದಿಂದ ಈ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವವ 
ರೆಲ್ಲರೂ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ದ್ವಾರಾ ಶರೀರರಹಿತವಾದ ಆತ್ಮತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಪ್ರಯತ್ನಪಡಬೇಕು. 


ಮಾಮಾಂಸಕರು ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಮಹಾಪ್ರಳಯವನ್ನು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಜಗತ್ತು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಅನಾದಿಕಾಲ 
ದಿಂದಲೂ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದೆ, ಮತ್ತು ವೇದಗಳ ಈ ಸನಾತನಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಮೂರು ವರ್ಣಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ ಅದರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು 
ಯಾವಾಗಲಾದರೂ ನಾಶಹೊಂದುತ್ತಾರೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಕುಮಾರಿಲ ಭಟ್ಟರ 
ಅನಂತರದ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಈ ವಾದವನ್ನು ಬಹು ಆಗ್ರಹಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ವೇದಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೇ 
ಮಾನವನು ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಮೇಲಿನ ಮಾಮಾಂಸಕರು ಜಲ ಸು 


ನ ತ್ತಾರೆ. ಮನು ಮತ್ತು 
ಇತರ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಯುಷಿಗಳಂತೆ, ವೇದಗಳ ಮುಖೇನವೇ ಅಲೌಕಿಕ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯಬಹುದು. 


ಭಲಾ ಆಂ ಕರ್ಮಗಳೇ ಎಲ್ಲಾ ಅನುಗ್ರಹಗಳಿಗೂ ಮೂಲವೇಂಬುದಾಗಿ ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನದಲಿ ಘೋಷಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಆ ವಿಧವಾದ ಕರ್ಮಗಳಿಂದಲೇ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಇಚ್ಛೆಗಳನು ಪೊತಿ ಬ ದ 

ತನ್ನ ಇ ಪೂರ್ತಿಗೊಳಿಸಿಕೊಳ ಬಹುದು ೇೀದನೆ 
ದುಃಖಗಳ ನಾಶಕ್ಕೆ ಸರಿಸಮವಾದ ಮು ನೆಯಲ್ಲಿ ಹೊ: ದ ಜಾ ದ. 


ಕ್ರೆಯನ್ನು ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಹೊಂದಬಹುದು. ಮಾನವನ ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ಆತ್ಮೋನ್ನತಿ 


೧೧೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಯನ್ನು ಪಿ೦ಟುಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಶಾಸ್ತ್ರೋಕ್ತ ಕರ್ಮರಹಿತವಾದ ಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವು ಸಮರ್ಥವಾಗಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ಮಾಮಾಂಸಕರು 
ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾನವನು ಈ ವಿಧವಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಹುಟ್ಟಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಕರ್ಮವನ್ನು ತ್ಯಜಿಸುವುದು, 
ಬೇರೆ ವಿಧದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವಿಹಿತವಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸದಿರುವುದರಿಂದ, ಐಹಿಕದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಆಮುಷ್ಠಿಕ 
ದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಯಾವ ಒಳ್ಳೆ ಕೈಯದನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ, ಇಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಇಲ್ಲಿನ ನಂತರದಲ್ಲಿ ಕಷ್ಟ ಮತ್ತು 
ದುಃಖ ಸಮುದ್ರದಲ್ಲಿ ಅವನು ಮುಳುಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ವಿಹಿತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ತಪ್ಪಿದರೆ, "ಪ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ 
ಮಾನವನಾಗಿ ಹುಟ್ಟು ಪ್ಬವುದು ಶೋಚನೀಯವಾದುದೆಂದು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಹೇಳುತ್ತಾ. ರೆ. 

ವಿವಿಧಗಳಾದ ಈ ವಿಧಿವಾಕ್ಯಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ ್ಯವು, ಅವು ನಿಯಮಿಸುವ ಕರ್ಮಗಳ ಘೋಷಣೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿ 
ಸಿರುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದರೆ, ವಿವರಣಾತ್ಮಕ ವಾಕ್ಯಗಳು ವಿಹಿತಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಸ್ತುತಿಮಾಡುತ್ತವೆ. 
ಮಾನವನು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಕರ್ಮವೊಂದನ್ನು ಮಾಡುವಂತೆ ಪ್ರಚೋದಿಸುವುದೇ ವಿಧಿವಾಕ್ಯದ ಲಕ್ಷ ಅಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಅನಿಚ್ಛೆ 
ಅಥವಾ ಆಲಸ್ಯದಿಂದ ಶ್ರಮಪಡಬೇಕಾದ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಪಡದಿರಬಹುದು ಬ ಅಂತಹ ನ ಸಂದರ್ಭದಳಿ 
ಆ ರೀತಿಯಾದ ಆಚರಣೆಯನ್ನು ಲಕ್ಷ್ಯವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ವೇದಗಳೂ ತಮ್ಮ ಪ್ರಯೋಜನ ಹಾಗೂ ಉದ್ದೇಶಗಳನ್ನು 
ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇಚ್ಛೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡು ವುದರ ಮೂಲಕ ಮಾನವನ ಪ್ರವ್ನತ್ತಿ, 
ಯನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡಲು ವೇದಗಳು ಆ ರೀತಿಯ ಆಚರಣೆಯನ್ನು ಸ್ತುತಿಸುತ್ತವೆ. ವಿಧಿವಾಕ್ಯಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಓದಬೇಕಾದ 
ವಿವರಣವಾಕ್ಯಗಳು ಈ ಸ್ತೋತ್ರಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಈ ಸ್ತೋತ್ರಗಳಿಗೆ ಕಿವಿಗೊಡುವುದರಿಂದ, ಅಭಿಲಾಷೆಯು ಉತ್ಪನ್ನವಾದ 
ಮಾನವರು ಉತ್ಸಾಹದಿಂದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಅನುಗ್ರಹವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾರೆ. ಆದುದರಿಂದ ಕರ್ಮಗಳ 
ಶ್ಲಾಘನೀಯ ಸ್ವರೂಪದ ಅರಿವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನಮಾಡುವುದೇ ವಿವರಣವಾಕ್ಕಗಳ ಪ್ರಧಾನಕಾರ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 
ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಈ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿರುತ್ತವೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಆ ವಿಧವಾದ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತವಾದ ಆತ್ಮದ ಅವಿನಾಶಿತ್ವವನ್ನು 
ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಂದುಂಟಾಗುವ ಫಲಗಳ ಅದರ ಭೋಕ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದನೆ. ಮಾಡುತ್ತಾ ಯೋಗ್ಯ ರಾದ ಪುರುಷರಿಗೆ ಮ 


ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಶಿಫಾರಸು ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅವು ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. 


ಯಜ್ಞಗಳ ಶಕ್ತಿ 
೧ 


ವರ್ತಮಾನಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಹಾಗೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಮುಗಿದುಹೋಗುವ ಯಜ್ಞವೆಂಬ ಕರ್ಮದಿಂದ ಸ್ವರ್ಗಪ್ರಾಪ್ತಿ ಯೆಂಬ 
ದೂರಸ್ಸ ಸ್ವವಾದ ಫಲ ಹೇಗೆ ದೊರಕುವುದೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಬಗೆಹರಿಸಲು ಮಾಮಾಂಸಕರು ಪ್ರಯತ್ನಪಟ್ಟಿ ರುತ್ತಾರೆ. ದರ್ಶ 
ಪೌರ್ಣಮಾಸ ವೇ ಮೊದಲಾದ ಯಜ್ಞ ಗಳಿಂದ ಸ್ವರ್ಗವೇ ಮುಂತಾದ ಫಲವನ್ನು ಹೊಂದಬೇಕೆಂದು ವಿಧಿವಾಕ್ಯ ಗಳು ವಿಧಿಸುತ್ತವೆ. 
ಮತ್ತು ಸ್ವರ್ಗವೆಂಬ ಫಲಕ್ಕೆ ಯಜ್ಞ 'ವೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಯಜ್ಞ ಸ್ಲ್ಣವು ಬಹುಬೇಗ ನಷ್ಟವಾಗುವ ಕರ್ಮಸ್ವರೂಪ 
ವುಳ್ಳ ದ್ದು. “ಬಹುಕಾಲದ ನಂತರ ಉಂಟಾಗುವ ಫಲಕ್ಕೆ ಯಜ್ಞ ವು ಸಾಧನವಾಗುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಅಸಂಭವನೀಯ. ಯಜ್ಞ ಕ್ತ 
ಸ್ವರ್ಗಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿರುವ ಈ. ಸಾಧನತೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾ ಯಜ್ಞ ದಿಂದ ನಿಷ್ಪನ್ನವಾಗುವ 
ಮ ಫಲವು "'ಉತ್ತನ್ನವಾಗುವವರೆಗೂ ಇರುವ ಹಾಗೂ ಯಜ್ಞ ಕರ್ತೃವಿನ ಆತ್ಮ ದಲ್ಲಿರುವ ಅದೃಷ್ಟವಾದ ಶಕ್ತಿಯೊಂದನ್ನು 
೫್ಹಿ ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನು "ಅಪೂರ್ವ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಫರವನ್ನು ಉತ್ಪನ್ನ ಮಾಡಿದ ನಂತರ "ಅದು ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅನ್ಯಥಾ ಅದನ್ನೇ ಪಾಪ ಅಥವಾ ಪುಣ್ಕ ವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ನೈಯಾಯಿಕರಿಂದಲೂ ಅದು ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ 
ಮಾಮಾಂಸ ಸಕರು ಕರ್ಮದ ಪ್ರ ತಿಪಾದಕರಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅವರ ಎಲ್ಲಾ ಯುಕ್ತಿಗಳೂ ಈ ಅಪೂರ್ವವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತವೆ 
ಮತ್ತು ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲರಿಂದಲೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ವೀಕೃ ತವಾಗಿವೆ. ಅದು ಯಜ್ಞ ಗಳಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಶಕ್ತಿ. ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿ 
ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಶಕ್ತಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿದ್ದರೂ, ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಅದನ್ನು 'ಶಿನುಮಾನಿಸಬಹುದು. ಮತ್ತು ಫಲವು 
ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಆಶ್ರಯದಲ್ಲಿ, ಅಂದರೆ 'ಯಜ್ಞ ಕತ್ಛ ೯ವಿನ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಅದು ಇರುವುದೆಂದು ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸ 
ದಿದ್ದರೆ, ಯಜ್ಞ ದಂತಹ ಕರ್ಮಗಳು ತಮ್ಮ ಫಲದೊಡನೆ ಯಾವ “ರಣ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಹೊಂದಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆ ವಿಧವಾದ 
ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದಿರುವಾಗ ವಿವೇಕಿಯಾದ “`ರುಪರಲ್ಲಿ ಅವನ್ನು ಆಚರಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ರೀತಿಯಾದ 
ಪ್ರವೃ ತ್ತಿಯುಂಟಾಗದಿದ್ದರೆ, ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವೇದಗಳಿಗೆ ಯಾವ ಪ್ರಯೋಜನ ಅಥವಾ ಉದ್ದೇಶವಿಲ್ಲದಾಗುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು 
ಅವು ವಂಚನೆ ಮುಂತಾದ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳಿಗೆ ಈಡಾಗುತ್ತವೆ. ಆ ವಿಧವಾದ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದಕ್ಕಾ ಗಿ "ಅಪೂರ್ವ'ವನ್ನು 
ಕಡ್ಡಾ ಯವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಉಪಾಂಗ ಅಥವಾ ಅಮುಖ್ಯ ವಾದ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು (ಅಂಗಾಪೂರ್ವ), 
ಸಹಾಯಕ ಅಥವಾ ಒಂದು ವರ್ಗದಿಂದ ಪ್ರವಹಿಸುವ (ಉತ್ಪತ್ಕಪೂರ್ವ), ಏಕಾಂಶದಂತೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಆಚರಣೆಯ ಫಲ (ಫಲಾ 
ಪೂರ್ವ), ಅಂತಿಮ ಅಥವಾ ಅವ್ಯ ವಹಿತವಾಗಿ ಹಿಂದಿರುವ ಅಂಶ (ಪರಮಾಪೂರ್ವ), ಮುಂತಾಗಿ ಅಪೂರ್ವವು ವಿವಿಧವಾಗಿದೆ 
೦ದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಅನ್ಯಥಾ, 'ಬಹುಸಮಯದ ನಂತರ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಫಲವುಳ್ಳ ಪ್ರಧಾನವಾದುದರೊಡನೆ, ಆಚರಿಸಿದ 
ಣದಲ್ಲಿಯೇ ನಾಶವಾಗುವ ಅಂಗಗಳು ಯಾವ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆ ವಿಧವಾದ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದಿರುವಾಗ, 


೩ 


೧೧೫ 
ಪೂರ್ವಮಾಮಾಂಸಾ 


ವ ಮಹತ್ವವನ್ನೂ ಅಂಗಗಳು ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. 
ಪ್ರಯೋಜನ ಹೊಂದುವ ಪ್ರಧಾನ ಅಥವಾ ಪೂರ್ಣವಾದುದಕ್ಕೆ ಅಧೀನವೆಂಬ ಯಾ ಕ ತ ಭು 
ಆದುದರಿಂದ ಸಂಭವನೀಯವಾಗುವ ಅಪೂರ್ವಗಳೂ ಸಹ ಆವಶ್ಯ! ಕವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಹಾಗೂ ಅಂ ( 


ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ದೇವತೆಗಳು 


ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸಬಹುದಾದ ಆಲಸ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಬಂಧಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಹವಿಸ್ಸುಗಳ ಸಮರ್ಪಣೆ 
ಯಿಂದ ಕೂಡಿದ 'ಯಜ್ಞ ಗಳನ್ನು ಯಾರಿಗಾಗಿ ಚೇಳಸರಾಗುವುದಿ ಆ ದೇವತೆಗಳಿಗಿಂತ ಅಧಿಕವಾಗಿ ವಿಹಿತಕರ್ಮಗಳಿಗೆ 
ಮಾಮಾಂಸಕರು ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ದೇವತೆಗಳು ಗೌಣಸ್ಥಾನವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ, ಅದಕ್ಕಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಮಂತ್ರಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದುವೆಂದು ಅವರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೂ ಸಹ ಅದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಆಜೀವ ಫರ್ಯಂ 
ವಿಹಿತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು, ಆ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ವಿವರಿಸುವ ಹಾಗೂ ವಿಂಗಡಿಸುವ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ 
ವಿಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆಜೀವ ಪರ್ಯಂತ ಮಾನವನು ಆಚರಿಸಬೇಕಾದ ವಿಹಿತಕರ್ಮಗಳ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೇವಲ ವೇದಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ 
ಹೊಂದಬಹುದೇ ಹೊರತು ಇತರ ಯಾವ ಆಕರ ಅಥವಾ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಮಾಮಾಂಸಕರು 
ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ವೇದಗಳೆಂಬ ಈ ಜ್ಞಾನಸಮುದ್ರವು ಎಷ್ಟು ವಿಶಾಲ ಹಾಗೂ ಗಂಭೀರವಾಗಿದೆಯೆಂದು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ವೇದದ ಈ ಕಥೆಯನ್ನು ಅವರು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾರೆ: ಭರದ್ವಾಜನೆಂಬ ಒಬ್ಬ ಖಷಿ ಇದ್ದನು. ತಪಸ್ಸನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಅವನು ಮೂರು ಶತಮಾನಗಳ ದೀರ್ಫ್ಥವಾದ ಆಯುಸ್ಸನ್ನು ಪಡೆದನು. ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಅವನು ವೇದೋಕ್ತವಾದ ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾ ಮತ್ತು ವೇದಗಳ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುತ್ತಾ ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸಿದನು. ಕೊನೆಗೆ ಆಯುಸ್ಸಿನಿಂದ 
ಶಕ್ತಿಗುಂದಿ, ಹಾಸಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಮಲಗಿದನು. ಒಂದುದಿನ ಇಂದ್ರನು ಸ್ವತಃ ಅವನನ್ನು ನೋಡಲು ಬಂದನು ಮತ್ತು ಹೇಳಿದನು, 
“ಭರದ್ವಾಜನೇ, ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಶತಮಾನ ನಿನ್ನ ಆಯುಸ್ಸನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸಿದರೆ, ಅದರಿಂದ ನೀನೇನು ಮಾಡುವೆ?” ಅವನು 
ಉತ್ತರಿಸಿದನು “ನಾನು ಇದುವರೆಗೂ ಮಾಡಿದಂತೆ ಅದನ್ನೂ ಸಹ ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತೇನೆ.” ತರುವಾಯ ಅವನು ನೋಡದೇ 
ಇರುವ ಮೂರು ದೊಡ್ಡ ಪರ್ವತಗಳನ್ನು ಅವನಿಗೆ ತೋರಿಸಿದನು, ಹಾಗೂ ಮೂರರಿಂದಲೂ ಒಂದೊಂದು ಹಿಡಿ 
ಮಣ್ಣನ್ನು ಅವನ ಮುಂದಿಟ್ಟು ಹೇಳಿದನು: “ಭರದ್ವಾಜನೇ, ನೀನು ನೋಡುತ್ತಿರುವ ಮೂರು ಪರ್ವತಗಳು ಯಕ್‌, ಯಜುಸ್‌ 
ಮತ್ತು ಸಾಮ ಎಂಬ ಮೂರು ವೇದಗಳು. ಗುರುಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯವನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಾ ವೇದಗಳ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ 
ನೀನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಿರುವುದು ಕೇವಲ ಈ ಮೂರು ಹಿಡಿ ಮಣ್ಣಿಗೆ ಸರಿಸಮವಾಗಿದೆ; ಅನಂತವಾದ ಶೇಷವು ನಿನ್ನಿಂದ ಪರಿಶೋಧಿತ 
ವಾಗದೆ ಇದೆ. ಬಾ, ವೇದಗಳ ವಾಸ್ತವವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು "ನ್ನ ದ ತಿಳಿ. ಅವು ಎಲ್ಲಾ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಆಕರವಾದವು. " ಹೀಗೆ 
ಹೇಳುತ್ತಾ, ವೇದಗಳ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಧನದಂತಿರುವ ಸೂರ್ಯನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಆ ಅಗ್ನಿಯ "ಉಪಾಸನೆಯ ರಹಸ್ಯಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಇಂದ್ರನು ಅವನಿಗೆ ದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟನು. ಭರದ್ವಾಜನು ಅದನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಉಪಾಸನೆ ಮಾಡಿದನು ಮತ್ತು ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ 
ಶಾಶ್ವತವಾದ ಜೀವನವನ್ನು ಹೊಂದಿದನು. ೯ (ತೈತ್ತರೀಯಬ್ರಾಹ್ಮ ಣ 111. 1.11) 


ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ರೂಪವಿದೆಯೇ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಶಬರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಿವೇಚನೆ ಇರುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ 
ವಿಧಿಸಲಾದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಮತ್ತು ಉಚಿತಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಚರಿಸುವುದರಿಂದ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಎಲ್ಲಾ ಇಚ್ಛೆ ಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಕೃತಕ್ಕ ತ್ಯನಾಗಬಹುದೆಂದು. ಮಾಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ಸ ಶೃಷ್ಟವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅವನ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ಅಪ್ರ ಕ್ಭೃ ತವಾದುದ 
ಜಡ ದೇವತೆಗಳು ಶರೀರವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವರೇ ಅಥವಾ ಇಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಅವನನ್ನು ಪೀಡಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಹ ದರ್ಶನ 


ವನ್ನು ಅಧ್ಯ ಯನ ಮಾಡುವವರು ಈ ದರ್ಶನದ ತಾತ ಶ್ಚರ್ಯವನ್ನು ಯಾವಾಗಲೂ ಸ ರಣೆಯಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ 
ಅಧ್ವೇ [ಯನವು ನಿರರ್ಥಕವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಧ್ವನಿಗಳು (ಅಥವಾ ಶಬ ನ್ಹಿಗಳು) ನಿತ್ಯಸ್ವ ಸರೂಪವಾದುವೆಂಬ ಮಾಮಾಂಸಕರ ಸಿದಾ ಫಂತವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಮಾಡುತ್ತಾ? 
ಶಬರಸ್ವಾರ ಮಿಯು ಸ್ಫೋಟವಾದವನ್ನು ಖಂಡನೆಮಾಡಿರುತ್ತಾನೆ. ವೈಯಾಕರಣಿಗಳು ಹಾಗೂ ದಾರ್ಶನಿಕರಾದ ಸ್ಫೋಟವಾದಿಗಳ 
ಅಭಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ “ಗೌಃ', "ಅಶ್ವಃ' ಮುಂತಾದ ಶಬ್ದ (ಅಂದರೆ ಧ್ವನಿಗಳು) ಗಳು ಯಾವ ಅಂಗಭಾಗಗಳೂ ಇಲ್ಲದ ಮೂಲ 

ರೂಪದ ಧ್ವನಿಗಳು; ಗ್‌, ಔ, ಮತ್ತು "ವರ್ಗ ಇವು ಗೌ ಎಂಬುದರ ಭಾಗಗಳಲ್ಲವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ, ಗಃ 
ಅಶ್ವಃ ಮುಂತಾದುವು ಮೂಲರೂಪದ ಧ್ವನಿಗಳಲ್ಲವೆಂದು ಶಬರಸ್ವಾ ಮಿಯು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ; ಗೌಃ ಎಂಬುದು ಗ್‌, ಔ ಮತ್ತು 
ವಿಸರ್ಗಗಳ ಸಮ್ಮಿಶ್ರಣವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಅಲ್ಲ; ಆದುದರಿಂದ ಶಬ್ದವು “ಮೂಲರೂಪವಾದುದಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು ಯಾವುದರಿಂದ 
ಘಟಿತವಾಗಿರುವುದೋ ಆ ಅನುಕ್ರಮವಾದ ಅಕ್ಷರಗಳ ಸಮ್ಮಿಶ್ರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಮೂಲರೂಪವಾದುದೆಂದು, 


ಸ್ಫೋಟವಾದಿಗಳು ಅಂಗೀಕರಿಸುವಂತೆ, ಯಾವ ಶಬ್ದವನ್ನೂ ಭಾವಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇದಲ್ಲದೆ ಅವರ ಮತಕ್ಕೆ ಪೋಷಕವಾದ 
ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಶಬರನು ಉಪವರ್ಷನನ್ನು ಹೀಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುಪ್ತಾನೆ: “ಗ್‌, ಔ ಮತ್ತು 
ವಿಸರ್ಗ ಇವುಗಳ ಸಂಯೋಜನೆಯಿಂದ ಗೌಃ 


8 ಎಂಬುದು ರೂಪಿತವಾಗುವುದೆಂದು ಭಗವಾನ್‌ ಉಪವರ್ಷನು ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ.” 


೧೧೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ, ಪೋಷಿಸುವ ಮತ್ತು ನಾಶಮಾಡುವವನೂ ಆದ ಸರ್ವಜ್ಞ, ಸರ್ವಶಕ್ತ ಹಾಗೂ ಪರಮ ಕಾರಣಿಕ 
ಜ್ಯ ಈಶ್ವರನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜೈಮಿನಿಯು ತನ್ನ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೂ ಏನನ್ನೂ ಹೇಳಿಲ್ಲ. ಶಬರಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲರೂ 
ಹ ಈ "ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮೌ ನದಿಂದಿದ್ದಾರೆ. ಈ ದರ್ಶನದ ಅರ್ವಾಚೀನ ಪ್ರತಿಪಾದಕರಾದ ಖಂಡದೇವ ಮತ್ತು ಗಂಗಭಟ್ಟ 
ವರಗಳು ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ದಯಾಪರನಾದ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ನಿರಾಕರಿಸುವುದು ಈ ದರ್ಶನದ ಉದ್ರೇಶವಾಗಿರದೆ, ವೇದದ ಕರ್ಮಗಳ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞಗಳ ಹಾಗೂ ಇತರ ಸಹಾಯಕ ವಿ ಷಯಗಳ 
ವರ್ಣನೆಯೇ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿರುವುದೆಂದು ಅವರು ಉದ್ಯೋಷಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈಶ್ವರ “ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಉತ್ತರ 
ಮಾಮಾಂಸಾ ಅಥವಾ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿರುವುದಕ್ಕೆ. ಪೂರ್ವಮಿಾಮಾಂಸಾವು ಹೊಸದಾಗಿ ಏನನ್ನೂ 
ಕಾಮಾ ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾ ರೆ. ಆದುದರಿಂದ ಜೈಮಿನಿ, ಶಬರ ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲ ಇವರುಗಳು ಈಶ್ವ ರನ 
ಸ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾಸ ಹೊಂದಿರಲಿಲ್ಲವೆಂದು. ಸಿದ್ಧಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಶ್ಲೋಕವಾರ್ತಿಕ, ವಾಕ್ಯಾಧಿಕರಣ, 336. 


2 ಭ.ಗೀ. 2177-15, 
ತ ಖ.ವೇ. 2€, 90.9. 


ಲ 


ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು 


ಲೋಕಾಯತರ, ನಾಸ್ತಿಕರ ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರ ಮೂಲ ಸೂತ್ರಗ್ರಂಥಗಳು ನಮಗೆ ಊಪಲಬ್ಬವಲ್ಲನ 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳಿಗೆ ಚೆನ್ನಾಗಿಯೇ ವಿದಿತವಿದೆ. ಯಾವುದೇ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಅಥವಾ ವಿಚಾರಸರಣಿಯನ್ನು 
ಅದರ ಕಡುವಿರೋಧಿಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅವಲಂಬಿಸಿ ಅರಿಯಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಾಯ ಬಂದರೆ ಆ ಮಾರ್ಗವು ಅತ್ಯಂತ 
ಕ್ಷೇಮಕಾರಿಯಾದುದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಪೂರ್ವಗ್ರಹಗಳಿಂದಲೂ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಮನೋವಿಕಲ್ಪಗಳಿಂದಲೂ ವಿಮುಕ್ತರಾದ ವಿರೋಧಿಗಳು 
ರಳ. ವಿರೋಧಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೇ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಗಳು. ಇವುಗಳ ನಿರೂಪಣೆಯು ಅಸಮರ್ಪಕ ಹಾಗೂ ಸಹಾನುಭೂತಿ 
ಕಾಣದ ರೀತಿಯಿಂದ ಬರುವುದೇ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಇವುಗಳ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಬೆಲೆಯನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಕಟ್ಟಿ, 
ಸಮಂಜಸವಾಗಿ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದೇನೂ ಸುಲಭವಲ್ಲ. ಸರ್ವಾಸ್ತಿವಾದಿ ಬೌದ್ಧ ರು, ಸುತ ಪತರು ಮತ್ತು ಪಾಂಚರಾತ್ರರ ಸಿದ್ಧಾ ತ 
ಗಳು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಮುಕ್ಕಾಗಿವೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಅನುಲಕ್ಷಿಸಿದಾಗ, ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅದರ ವಿರೋಧಗಳ 
ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯ ಮೇಲಿಂದಲೇ ಅಧ್ಯಯನ ೬೪೭೬. ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ಈ ತೊಂದರೆಗಳ ಯೋಗ್ಯ ಪರಿಜ್ಞಾನದಿಂದಲೇ 
ಪರಿಗ್ರಹಿಸಬೇಕೆಂಬುದು ವಿಶದವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತದ ಲೋಕಾಯತ, ನಾಸ್ತಿಕ ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರ ವಿವಿಧ ಪ್ರಸ್ಥಾ ನಗಳ 
ಪ್ರವರ್ತಕರ ಹಾಗೂ ಪ್ರತಿಪಾದಕರ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉಕ್ತಿಖಂಡಗಳನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಮೂಲಗ್ರಂಥಗಳಿಂದ ಸಂಗ್ರಹಿಸಲು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಯತ್ನ 
ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ, ನ್ಯಾಯಮಂಜರಿ, ಅದ್ವೆ ತಬ್ರಹ ಹ್ಮಸಿದ್ಧಿ, ವಿವರಣ-ಪ್ರಮೇಯ-ಸಂಗ್ರಹ ಮತ್ತು ಹಿಂದುಗಳ 
ಹಾಗೂ ಜೈನ ಆಸ್ತಿಕ ಲೇಖಕರ ಬಹಳಷ್ಟು ಗ್ರಂಥಗಳು, ಸಂಸ್ಕೃತ ಮತ್ತು” ಪ್ರಾಕ್ಟತಕೃತಿಗಳು - ಎಲ್ಲದರಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ 
ಬಗೆಗೆ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಉಪಯುಕ್ತ ಸಾಮಗ್ರಿ ಗಳು ಕಡುಬಡ ವೆ. ಆದರೆ ಇವೆಲ್ಲ ತ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಮೂಲಗ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಿಂದಾಯ್ಡ 
ಉಕ್ತಿಖಂಡಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಆಗಿದ್ದು, ಮೂಲಗ್ರಂಥಗಳು ಇಂದು ನಮಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಲುಪ್ತವಾಗಿವೆ. ಉತ್ತ ರಕಾಲೀನ 
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಗಳನ್ನು ಎಂದರೆ ವಿರೋಧಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಗಳನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಮೂಲಪ್ರವರ್ತಕರ 
ಉಪಲಬ್ಧ ಉಕ್ತಿಖಂಡಗಳ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ತಾತ ಶ್ರರ್ಯಾನುಗುಣವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ವಿವೇಚಿಸಲಾಗಿದೆ. 

'ಮೆಂಜನಿಂದ ಮುಸುಕಿರುವ' (ನೀಹಾರೇಣ. ಪ್ರಾವೃತಾಃ) ಮತ್ತು "ತುಟಿಗಳು ತಡವರಿಸುತ್ತಿರುವ' ಜಲ್ಬ್ಯ) ತತ್ತ್ವ 
ವಾದಿಗಳ ಒಂದು ವರ್ಗವನ್ನು ವಿಶ್ವಕರ್ಮನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮುಂದಿನ ಶಾಸ್ತ ಸ್ಟ್ರಕಾರರು ಅವಿದ್ಯಾ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾ ಹ ಮತ 
ವಿಚಿಕಿತ್ಸಾ ಅಥವಾ ವಿವಾದವನ್ನು ಕುರಿತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮುಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ (ಮುಂಡಕೋಪನಿಷತ್ತು, 1. 2-8) 
ಸಂಶಯ ಅಥವಾ ಸಂದೇಹವೆಂಬ : ಶಬ್ದ ಈ ಪ್ರಸಂಗದಲ್ಲಿ ಉಪಲಬ್ಧವ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಲೋಕೋತ್ತ ರಜ್ಲಾನ ಪನ (ಪರಾ ವಿದ್ಯಾ) ಮತ್ತು 
ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನ(ಬ್ರಹ್ಮವಿದ್ಯಾ)ಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾದುದೆಲ್ಲ, ಆದರ್ಶ ಧ್ಯೇಯವಾದ ಆತ ಓಸಾಕಾತ್ಕಾ ರಕ್ಕೆ ಅಂಗವಾಗದ್ದೆಲ್ಲ. ಇ 
ಎಂದು ಮುಂಡಕರೂ ವಾಜಸನೇಯಿಗಳೂ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಅವಿದ್ಯಾ' ಶಬ್ದಃ ವನ್ನು. ಬಳಸುತ್ತಾರೆ, ಆಸುರಿಯ ಪ್ರಕಾರ 
ವಿಚಿಕಿತ್ಸಾ ಎಂಬ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯೆಂದು ಅರ್ಥ (ಬೃ ಹದಾರಣ್ಣ! ತೋಪನಿಷತ್ತು, ೨೨) ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿ 
ನಲ್ಲಿ (1. 20) ಈ ಶಬ್ದ ವನ್ನು ಮರಣಾನಂತರ ಆತಾ ಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಭು ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರೀಯ ಸಂಶಯವೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸ 
ಲಾಗಿದೆ. “ಆತ್ಮನು ಉಂಡೆಂದು. ಕೆಲವರೆನ್ನುತ್ತಾರೆ; ಇತರರು. ಇಲ್ಲವನ್ನು ತ್ತಾರೆ'. ಬೇಗೆ ಇಲ್ಲವೆನ್ನುತ್ತಿದ್ದವರೇ ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದ 
ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನರೆಂಬುದು ನಿಸ್ಸ ಶಯ, ವಿಶ್ತ ಶ್ವಕರ್ಮನ ಮನಸ್ಸಿನ ನಲ್ಲಿ ಇದ್ರವರಾರೆಂದರೆ (1) ಇಂದ್ರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸಂಶಯಪಡುತ್ತಿದ್ಕ ದ್ವ ಸೂಕ್ತಕಾರರು (ಜುಗ್ವೇದ, 1111. 89.3), (2) ಮೂಲ; ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತಲೂ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಮತ್ತೊ 0ದು 
ಕಾರಣ ವಾ ಸತ್ಯ ತೆಯ ಶಕ್ಕತೆಯಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ ಪರಮೇಷ್ಠಿ ಮತ್ತು (3) ಆದಿಕಾರಣವೆಂಬುದರ ಸ ಸರೂಪವನ್ನರಿಯದ 
ನಾ ಸ (ಸ್ವೇ ಹ 164.6). ಮುಂದಿನ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕೇನೋಪನಿಷತ್ತಿ ನವರು ಸರ್ವಜ್ಞ ನೆಂದು 
(ಕೇನೋಕನಿಷತ್ತು, 11. 3). ರಾಜಕ ಚ ಕೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ತರಾ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ 
ಷ್ಣ ಸಿ ಸ ೫ ಸೂ ಕೇ ಹೇಳಲಾದಂ ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿನ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ ಕೆಲವು ಯಷಿಗಳು ಮರಣಾನಂತರ 

ಕ ನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಜಾ ನವನು ಸಮಗ್ರವಾದ ವಿಮರ್ಶೆಗೆ 
ಗುರಿಪಡಿಸದೆ ಸ್ವೀಕರಿಸಲು ಒ ಒಪ್ಪದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಮನಸ್ಸಿನ ಆವಿಷ್ಕಾರಗಳೇ ನಾಸ್ತಿಕತೆ ಮತ ತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀ ೇನತೆಗಳು. ಈ ಅಂಶದಲಿ 


೧ 
೧೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪ್ರಾಚೀನಭಾರತದ ಲೋಕಾಯತರಿಗೂ ಇಂದಿನ ಯುಗದ ನಾಸಿ ಸಕರು ಹಾಗೂ ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನರಿಗೂ ನಿಕಟವಾದ ಸಾಮ್ಯವಿದೆ. 


ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಅವರ ಸಾ ಫನವು ಎಷ್ಟೇ ಗೌಣವಾಗಿರಲಿ, ಅವರೇ ಭಾರತದಲ್ಲಿ '್ವತಂತ್ರ ಮತ್ತು ಅಪರಾಯತ್ತ ವಿಚಾರ 
ಧಾರಯ ಬಾ ತ ನಿಸ್ಸ ಶಯ” 


ಬೃಹಸ್ಪತಿ ಲೌಕ್ಯ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಣಸ್ಪತಿಯೇ ಭಾರತೀಯ ಲೋಕಾಯತವಾದದ ಆದ [ಪ್ರವರ್ತಕನೆನ್ನಬಹುದು; ಅವನು 
ಜಗದಾದಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ತನ್ನ ಭಳ ಜನ ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ನಿರ್ಣಯಿಸಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾನೆ: ಆದಿಯಲ್ಲಿ "ಅಸತ್ತಿ'ನಿಂದ 
“ಸತ್ತು' ಹುಟ್ಟಿತು (ಯಗ್ವೇದ, ೫೭. 72.2) - ಅಸತಃ ಸದಜಾಯತ; ಮತ್ತು ಜಡಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಪರಮ ಸತ್ಯ. ಪರಮೇಷ್ಠಿ ಕೂಡ 
ಬೃಹಸ್ಟ ಸತಿಯ ಹಾಗೆ ಜಡಪ್ರಕೃ ತಿಯೇ ಪರಮಸತ್ಯವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದನು; ಆದರೆ ಅತಿ- ಪ್ರಾಕೃತಿಕ ಆಶ್ರಯವಂಬುದು' ಒಂದು 
ವೇಳೆ ಒಂದಿದ್ದು ದಾದರೂ ಅದರ ಅರಿವೇ ಸರ್ವಥಾ ಅಶಕ್ಕ ವೆಂದು ಸಾಧಿಸಿದನು. ಪ್ರಕೃ ತಿಯಿಂದಾಚಿಗೆ ತನ್ನ ತತ್ತ ಎಜಿಜ್ಗಾ ಪಸೆಯನ್ನು 
ವಎಸ್ತರಿಸಲು ಅವನು ನಿರಾಕರಿಸಿದನು. ಬೃಹಸ್ಪತಿಯು ಲೋಕಾಯತ; ಪರಮೇಷ್ಠಿ ನಾಸ್ತಿಕ, ಆದರೆ ಅವರಿಬ್ಬ ರಿಗೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ 
ಸಾಮ್ಯಗಳಿವೆ. ಮುಂದೆ ಮಹಾವೀರನು “ಅಣ್ಣಾನಿಯಾ' ಎಂಬ ಅಜ್ಜಾ ನಿಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾನೆ; ಇವರು ಜ್ಞಾನಿಗಳಂತೆ 
ನಟಿಸುವವರು; ವಸ್ತುತಃ ಸತ್ಯವನ್ನರಿಯದ ಅಜ್ಜಾ ಪ್ಲನಿಗಳು ಮತ್ತು ವಿಚಾತ್ಸೆ ಇಲ್ಲವೆ ಮಾನಸಿಕ ಗಲಿಬಿಲಿಯನ್ನು ಓಡಿಸಿದವರು 
(ಎತಿಗಿಚ್ಛತಿಣ್ಣಾ). ಈ “ಅಣ್ಣಾನಿಯಾ'ಗಳು ಜ್ಗಾ ನಶೂನ್ಯ ಶಿಷ್ಯರಿಗೆ ಉಪ ಪದೇಶಮಾಡುವ ಜ್ಞಾನಶೂನ್ಯ ಗುರುಗಳು ಮತ್ತು 
ಜ್ಲಾ ನದ” ಬಗೆಗೆ ಯೋಗ್ಯ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯಿಲ್ಲದವರು 'ಹೂತ್ರ ಕೃ ತಾಂಗ್ನ ]. 12.2). ಮುಂದೆ ಚಾರ್ವಾಕಸಿದ್ಧಾ 3ನ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯನ್ನು 
ಈ. ಬಗೆಯ ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನನೆಂದು' ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸೂತ್ರಕೃತಾಂಗದ ಶ್ರ ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರಿಗೂ ಪುರಾಣಗಳ ಲೋಕಾಯತರಿಗೂ ಇರುವ 
ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. 


ಬೌದ್ಧ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಳಾ » 3. 23.24) ಬರುವ ಸಂಜಯನನ್ನು ನಾಸ್ತಿಕನೆನ್ನುವುದೇ ಅತ್ಯಂತ ಯೋಗ್ಯ; ಆದಿಕಾರಣ. 
ಪರಮಕಾರಣ, ಭವಿಷ್ಯ ಜನ್ಮ, ಕರ್ಮಫಲ ಇತ್ತಾ ದಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ತತ್ತ ಎಲೌಸ್ತ್ರೀಯ ಚಿಂತನಸಮಸ್ಯೆಗಳ ಬಗೆಗೆ ಇವನು ಉದಾಸೀನ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲವೆ ತಟಸ್ಥ ದೃ ಷ್ಟಿಯನ್ನು ತಳೆಯುತ್ತಾನೆ ನೆ. ಸಂಜಯನ ಪ್ರಕಾರ ಒಬ್ಬನೇ ತತ್ತ್ವಚಿಂತಕನು ಒಮ್ಮೆ ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನನೂ 
ಒಮ್ಮೆ ನಾಸ್ತಿ ಕನೂ ಆಗುವುದು "ಸುಲಭ. ಪದಾರ್ಥಗಳ ಪರಮ ಮೂಲ ಮತ್ತು. ಚರಮ "ಅಂತ್ಯ ಗಳನ್ನು ಅರಿಯುವ ಅಶಕ್ಯತೆ 
ಯನ್ನು ಮುಕ್ತಮನಸ್ಸಿನಿಂದೊಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ, ಇವು ಅಜ್ಗಾ ಪತವಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅಜ್ಜೆ ಸ್ಲ್ರೇಯವೂ ಹೌದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಂತಾಗುತ್ತ ದ 
ಯಾಗಿ ಅವನು ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನನೇ ಸರಿ. "ಮನುಷ್ಯಬುದ್ಧಿ ಗೆ 'ಮೀಂದ ವಿಷಯಗಳ "ಬಗೆಗೆ ಸಾಹಸದ ನಿರ್ಣಯಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ವನ್ನೊಪ್ಪಲು ಅವನು ಹಿಂಜರಿಯುವಾಗ ಅಥವಾ ಸಂಶಯವನ್ನು ತೋರುವಾಗ, ಅವನು ನಾಸ್ತಿಕನೆನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ದೀರ್ಫ 
ತಮಸ್‌, ಪರಮೇಷ್ಠಿ, ಕೇನೀಯರು ಮತ್ತು ಕಠರು ಇವರ ವಿಚಾರನಿರೂಪಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಸರಣಿಯು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರನ್ನು 
ಹಾಗೂ ನಾಸ್ತಿಕರನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ. 

ವ್ಯಾಸನು (ಯೋಗಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ 1. 30) ನಾಸ್ತಿಕತೆಗೂ ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನತೆಗೂ ಇರುವ ಮನೋಭಾವ ಪ್ರಭೇದವನ್ನು 

ಷ್ಟವಾಗಿ. ನಿರ್ಣಯಿಸಿಲ್ಲ. ಯೋಗಸೂತ್ರ ದ ಮೇಲೆ ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸ 
ವ್ಯ ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಪ್ರಕಾರ, ಸಂಶಯ ಮತ್ತು ವಿಪ ಪರ್ಯಯಗೆಳಿಗೆ: ಪರಸ್ಪ ರವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅಂತರವೇನೂ ಇಲ್ಲ; ಆದರೂ 
ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಮಸ್ಯೆಯ ಎರಡೂ ಕೋಟಿಗಳನ್ನು 
ಮುಟ್ಟುವುದು ಮತ್ತು ಬಿಟ್ಟುಕೊಡುವುದು ಎಂಬ ಅದರ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ತಾತ್ಪರ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ 
ಸಂಶಯವನ್ನು ಮಿಥ್ಯಾ ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಕಾರಭೇದವೆಂದೇ ಬಾಧಿಸಬಹುದು, 

ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ಯತ್ನಗಳನ್ನು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆಂದು ಕರೆಯುವುದು ಸರಿಯಾಗಲಾರದು. ನಿಜವಾಗಿ, ಅವು 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಗಳ ಕಡೆಗೆ ಕ್ಸ ಮಾಡುವ ಕೆ ಮರಗಳೂತಿವೆ. ಎಷ್ಟೋ ಕಾಲದ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯಾದ ಮೇಲೆ ಅವಕ್ಕೆ ವ್ಯವಸ್ಥಿತ 
ಮಪ ಸಕದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿ ಲೋಕಾಯತವನ್ನು ಬಹಳ ಪ್ರಾಚೀನವೆಂದು ಹೇಳು ಬ್‌ 
ಕೆಲವರು ಅದನ್ನೇ ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಪ್ರಾಚೀನವೆಂದು ತಿಳಿಯಲು ಪ್ರ ಕೆಳಗಿನ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ: ಮೊದಲನೆಯದಾದ ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ, ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಈ ದರ್ಶನದ ನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು 
ಯತ್ನಿ ಸುತ್ತವೆ ಶ್ರವೆ; ಆದ್ದರಿಂದ ಇದೇ ಅವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಅಳು ೫೩9 ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಮತ್ತೊಂದು ಸಂಗತಿಯೆಂದರೆ, ದರ್ಶನ 
ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ನಾನುಭವವೆಂಬುದೇ ಮೂಲ ವಾಚ್ಯಾರ್ಥ; ಪ್ರತ್ಯ ಕ್ಷದಪ್ಪೇ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿರುವ ಶಾಸ್ತ್ರ(ಶ್ರುತಿ)ವೆಂಬ ಅರ್ಥವು 
ಹಾಗ ಬರುವ ಗೌಣಾರ್ಥ ಮಾತ್ರ. ಹೀಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 'ಕದ ವಿಶೇಷ ಪುರಸ್ಕಾರವು ಲೋಕಾಯತರನ್ನೇ ನಮ್ಮ ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತದೆ; 
ಈ ಶಬ್ದವು ಬೃ ಹಸ್ಪತಿಯ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಂದಲೇ ಮೊತ್ತಮೊದಲಿಗೆ ಪ್ರಯುಕ್ತವಾಯಿತೆಂದೂ, ಅನಂತರ ಇತರ ದರ್ಶನಗಳು 
ಅದನ್ನು ಅಲ್ಲಿಂದ ಕಡತಂದು ಬಳಸಿದುವೆಂದೂ ಸಾಧಿಸುವ ವಿದ್ವಾಂಸರಿದ್ದಾರೆ. ಇದೇ ಪ್ರಾಚೀನತಮವಾದ ದರ್ಶನವೆಂಬುದನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಲು ಈ ಸಂಗತಿ ಅವರಿಗೆ ನೆರವೀಯುತ್ತದೆ. ಲೋಕಾಯತದರ್ಶನವು ಮಾತ್ರವೇ ಆದಿಯಲ್ಲಿದ್ದ ಏಕಮಾತ್ರ ತಾತ್ವಿ ಕದರ್ಶನ 
ವೆಂದು ಘೋಷಿಸುವ ಸಾಹಸಕ್ಕೂ ಕೆಲವರು ವಿದ್ವಾ ಸರು ಹೋಗಿದ್ದಾರೆ; ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ, ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ 
ಈ ದರ್ಶನದ ಖಂಡನೆಗೆಂದು ಮತ್ತು ಇದನ್ನು ಹಾಳುಗೆಡವಲೆಂದು ಮಾತ್ರ ಹೊರಟಿವೆ; ಮಾನವನ ಶ್ರೇಯೋಭಿವೃದ್ಧಿಗೆ ಇದರ 


೧೧೯ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು 


ವಿಚಾರಗಳು ಮಾರಕವೆಂದೇ ಅವು ತಿಳಿಯುತ್ತಿದ್ದುದು ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಮಿಕ್ಕ ದರ್ಶನಗಳಷ್ಟೇ ಇದೂ ಪ್ರಾಚೀನ 
ವಿರಬಹುದೇ ವಿನಾ ಪ್ರಾಚೀನತರವಾಗಿರಲು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲಿ ನೋಡಿದರೂ ಭೂಪ ಮುಚ 
ದರ್ಶನಸಿದ್ದಾಂತವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿಲ್ಲ; ಜನರಿಂದ ಸ್ವೀಕೃತವಾದ ಆದರೆ ಕುದೃಷ್ಟಿಯ ಪರಿಣಾಮವೆಂದು ತಾನು ಭಲ 
ತತ್ತಾ ೦ತರಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಅದರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳು ಸಿಕ್ಕುತ್ತವೆ. ಭಾರತೀಯ ಲೋಕಾಯತರಾದ ಬೃಹಸ್ಪತಿ 
ಮುಂತಾದವರು ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಸ್ವಯಂಪೂರ್ಣ ಹಾಗೂ ಸ್ವತಂತ್ರ ದರ್ಶನವೊಂದನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸಿದೆವೆಂದು ನಟನೆಮಾಡಿಲ್ಲ. 
ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಮೂರ್ಶ್ಪ ಅಂಧಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ನಿರಾಸಮಾಡಲು ಅವರು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉಕ್ತ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ 
ಬೃಹಸ್ಪತಿದರ್ಶನವು ಪ್ರಥಮ ದರ್ಶನವಾಗಿರಲು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ; ವಸ್ತುತಃ ಕಟ್ಟಕಡೆಯ ದರ್ಶನವಾಗಿರಬಹುದು, ಅಸ” 
ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳ ಮೇಲೆ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳನ್ನೆತ್ತುವ ಇದು ಅವೆಲ್ಲ ತನಗಿಂತ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿದ್ದ ದನ್ನೇ ಸೂಚಿಸುವು 
ದೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. 

ಆದರೆ ತತ್ತ ಇದರ್ಶನಗಳೆಲ್ಲವೂ ಎಷ್ಟೋ ವರ್ಷಗಳ, ಅದೇಕೆ ಎಷ್ಟೋ ಶತಮಾನಗಳ ಕಾಲ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳತಕ್ಕವು. ಈಗ 
ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳು ಎಷ್ಟೋ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ತತ್ತ್ವವಿಚಾರಕರ ತಲೆಮಾರುಗಳಲ್ಲಿ ವಿಕಸಿತಗೊಂಡು 
ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಸೂತ್ರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಸಂಗ್ರಹಗಳೆನ್ನಬೇಕೇ ಹೊರತು, ಸಮಗ್ರ ವಿವರಣೆಗಾಗಿ ಹೊರಟ ಪ್ರಥಮ ಯತ್ನಗಳಂತಿಲ್ಲ. ಸ್ಫುಟವಾದ 
ನಿರ್ವಚನದಿಂದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಂಡ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಮಾಡುವ ಯಾವದೇ ಯತ್ನಕ್ಕೂ ಮುನ್ನವೇ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವ 
ಚಿಂತನೆಯ ಸಾಮಗ್ರಿ ಬೃಹತ್ವ್ರಮಾಣದಿಂದ ಇದ್ದಿರಬೇಕು. ಆದರೆ ಅಂತಹ ಸಾಮಗ್ರಿಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಾಗಲು ಬಹಳ ಕಾಲಾವಕಾಶದ 
ಅಗತ್ಯಬಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ದೀರ್ಫ ಕಾಲಾವಧಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ದರ್ಶನದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಮಿಕ್ಕ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಚರ್ಚೆ 
ಗೊಳಗಾಗಿ ಕಟು ವಿಮರ್ಶೆಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಮಾರ್ಪಟ್ಟು, ಕಡೆಗೊಮ್ಮೆ ನಾವಿಂದು ಕಾಣುವ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಅವು ಬಂದು 
ಮುಟ್ಟಿರಬೇಕು. ಮಿಕ್ಕ ದರ್ಶನಗಳು ಇನ್ನೂ ಕೇವಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೇ ಅಗಿದ್ದು, ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ದರ್ಶನಗಳ ಮಟ್ಟವನ್ನು ಮುಟ್ಟದೆ 
ಇರುವಾಗಲೇ ಪ್ರವರ್ಧಮಾನಕ್ಕೆ ಬಂದ ಪ್ರಪ್ರಥಮ ತತ್ತ್ವ ದರ್ಶನವು ಲೋಕಾಯತಮತದ್ವೇ ಎಂಬುದು ಅಶಕ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವೇನೂ 
ಅಲ್ಲ. ಹೀಗಾಗಿ, ಪ್ರವತ್ತಿಗಳ ಸ್ವರೂಪದ ಮೇಲಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಎಲ್ಲ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳೂ ಸಮಕಾಲೀನವಾದರೂ, 
ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ದರ್ಶನಗಳ ರೂಪನ್ನು ತಳೆದ ಅವು ಬೇರೆಬೇರೆಯ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರತಕ್ಕವಾಗಿವೆ. 


ಮೊದಮೊದಲಿಗೆ, ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ದರ್ಶನವು ವಿತಂಡಾ ಅಥವಾ ಶತ್ರುಜಯಸಾಧಕವಾದ ವಾದವನ್ನೇ ತನ್ನ ಗುರಿಯಾಗಿ 
ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದಿತು; ತಾನು ಮಂಡಿಸಬೇಕಾದ ಯಾವ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಚಾರಾಂಶವಾಗಲಿ, ಇಲ್ಲವೆ ನಿರೂಪಿಸಬೇಕಾದ ವಿಧಿರೂಪ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಲಿ ಇಲ್ಲದೆಹೋದರೂ, ಮಿಕ್ಕ ದರ್ಶನಕಾರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುವದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಅದು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತ 
ಇದ್ದಿತು. ಈ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಅಂಶವು ವೇದಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಂಡಿದೆ. ವೈದಿಕ ಸೂಕ್ತಗಳು ಪಾಖಂಡಿಗಳನ್ನೂ ನಾಸ್ತಿಕರನ್ನೂ 
ಮಾರ್ಮಿಕವಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತವೆ. ಲೋಕನ ಮಗನಾದ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯೇ ರಚಿಸಿದನೆಂದು ಸಂಪ್ರದಾಯ ಹೇಳುವ ಸೂಕ್ತಗಳು 
ಬರಿಯ ವೇದಗಳ ಗಿಳಿಪಾಠವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುವ ಮೊದಲ ಬೀಜಗಳನ್ನು ಗರ್ಭೀಕರಿಸಿವೆ; ಅವುಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು 
ಯತ್ನಿಸುವಾತನು ಬರಿಯ ಶಬ್ದಪಾಠಕಾಚಾರ್ಯನಿಗಿಂತ ಎಷ್ಟೋ ಶ್ರೇಷ್ಠನೆಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿರುವ 
ಮಂಡೂಕ-ಸೂಕ್ತವು ವೈದಿಕ ಪೌರೋಹಿತ್ಯವರ್ಗವನ್ನು ಕುರಿತ ಅಥವಾ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ, ಮಂತ್ರಪಾಠಕ್ರಮವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಒಂದು ವಿಡಂಬನೆಯೆಂದು ಪ್ರೊ| ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮ್ಯುಲರ್‌ ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಯಾರು ಅರ್ಥವನ್ನರಿಯದೆ ಬರಿಯ ಮಂತ್ರಪಠನ 
ವನ್ನು ಕಲಿಯುತ್ತಾರೋ ಅವರು ವೇದಗಳ ನಿಜಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕಾಣಲಾರರೆಂದೂ, ಅಂತಹವರಿಗೆ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥದ 
ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರಮಾರ್ಗವು ಪ್ರಕಟವಾಗದೆ ಹೋಗುವುದರಿಂದ ಅವರು ಭ್ರಾಂತರೇ ಸರಿಯೆಂದೂ ಯಾಸ್ಕನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಸಿದಾ ನೆ. 
ಎಷ್ಟೋ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಯಾಗಜ್ಞಾನವೇ ಆ ಯಾಗಾನುಷ್ಕಾನಕ್ಕೆ ಸರಿಸಮವಾದ ಪರಿಣಾಮವುಳ್ಳದ್ದೆಂದು ಹೇಳಿದೆ. 
ಇಂತಹ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವ ಜೈಮಿನಿಯು ತನ್ನ ಮಾಮಾಂಸಾಸೂತ್ರದ ಒಂದು ಇಡಿಯ. “ಅಧಾ ಯವನ್ನೇ 
ಮೀಸಲಾಗಿರಿಸಿ, ವೇದಾಧ್ಯಯನವೆಂದರೆ ವೇದವರ್ಣಗಳ ಕಂಠಪಾಠವೆಂದು ಮಾತ್ರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ, ಅದರ ತಾತ ಯಾ 
ಕೂಡ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಕೂಡ ಅಧ್ಯಯನದಲ್ಲಿಯೆ ಸೇರುತ್ತದೆಯೆಂಬ ನಿರ್ಣಯಕೆ ಬಂದಿದಾ ನೆ. ವೇದಗಳ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ. 
ಇದ್ದ ವಿರೋಧದ ಕುರುಹುಗಳು ವೇದಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಬರುವುವಲ್ಲದೆ ಮುಂದಿನ ಗ್ರಂಥಗಳಲಿಯೂ ಕಾಣಿಸುತ ವೆ ಐತರೇಯ 
ಆರಣ್ಯಕದಲ್ಲಿ ಈ ವಾಕ್ಯವಿದೆ: “ವೇದಗಳನ್ನೇಕೆ ಪಠನಮಾಡಬೇಕು ಅಥವಾ ಈ ರೀತಿ ಯಜ್ಞ ವನ್ನೇಕೆ ಆಚರಿಸಬೆಡು?" ಮಾದ 
ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೇ ಪ್ರಶ್ನಿಸಲಾಯಿತು. ವಿರೋಧವೊಂದೇ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ಅನುಯ: ರಿ ಕ ಏ 


ಯಾಯಿಗಳ ಕೆಲಸವಾಯಿತು; ತಮ 

ವಿಚಾರ ವೃತ್ತಿಜೀವನದ ಆರಂಭಕಾಲದಿಂದಲೂ ಅವರು ಸ ೬ 
ರ್ಟ ಅದನ್ನೇ ಮಾಡಿದರು. ಅ 

ಪರಂಪರೆಯನ್ನೂ ವಿರೋಧಿಸಿದರು. ಬ ವರು ವೇದಗಳನ್ನೂ ಯಾಂತ್ರಿಕ ಮಂತ್ರಪಠನದ 


ಆದರೆ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಬಾರ್ಹಸ್ಪತ್ಕ ದರ್ಶನದ ನಿಷೆ 
ಲ ` ಷಧಾತ್ಮಕ ಅಂಶವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆಯಾ 
ವೆನಿಸುತ್ತವೆ. ಈ ಕೊರತೆಯನ್ನು ನೀಗಲು, ತನ್ನ ಎರಡನೆಯ ವಿಶಾಸಾವಸ್ತೆ ು ಸಿರ ಹಸಿ. 


ಯಲ್ಲಿ ಈ ದರ್ಶನವು ಒಂದು ಘಟನೆ ಅಥ ೦ 
ಟಯಲ್ಲಿ ಘ ಥವಾ ಕಾರ್ಯ: 
ಉಂಟಾಗುವುದು ಹೇಗೆಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಸ್ವಭಾವವಾದವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿತು. ಈ ವಾದದ ವವರ 


೧೨೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸ್ವತಃಸಿದ. ಅವು ಕಾರಣರೂಪವಾದ ವಸ್ತ್ತ್ರಂತರಗಳಿಂದಾಗಲಿ ಅಥವಾ ತಮ ಒತಮ್ಮಿಂದಲೇ ಆಗಲಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; 
ಸ ಭಂ ಬಕಾ“ ಸ ನವಿಲುಗರಿಯ ಕಣ್ಣುಗಳಿಗಾಗಲಿ ಯಾವ ಕಾರಣವನ್ನೂ ಹೇಳಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವುದು 
ಬ ರ ರಾ ಲ ಹಿತವು ಕೂಡಿರಲಾರದು. ಈ ವಿಚಿತ್ರಪ್ರಪಂಚದ ವಿ ವಿಷಯವಾದರೂ ಹೀಗೆಯೇ ಇದೆ. 
ೇಭಾವಗಳಿಗೆ ಕೂಡ ಯಾವುದೇ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ; ಅವು ಪ್ರಕಟವಾಗುವುದು 
ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ ಮಾತ್ರವಾದ್ವರಿಂದ', ಈ ಸ್ಟ ಸ್ವಭಾವವಾದವು ಸ್ವತಂತ್ರರೂಪದಿಂದ ಇದಕ್ಕೂ "ಮೊದಲೇ ಊರ್ಜಿತವಿದ್ದಿತು. 
ಕಾಲಕ್ತ ಕ್ರಮೇಣ ಅದು ಬಾರ್ಹಸ್ಟ ತ್ಯ ದರ್ಶನದೊಡನೆ ಸಮನ್ವಯವನ್ನು ಪಡೆದುದರಿಂದ ಅದು ಸ ಶ್ವಭಾವವಾದದ ಅತಿರೇಕ ಸ್ವ ರೂಪದ 
ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಪ್ರತಿನಿಧಿಯಾಯಿತು. ಈ ಕಾಲದಿಂದ ಆಚೆಗೆ ಕಾರಣತತ್ತ ಎದ ನಿರಾಸ ಮತ್ತು ಸತ್ಯ ರ್ಮ ದುಷ್ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವಾದ 
ಪುಣ್ಯಪಾಪಗಳ ನಿರಾಕರಣೆ - ಇವೇ ಆ ದರ್ಶನದ ಅತಿಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣ'ಳಾದವು. ಕಾರ್ಯವು ಕಾ ಕಾ ಇಲ್ಲದೆಯೇ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಲೋಕಾಯತರ ಸಿದಾ ಫ್ಬಂತದಂತೆ "ಅಸತ್‌'ನಿಂದಲೇ “ಸತ್‌' ಹುಟ್ಟು ವುದು. ಶ್ಲೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವ ಅತ್ಯಂತ ಜನಖ್ರಿಯ ತತ್ತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವನ್ನು ಪಟ್ಟಿ ಮಾಡಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಭಾವ 
ವಾದವೂ ಬು ತನ್ನ ಅಮಿತೋತ್ಸಾ ಹದಿಂದ ಬೃಹಸ್ಪ ತಿಯು ಧರ್ಮದ ಶೃಂಖಲೆಗಳನ್ನು ಕಡಿದೊಗೆದು ತಾನು ಸ್ವತಂತ್ರ 
ನಾಗಿಯೇ ಸನ್ಮಾರ್ಗಿಯೂ ಉದಾತ್ತನೂ ಆಗಲೆಳಸಿದನು. ಆತನ ರಚನೆಗಳೆನ್ನ ಲಾಗಿರುವ ವೇದಮಂತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಖಕ್ಕುಗಳು 
ನಿಜಕ್ಕೂ ಉದ್ದೊ ಶ್ಟೀಧಕವಾಗಿವೆ. ಆತನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಬಗೆಗೆ ಏನು ಬೇ ಕಾದರೂ ಹೇಳುವಂತಿರಲಿ; ಆತನ ಸ ರಂತ ಉಪದೇಗು 
ಹ ಉನ್ನತ. ಮಟ್ಟದವಾಗಿವೆ. ಬೃಹಸ್ಪತಿಗೆ ಅನೇಕ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿದ್ದರು; ಅವರೆಲ್ಲರೂ ಪ್ರಚಲಿತ “ಮೂಢನಂಬಿಕೆಗಳಿಗೆ 
ವಿರುದ್ದವಾಗಿ ಆಕ್ಷೇಪಣೆ" ಮಾಡುತ್ತಿದ್ವಸ್ವ ಸ ಕತಂತ್ರ ವಿಚಾರಶೀಲರಾಗಿದ್ದರು. ಆತನು ದೇವತೆಗಳ ಬಗೆಗೆ ಅಷ್ಟೊಂದು ಸಲಿಗೆ ವಹಿಸಿದ 
ರಿಂದಲೋ ಏನೋ ಬೃಹಸ್ಪ ತಿಯನ್ನು 'ದೇವಗುರುವೆಂದು ಕರೆದರು. ಆದರೆ ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಬೇಗ ಬದಲಾಯಿತು; ಬಾರ್ಹಸ್ಪತ್ಕ 
ದರ್ಶನದ ವಿರುದ್ಧ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾಯಿತು; ಇದಕ್ಕೆ ಅದರ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ದೈಷ್ಟಿಯೇ ಪ್ರಾಯಃ ಪ್ರೇರಕವಾಯಿತು. 
ಮಂತ್ರಗಳ ಅನಂತರದ ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯವೆಲ್ಲ ಅದೆಷ್ಟೋ ಐತಿಹ್ಯ ಗಳಿಂದ ಕಲಂಕಿತವಾಗಿದೆ; ಈ ಐತಿಹ್ಯ ಗಳೆಲ್ಲ ಶ್ರದ್ಧಾವಂತ ಯಷಿಗಳು 
ಹೇಗೆ ತಮ್ಮ ಸಿಟ್ಟನ್ನೆ ಲ್ಲ ಆ ಆದಿಕಾಲೀನ ವಿರೋಧಿಗಳ ಎಂದರೆ ಬೃಹಸ್ಪತಿ ಮತ್ತು 'ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ 
ತಲೆಯ ಮೇಲೆ ಒಂದೇ ಸಮನೆ ವರ್ಷಿಸಿದರೆಂದು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ತೈತ್ತಿರೀಯ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಒಂದು ಸ್ವಾರಸ್ಯವಾದ 
ಐತಿಹ್ಯ ಹೀಗಿದೆ: “ಒಂದಾನೊಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯು ಗಾಯತ್ರೀದೇವಿಯನ್ನು ತಲೆಯ ಮೇಲೆ ಹೊಡೆದನು. ತಲೆ 
ಮತ್ತು ಮೆದುಳು ಚೂರುಚೂರಾಗಿ ಜಜ್ವಿಹೋದುವು. ಆದರೆ ಅಮರ್ತ್ಯಳಾದ ಗಾಯತ್ರೀದೇವಿ ಸಾಯಲಿಲ್ಲ. ಆಕೆಯ ಮೆದುಳಿನ 
ಒಂದೊಂದು ಕಣವೂ ಸಜೀವವಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯಿತು. ಕೆಲವು ವಿದ್ವಾ ೫% ಇದರ ಹಿಂದಿನ ಸೂಚ್ತಾ ರ್ಥವನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ 
ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾರೆ: ಗಾಯತ್ರಿಯು ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ಸಂಕೇತ; ವಿರೋಧವನ್ನೊ ಡ್ಡ ಅದನ್ನು ನಾಶಗೈ ಜ್‌ ಬೃಹಸ್ಪತಿ ಯತ್ನಿಸಿದನು 
ಆದರೆ ಭಾಇ ಅಮರ; ಅದು ನಷ್ಟವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಮೈತ್ರಾಯಣೀ ಉಪನಿಷತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊ ದು ಐತಿಹೃ ವನ್ನು ನೋಡು 
ತ್ತೇವೆ: ಬೃಹಸ್ಪತಿಯು ಶುಕ್ರನ ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸಿ. ಅವಿದ್ಯೆಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ, ಇಂದ್ರನ ರಕ್ಷಣೆಗಾಗಿ ಮತ್ತು. ಅಸುರರ 
ವಿನಾಶಕ್ಕಾಗಿ. ಇದರಿಂದ ಅಸುರರು ಪುಣ್ಯವೇ ಸಾಪ ಘಾವವೆ। ಪುಣ್ಯವೆಂದೂ ಉಪದೇಶಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾರೆ; ಆದ್ದರಿಂದ 
ವೇದಗಳನ್ನು ಅಸ್ತವ್ಯಸ್ತ ಮಾಡುವ ಈ ಹೊಸ ತತ್ತ ಇವನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಕಲಿಯಬೇಕೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿ ಬೃಹಸ್ಪತಿ 
ಯನ್ನು ಒಬ್ಬ ಮೋಸಗಾರನೆಂದೂ ಘೇಷಧಾರಿಯುಂದೂ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮಹಾಭಾರತದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಇದೇ ಕಾಲದ "ಇನ್ನೊ ದು 
ಕಥೆ ನಾಸ್ತಿ ಕನಾದ ಬೃಹಸ್ಪತಿಗೂ ಯಜ್ಞ ್ಲವಿಧಾತ್ರರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾದ ಮನುವಿಗೂ ದೀರ್ಫ ಸಂವಾದ ನಡೆಯಿತೆಂದೂ, ಕಡೆಗೆ 
ಬೃಹಸ್ಪತಿ ಮನುವಿನ 'ನಿಚಾರಸರಣಿಗೆ ಮನಸೋತನೆಂದೂ ನೆರೂಪಿಸುತ್ತ ದೆ. ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ಉಪದೇಶದ ಬಗೆಗೆ ಮಾಡಲಾಗಿರುವ 
ಹೆಚ್ಚಿನ ನಿಂದೆಯೆಂದರೆ ಇಷ್ಟೆ: ಸೂಕ್ಷ್ಮಚಾತುರ್ಯ ಮತ್ತು ವಂಚನೆಯಿಂದ 'ತುಂಬಿರುವ ಸ್ತ್ರೀಬುದ್ಧಿಯ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ 
ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ತತ್ತ್ವ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿದೆಯೆಂದು! ವಿಷ್ಣು _ ಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕಥೆಯಿದೆ: ಹಿಂದೆ, ಅನೇಕ ಜನ ರಾಕ್ಷಸರು 
ವೇದೋಕ್ತ ವಿಧಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಘೋರ ತಪಸ್ಸನ್ನಾಚರಿಸತೊಡಗಿದರು. ಇದರಿಂದ ಇಂದ್ರನಿಗೆ ತುಂಬಾ ದಿಗಿಲಾಯಿತು. ಅವನ 
ಪ್ರಾರ್ಥನೆಯಂತೆ ಮಾಯಾಮೋಹನ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಯಿತು. ಅವನು ಹೋಗಿ ರಾಕ್ಷಸರಿಗೆಲ್ಲ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ಕೆಟ್ಟ ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು 
ಬೋಧಿಸಿದನು; ಅವರ ಉದ್ಭಾ ರಕ್ಕಾ ಗಿಯಲ್ಲ. ವಿನಾಶಕ್ಕಾಗಿ. ಹೀಗೆ ಅವರು ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಗೆ `ತ್ರುಗಳಾದರು; ತಮ್ಮ ತಪಸ್ಸನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟರು, ಮತ್ತು ವೇದಾಧ್ಯ ಯನದಿಂದ ವಿಮುಖರಾದರು. ಅಗ, ಅವರು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಧರ್ಮಚ್ಯ್ಕು ತರಾದುದರಿಂದ, ಇಂದ್ರನು 


“ 


ವರನ್ನು ಸಂಹಾರ ಮಾಡಿದನು. ಇಂಥದೇ ನಿರೂಪಣೆಯು ಪದ್ಮಪುರಾಣದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಬಂದಿದೆ. ವಿರೋಧದ ಮೂಲಕ ಮಾನವರ 
ಸಗಳ ಳು ಉತ್ಕರ್ಷವನ್ನೈದುತ್ತ ವೆ. ಬೃಹಸ್ಪತಿ ಮತ್ತು ಆತನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ವಿರೋಧಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳು 
ಮು 


ಟಿ 


ಕ ಜವರಮ್ಮ ಅತ್ಯ 4 ವಿಸ್ತೃತ ಹಾಗೂ ಸಮಗ್ರ ವಿವರಣೆಗಳ ಹಾ ಜನಪ್ರಿಯವಾಗಿಸ ಲು ಹೆಣಗಿದುವು. 


ರ ಸಮರ್ಥ ಕ್ರತಿಪಾದನೆಯಿಂದ ಪ್ರತಿಭಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಲೋಕಾಯತರು ಸ್ವಭಾವ ವಾದಿಗಳೊಡನೆ ಒಪ್ಪಂದ ಮಾಡಿಕೊಂಡು 
ವಾದದ ದ ಕಣಕ್ಕಿಳಿ ಳಿದರು. ಈ ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೂ ಕಾರ್ಯಗಳ ಪ್ರಣ್ಯ ಪಾಪಫಲಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪ ತ್ತಿ ರಲಿಲ್ಲ. ಇದುವರೆಗೆ 

ಶ್ರವೃತ್ತಿಯಾಗಿದ್ದ ಲೋಕಾಯತ ವಾದವು ಈಗ ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ ದರ್ಶನದ ರೂಪನ್ನು ಪಡೆಯಿತು. 
ಬದ 

ದ ಲೋಕಾಯತದ ಉಗಮ ಹೀಗಾಯಿತು. 


೩ ೪೬. ಇಂ 


ತತೆಗಡ 
| 
ಗ 
1 


೧೨೧ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾ ಹೀನರು 


ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರ 


ಈ ಹೊಸದಾಗಿ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಹತ್ವವನ್ನೀಯಲಾಗಿದೆ. ಇಲ್ಲಿಯ 3 
ಖಾವದೇ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿರಲಿಲ್ಲ. ಈಗ ತನ್ನ ಹೊಸ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಈ ದರ್ಶನವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆ 
ಸ್ವಚ ತ್ಯ . ಪೂ ಕದಿ ಪ್ರಃ ಮಾಣಿತವಾಗದಿದ ಪ್ರಯುಕ್ತ, ಕಾರಣತತ್ತ ವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲಾಯಿತು. ಎರಡು 
ಓಜ ಸ ಚಾಸ್ಯ ಸ್ಹಯಂಪೂರ್ಣ ಸಂಗತಿಗಳ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಮಾತ್ರದಿಂದ ಅವುಗಳ ನಡುವೆ ಕಾರಣತಾಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ಹ ಸಾಕಷು 5೨.೫ “ಪೂರ್ವವರ್ತಿಯಾದ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯು ನಿಜವಾದ ಕಾರಣಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಳೆದಿದೆಯೇ 
ಎಂದು ನಿರ್ಧರಿಸಬೇಕಾದರೆ, ಆ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ನಿಯತತ್ವ ಮತ್ತು ಅನನೃಥಾ ಸಿದ್ಧತ್ವಗಳೆಂಬ ಹರದ 
ನಿಶ್ಚಯವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಎಂದಿಗೂ ಈ ನಿಶ್ಚಯ ಲಭ್ಯವಲ್ಲ. ನತ್ತಪ್ಯಾಟ ಸಚ ಹುಳಾ ಹ 
ಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ ಸಂಕುಚಿತ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಗಳಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸಲಾರೆವು. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯ ಹಾಗೂ ವಸ್ತುಗಳ ವಾಸ್ತ ಹ ಒಢ 
ಮೊದಲನೆಯ ಅಗತ್ಯವಾದ ಕಾರಣ ಅದು ವರ್ತಮಾನಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿರುವುದು ಧಠಿಸ ಡಿ ಇಲ್ಲಿ ಕಹಲ ಹ 
ಮಾತ್ರ ಅನ್ವಯಿಸುವ ವಿಷಯ ಅದು; ಭೂತಕ್ಕಾಗಲಿ ಭವಿಷ್ಯಕ್ಕಾಗಲಿ ಅದು ವಿಸ್ತಾರ ಹೊಂದಿ ರಾಚ ; ಆದ್ದ ಜ್ಯ 
ವಸ್ತುಗಳ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅದು ಎಂದೂ ಸಾಧಿಸಲಾರದು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾ ಕ 
ಇಂದ್ರಿಯಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ನಮಗೆ ಕೇವಲ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೀಡಬಲ್ಲುದು, ಆದರೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಗತಿಗಳ ಜ್ಞಾನವು ವಿಶ್ವತಃ 
ಸತ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೊಡಲಾರದು. ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನೇ ತಾ 1 
ಅವನ್ನು ಬರಿಯ ಅನುಮಾನ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಸಾಧಿಸುವುದು ಕೂಡ ಸಾಧಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ನಿಗಮನಮಾಡುವ ಅನುಮಾನವು ಅದರ ಶಕ್ಕತೆಯ ಅವಶ್ಯ ಪೂರ್ವಾಂಗವಾಗಿ ಮತ್ತೊಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ಗೃಹೀತ ಹಿಡಿದಲ್ಲದೆ ಪ್ರವರ್ತಿಸಲೇ ಆರದು; ಆ ಎರಡನೆಯದಕ್ಕೆ ಮೂರನೆಯ ಮತ್ತೊಂದು ಇಲ್ಲದೆ ನಡೆಯದು; ಹೀಗೆ ಅನವಸ್ಥೆ 
ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಗಮನವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಅನವಸ್ಥಾದೋಷ ಬರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಬರಿಯ 
ಅನುಮಾನ ಕೂಡ ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ರಚಿಸಲು ಸಾಲದು. ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವು ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣದಿಂದ 
ಕೂಡ ಗಮ್ಯವಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಯಾವುದೇ ಆಪ್ತವಾಕ್ಯದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವಾಗಲಿ ಕಡೆಗೊಮ್ಮೆ ಅನುಮಾನಪ್ರಮಾಣವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಉಪಮಾನ ಕೂಡ ಹೀಗೆಯೇ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅಸಮರ್ಥವಾಗಿದೆ; ಒಂದು ಹೆಸರಿಗೂ 
ಆ ಹೆಸರನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅದು ಸಾಧಿಸಬಲ್ಲುದು: ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಮೊದಲೇ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿಯಾಗಿರುವ 'ಗವಯ' ಎಂಬ ಹೆಸರನ್ನು ಗೋವಿನಂತೆ ಕಾಣುವ, ಆದರೆ ಗೋವಲ್ಲದ (ಗೌಃ) ಒಂದು ಪ್ರಾಣಿಗೆ 
ನಾವು ಅನ್ವಯಿಸಿ ಹೇಳುವ ಪ್ರಸಂಗವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಹೆಸರು ಮತ್ತು ಹೆಸರಿನ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು 
ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಬಂಧವಾಗಿದ್ದು, ನಾವೀಗ ಅನೆ ಎೋೀಷಣೆಗೆ ಹೊರಟಿರುವುದಾದರೋ ನಿಯಮಾತೀತ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವಾಗಿದೆ. 
ಹೀಗೆ ಸಕಲ ಅನುಮಾನಕ್ಕೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧವು ಯಾವುದೇ ತಥಾಕಥಿತ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದಲೂ 
ಸಾಧಿತವಾಗುವಂತಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಯಾವ ಸಾಧನದಿಂದಲೂ ಸಮರ್ಥಿಸುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಸಂಬಂಧ ಸಿದ್ಧಿಸದೆ ಅನುಮಾನ ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ; ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಬಂಧದ ಸಿದ್ಧಿ ಅಶಕ್ಕ; ಹೀಗಾದ್ವರಿಂದ ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನವು 
ತನ್ನ ಪ್ರಥಮಾವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನವನ್ನೇ ಪ್ರಮಾಣವೆನ್ನದೆ ನಿರಾಕರಿಸಿತು. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಿಂದ ಆಕಾಶ ಅಗಮ್ಯವಾದ ಕಾರಣ ಆಕಾಶವನ್ನು ಅದು ಭೂತವಸ್ತುವೆನ್ನಲು ನಿರಾಕರಿಸಿತು; ಸಕಲ ಪದಾರ್ಥ 
ಗಳಿಗೂ ಪೃಥಿವೀ, ವಾಯು, ಅಗ್ನಿ ಮತ್ತು ಜಲ ಎಂಬ ನಾಲ್ಕು ಮಹಾಭೂತಗಳೇ ಮೂಲ ತತ್ವ್ವಗಳೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿತು. 
ಈ ಮಹಾಭೂತಗಳೇ, ತಮ್ಮ ಪರಮಾಣುಗಳ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಹಾಗೂ ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ಅನುಕ್ರಮದಿಂದ ಪರಸ್ಪರ ಸಮ್ಮಿಳಿತವಾಗಿ ಒಂದು ಚೇತನಶರೀರವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡುವುವೆಂದು ನಿರೂಪಿಸಿತು. 

ಚೈತನ್ಯವು ಶರೀರದ್ದೇ ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆ; ಮತ್ತು ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾದ ಒಂದು ಅಂಶ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕಣಗಳಲ್ಲಿ 
ಚೈತನ್ಯವು ಸಮವೇತವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಕಣಗಳು ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಆಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ ವೈಜ್ಞಾನಿಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗ 
ದಂತಹ ಮಾದರಿಯಲ್ಲಿ, ರೂಪುತಳೆದಾಗ ಅವು ಚೈತನ್ಯದ ಕುರುಹುಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಚೈತನ್ಯವು ಪ್ರಾಣದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸ 
ಲಾಗದಂತಹುದು. ನಮ್ಮ ಚಿಂತನಶಕ್ತಿ ಕೂಡ ಅದರ ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಮಹಾಭೂತಗಳ ಸಂಯೋಗ ನಷ್ಟವಾದೊಡನೆ 
ನಾಶಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಣ ಅಥವಾ ಪ್ರಾಣವಾಯುವಿನಿಂದ ಸಮನ್ವಿತವಾದ ಶರೀರದಿಂದಲೇ ಚೈತನ್ಯವು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ, 
ಶರೀರವು ನಷ್ಟವಾದಾಗ ಚೈತನ್ಯವಾವುದೂ ಉಳಿದಿರಲಾರದು; ಅದೂ ಕೂಡ ನಷ್ಟವಾಗಲೇಬೇಕು. ಆದುದರಿಂದ ಜನಾ 03ರ 
ಗಳನ್ನು ಹೊಂದಬಲ್ಲಂತಹುದು ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಶರೀರ, ಚೈತನ್ಯ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಕ್ಷಣಿಕಗಳು. ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಸನ್ನಿವಿಷ್ಟವಾದ ಮಹಾಭೂತಗಳ ಸಂಯೋಗದ ಕಾರ್ಯವೇ ಮನಸ್ಸು; ಅಕ್ಕಿಯ ಕಾಳುಗಳಲ್ಲಿ ಹುಳಿಬಿಂದು ಹೆಂಡವಾಗಿ ಮದಶಕಿ 
ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದೇ ಉದಾಹರಣೆ. ನಾಲ್ಕು ಮಹಾಭೂತಗಳೇ ಸಂಯುಕ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅಭಿವೃಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. 
ಅವುಗಳ ಹೊರತು ಮತ್ತಾವುದಕ್ಕೂ ಪರಮ ಸತ್ಯತೆಯಿಲ್ಲ. ಆಗತಾನೇ ಹುಟ್ಟಿದ ಶಿಶುಗಳು ಹ ಕನ ಎಟ ಯಉ 


೧೨೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಚಲನೆಗಳು ಹಾಗೂ ಶಬ್ದಗಳು ನಿಜವಾಗಿ ಬಾಹ್ಯ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳಿಂದಾದ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳೇ ಎನ್ನಬಹುದು; ಹಗಲು ಮತ್ತು ರಾತ್ರೆಗಳ 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಗಂಟೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಮಲ ಮುಂತಾದ ಪುಷ್ಪಗಳು ಪ್ರಫುಲ್ಲವಾಗಿ ಸಂಕೋಚಗೊಳ್ಳುವಂತೆ, ಅಥವಾ ಅಯಸ್ಕಾಂತದ ಪ್ರಭಾವ 
ದಿಂದ ಕಬ್ಬಿಣವು ಚಲಿಸತೊಡಗುವಂತೆ, ಇದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ ಜೀವಜಂತುಗಳು ಕೂಡ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗುವುದನ್ನು 
ಇಸ್ಟು ಸಲ ನೋಡುತ್ತೇವೆ: ಜೌಗಿನಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಮಲಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣಿಕಣಗಳು ಹುಟು ತ್ತವೆ; ಮೊಸರು ಇತ್ಯಾದಿಗಳ ಕಣಗಳಲ್ಲಿ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮಜಂತು ಹಾಗೂ ಹುಳುಗಳು ಹುಟ್ಟಿ, ಸ್ವಲ್ಪಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಜೀವದ ಚಲನವಲನಗಳನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತವೆ. ಸಂವೇದನೆ 
ಗಳೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಗಳೂ ಒಂದು ಶರೀರಯಂತ್ರದಿಂದ ಸಂಬದ್ಧವಾದಾಗ ಮಾತ್ರ ಶಕ್ಕವೆನ್ನುವುದು ನಿರ್ವಿವಾದ. ಶರೀರವೇ ಚೈತನ್ಯದ 
ಆಶ್ರಯವಲ್ಲವಾಗಿದ್ದರೆ ಹೀಗಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಚೈತನ್ಯಶಕ್ತಿಗಳ ವೃದ್ಧಿಗೆ ಪೋಷಕವಾದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಅನ್ನಪಾನಾದಿಗಳ ಗುಣಗಳು ಕೂಡ 
ಚೈತನ್ಯವು ದೇಹಧರ್ಮವೆನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೊದಗಿಸುತ್ತವೆ. ಹೇಗೆ ಆಕುಂಚನವು ಮಾಂಸಖಂಡಗಳ 
ಶಕ್ತಿಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ವಿಚಾರಗಳು, ಭಾವನೆಗಳು ಇತ್ಯಾದಿಗಳೆಲ್ಲವು ಮೆದುಳಿನ ಶಕ್ತಿಗಳೇ. ಆದುದರಿಂದ ಮನಸ್ಸೆಂಬುದಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ 
ಆದ ಮೂರ್ತಸತ್ಯತೆಯೇ ಇಲ್ಲ; ಮೆದುಳಿನ ಕರ್ಣಗಳ ಸ್ಪಂದನದಿಂದಲೇ ಅದು ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ, ಯಾವುದೋ ಒಂದು 
ಮಟ್ಟಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಕ್ಕೆ ಮೆದುಳಿನ ಕಣಶಕ್ತಿಯು ಇಳಿದುಬಿಟ್ಟಾಗ ಚೈತನ್ಯವು ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ; ಮನಸ್ಸಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ, 
ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ. ಮತ್ತೆ ಆ ಮಟ್ಟದಿಂದ ಮೇಲಕ್ಕೇರಿದೊಡನೆ ಚೈತನ್ಯವು ಮತ್ತೆ ಆವಿರ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಸಚೇತನ 
ವ್ಯವಹಾರವು ಒಂದು ಅನುಸ್ಕೂತವಾದ ವ್ಯವಹಾರವೇ ಅಲ್ಲ; ಅದು ಅಚೇತನಾಂಶಗಳೊಳಗಿಂದಲೇ ಒಮ್ಮೆ ಪ್ರಕಾಶಕ್ಕೆ ಬಂದು 
ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಲಯವಾಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಅನುಸ್ಕ್ಯೂತವಾದ ಚೈತನ್ಯಪ್ರವಾಹವುಂಟೆಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ಕೇವಲ 
ಧಾರ್ಮಿಕರ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರಕಾರರ ಕಟ್ಟುಕಥೆಯಾಗಿದೆ. 

ಸಕಲ ಕರ್ಮಗಳಿಗೂ ದೇಹವೇ ಕರ್ತೃವೆಂದು ಹೇಳಿದ ಪ್ರಯುಕ್ತ ಅದೇ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಕರ್ಮಫಲಗಳೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಭೋಕ್ತೃವೆಂದು 
ಒಪ್ಪಬೇಕಲ್ಲವೆ ಎಂದು ಯಾರಾದರೂ ಆಕ್ಷೇಪಿಸಬಹುದು. ತಮ್ಮ ದರ್ಶನವು ಸತ್ಕರ್ಮ ದುಷ್ಕರ್ಮಗಳ ಫಲಗಳಿವೆಯೆಂದೇ 
ನಂಬುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಲೋಕಾಯತರು ಇದಕ್ಕೆ ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ. ಶರೀರವನ್ನು ರೂಪಿಸಿರುವ ಕಣಗಳು ಸರ್ವದಾ ಚಲನಶೀಲ 
ವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತವೆ; ಒಂದು ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಮಾಡುವ ಶರೀರವು ಅದರ ಫಲವನ್ನು ಭೋಗಿಸಲು ಇನ್ನೊಂದು ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ 
ಒಂದೇ ರೀತಿ ಉಳಿದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಶರೀರವು ಕ್ಷಣಪರಿಣಾಮಿಯೆನ್ನುವುದಂತೂ ನಿರ್ವಿವಾದವಾಗಿದೆ. ಈ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ 
ಸುಖದುಃಖಗಳ ಅನುಭವವು ಆಕಸ್ಮಿಕವಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಮಿಕ್ಕ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಇದನ್ನು ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಖಂಡಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ: 
ಸ್ಮೃತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞೆಗಳೆಂಬ ಅನುಭವಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿಸಿದ್ಧಾಂತವು ಸಮಂಜಸವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾರದು. ಸ್ಮೃತಿಯೂ 
ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರೇರಕವಾದ ಮೂಲ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವವೂ ಒಬ್ಬನೇ ಸಚೇತನ ಕರ್ತೃವಿನೊಡನೆ ಸಮನ್ವಿತವಾಗಿರಬೇಕೆಂಬುದು ಯುಕ್ತಿ 
ಯುಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಕರ್ತೃವು ಮೂಲತಃ ನಿರ್ವಿಕಾರವಸ್ತುವಾಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಇದು ಶಕ್ಕವಾದೀತು. ಇದಕ್ಕೆ ಲೋಕಾಯತರು ಕೆಳಗಿನಂತೆ 
ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: ಪೂರ್ವಾನುಭವಗಳ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ಉಪಾದಾನಕಾರಣದಿಂದ ಅದರ ಮುಖ್ಯ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಅನುಗತ 
ವಾಗುವುದು ಶಕ್ಕವಿದೆ; ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಸ್ತೂರಿಯ ಪರಿಮಳವು ಅದರ ಸಂಪರ್ಕದಲ್ಲಿ ಬಂದ ಬಟ್ಟೆಗೂ ಅನುಗತವಾಗಿ ಹರಡಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಯಾವುದೇ ಸಮಸ್ಯೆಯಿರಲಿ ಈ ದರ್ಶನವು ಕೊಡುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಉತ್ತರವೆಂದರೆ ಸಕಲವೂ ಸ್ವಭಾವದ 
ಪ್ರಭಾವದಿಂದಲೇ ಘಟಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಆಗಿದೆ. ಚೈತನ್ಯವು ಶರೀರಧರ್ಮವೆಂಬುದು ಸ್ವ ಭಾವ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿನಿಯಮ; 
ಆದುದರಿಂದ ಶರೀರವೇ ಆತ್ಮ. 


ತತ್ತ್ವವಾದ 


ಲೋಕಾಯತರು ಹಿಂದಿನ ಮತ್ತು ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಮೊದಲಾಗಲಿ 
ಅಥವಾ ಮರಣದ ಅನಂತರವಾಗಲಿ, ಅನುಗತವಾಗಿರುವ ಯಾವುದೇ ಪರಮಾರ್ಥ ವಸ್ತುವೂ ಇಲ್ಲ; ಇರುವುವೆಲ್ಲ ಕೇವಲ ನಾಲ್ಕು 
ಮಹಾಭೂತಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು ಇವುಗಳ ಕಾರ್ಯವೇ. ಆದುದರಿಂದ ಮರಣಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಬಂಡ ನ 
ಸಂಚರಿಸುವುದೆನ್ನಲು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. ಭಿನ್ನಭಿನ್ನ ಶರೀರಗಳಲ್ಲಿರುವ ಮನಸ್ಸುಗಳೂ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವೇ ಸರಿ. ಚಿಷ ವ 
ಶರೀರದ ಚೈತನ್ಯವು ಹೊಸದಾಗಿ ಹುಟ್ಟುವ ಮತ್ತೊಂದು ಶರೀರದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕಗೊಳ್ಳುವುದು ಅಸಂಭವ. ಇಸಿ 
ವಿನಾಶಾನಂತರ ಒಂದು ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಹೇಗೂ ಉತ್ಪಾದಿಸಲಾರದು. ಗರ್ಭಶಿಶುವಿಗೂ ಕೂಡ ಚೈತನ್ಯವುಂಟೆಂಬ 
ವಾದ ಅಸಮಂಜಸ. ಏಕೆಂದರೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಸಂವೇದನೆಯಾಗುವುದು ಅದರ ಪೂರ್ವನಿಯಮ; ಎಲ್ಲ ಚ" 
ಅನುಭವದ ಅನಂತರ ಮತ್ತು ಅನುಭವಜನ್ಯವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಆಗತಕ್ಕುದು. ಆದರೆ ರ ಯಾವ ಸಭ” 
ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆಶ್ರಯವಿಲ್ಲದೆ ಯಾವುದೇ ಶಕ್ತಿಯಾಗಲಿ ಗುಣವಾಗಲಿ ಇರುವುದು ಅಸಂಭವವಾದ್ವರಿಂದ, ಟ್‌ ತ 
ನಾಶದ ಅನಂತರ ಚೈತನ್ಯವು ಉಳಿದಿರಲಾರದು; ಶರೀರದೊಡನೆ ಅದೂ ನಾಶಹೊಂದಲೇಬೇಕು. ನ ಚಯ 5 
ಭವಿಷ್ಯದ ಜನ್ಮಗಳೆಲ್ಲ ವೈದಿಕರು ನಂಬುವಂತೆ ನಿತ್ಯವಾದ ಒಂದು ಚೈತನ್ಯಪ್ರವಾಹದ ಹಡ ಸಗಳ ಬ ಸ” ಆ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಲೋಕಾಯತರು ಹೀಗೆ ಪ್ರತ್ಯುತ್ತರ ಕೊಡುತ್ತಾರೆ: ಚೈತನ್ಯಪ್ರವಾಹವೆಂಬ ವಸ್ತುಸತ್ತೆಯೇ ಇಲ್ಲ: 


೧೨೩ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು 


ತ ತ್ತಾದುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದಾದಂತಹ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಅದರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಾಧಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ತ ತೆ 
ಅಸದ್ವಸ್ತು ವಿನ ಭವಿಷ್ಯ ಸಿ ತಿಯನು ಯಾರೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲಾರರು. ಹೀಗೆ ಭವಿಷ್ಯದ ಮತ್ತು ಪೂರ್ವದ ಜನ್ಮ] ಗಳ ಅಸ್ತಿ ತ್ತ್ತ ನ್ನ್ನ 
ಚಾಸಿಸತ್ತಾರೆ 
ಬಾ ವಾದ ಆತ್ಮವೆಂಬುದೇ ಇಲ್ಲವೆಂದೂ ಅವರು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆತ್ಮವೆಂದು ಏನಾದರೂ ಇದ್ದರೆ ಅದು ಎಲ್ಲ 
ಜಂತುಗಳ ಜೀವತತ್ವ್ವವೇ ವಿನಾ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. "ಶರೀರ ಇರುವವರೆಗೆ ಅದೂ ಇರುತ್ತ ದೆ ಶರೀರದ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲದಾಗ ಅದೂ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಕಳೆದಣೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅನುಭವಿಸುವುದು, ನೋಡುವುದು, ಕೇಳುವುದು, ಸ್ಮರಿಸುವುದು, ಆಲೋಜಿಸುವುದು- 
ಎಲ್ಲವೂ ದೇಹವೇ. “ನನ್ನ ದೇಹ' ಮುಂತಾದ ಮಾತುಗಳು ಗೌಣವೇ ಸರಿ; "ರಾಹುವಿನ ತಲೆ' ಎನ್ನುವಾಗ (ರಾಹು ಗ್ರಹಣಕಾರಿ 
ಯಾದ ರಾಕ್ಷಸ; ಅವನಿಗಿರುವ ರೂಪ ಕೇವಲ ತಲೆ) ಷಷ್ಠೀ ವಿಭಕ್ತಿಗೆ ಇರುವಷ್ಟೇ ತಾತ್ಪರ್ಯ ಇಲ್ರಿಯೂ ಷಷ್ಠೀವಿಭಕ್ತಿಗಿದೆ. 
ಧೂರ್ತನೊಬ್ಬನು ಮೂಢನೊಬ್ಬನನ್ನು ವಂಚಿಸಿ ಹೇಗೆ ಗಾಜು ಮುಂತಾದ ಬೆಲೆಯಿಲ್ಲದ ವಸ್ತು ಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಅನರ್ಫ್ಯ 
ರತ್ನಗಳನ್ನು ಗಿಟ್ಟಿ ಸಬಹುದೋ, ಹಾಗೆಯೇ ಶ್ರುತಿಯು ಮೂಢ ಭಕ್ತನನ್ನು ವಂಚಿಸಿ ದೇಹಾತಿರಿಕ್ತ ಆತ್ಮ ವೆಂಬುದೊಂದು 
ಉಂಟೆಂದು ನಂಬುವಂತೆ ಮಾಡಿದೆ; ಅವನಲ್ಲಿ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧವೂ, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಸಮಂಜಸವೂ ಆಗಿರುವ ದೇಹವೇ ಆತ್ಮವೆಂಬ 
ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು (ದೇಹಾತ್ಮವಾದ) ಬರ್ಮಾಲಗೊಳಿಸಿದೆ. ಮರಣಾನಂತರ ಲೋಕಾಂತರಕ್ಕೆ ಹೋಗಲು ಆತ ಮವೆಂಬಂಥ ವಸ್ತು ವೇ 
ಇಲವಾದರಿಂದ ಅಂತಹ ಲೋಕಾಂತರಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪುವ ಆವಶ್ಯಕತೆಯೇ ಇಲ್ಲ. 
ಕರ್ಮವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದ ಈ ೫೫ ಅದೃಷ್ಟವೆಂಬ (ಅಥವಾ ದೈವವೆಂಬ) ಹೆಸರಿನ ಅಚಿಂತ್ಯ ವ್ಯಾಪಕಶಕ್ತಿಯ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಕೂಡ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮ] ದಲ್ಲಿ ಆರ್ಜಿಸಿದ ಪ್ರಣ್ಯಪಾಪಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ 
ವ್ಕಾ ವಹಾರಿಕ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿರುವ ವೈಷಮ್ಯಗಳನ್ನೂ ವ್ಯ ವೆ ಸ್ಲೆಗಳನ್ನೂ ವಿವರಿಸುವ ಕಾರಣವೆಂದು ಅದೃಷ್ಟ ಷ್ಟವನ್ನೊಪ್ಪಬೇಕೆಂಬ 
ಆಕ್ಷೇಪಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ, ಬೃಹಸ್ಟ ತಿಯ, ಅನುಯಾಯಿಗಳು ತಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವವಾದ ಅಥವಾ ವಸ ಗಳ "ಸ್ವಭಾವಾನುಗುಣ 
ಸ್ವಯಮುತ್ಪತ್ತಿಯ ಸಿದ್ಧಾ ರತವನ್ನು, ಮಂಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಧರ್ಮವು ಆಫೀಮಿನಂತೆಯೇ ಅಪಾಯಕಾರಿ; ಪ್ರಾರ್ಥನೆಯೆಂಬುದು 
ಟ್‌ ಮತ್ತು ಯಾವುದನ್ನೂ ಮಾಡುವೆವೆಂಬ ಮನೋದಾರ್ಡ್ಯವಿಲ್ಲದವರ ಆಶಾಮಾತ್ರ; ಪೂಜೆಯು ನರಕಯಾತನೆಗಳಿಂದ 
ಪಾರಾಗಬೇಕೆಂದು ಮಾಡುವ ಸೋಗಿನ ಆಚರಣೆ; ಪ್ರವಾದಿಗಳೇ ಮನುಷ್ಯರಲ್ಲೆಲ್ಲ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸುಳ್ಳುಗಾರರು. ವೇದಗಳು ಪ್ರಮಾಣ 
ವಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ನಿರಥ೯ಕವಾದ ಎಷ್ಟೋ ಮಂತ್ರಗಳಿಂದ ಅವು ಕೂಡಿವೆ; ಕೆಲವು ಸಂದಿಗಾ ರ್ಥಗಳಾಗಿ ಇಲ್ಲವೆ ಅಪಾರ್ಥಕವಾಗಿ 
ಇಲ್ಲವೆ ವಿರುದ್ಧಾರ್ಥವಾಗಿರುತ್ತವೆ; ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಪೂರ್ವಪರಿಜ್ಞಾ ತವಾದುದನ್ನೇ ಪುನರುಚ್ಚ ರಿಸುತ್ತವೆ. ವೇದಗಳ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ 
ಭಾಗಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಾಘಾತಗಳನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತೆ. ೇವೆ; ಒಂದು ಮಂತ್ರ ದಲ್ಲಿ ವಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಕರ್ಮವನ್ನು 
ಮತ್ತೊಂದು ಮಂತ್ರಪ್ರು ಭುದಿಸುವ ತ್‌ ಪ್ರಸಂಗಗಳು ಕೂಡ ವಿರಳವಲ್ಲ. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ, ಅವು ಹೇಳುವ ಫಲಶ್ರುತಿಗಳಂತೂ 
ಎಂದೂ ಲಭ್ಯವಾಗದುವು. ಯಜ್ಞಗಳು ತಮ್ಮ ಕರ್ಮಕಾಲ ಕಳೆದಾದಮೇಲೆ ಒಬ್ಬನನ್ನು ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಕೊಂಡೊಯು ಒವುದು ಶಕ್ಕ 
ವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದು ಕೂಡ ಯಜ ಮಾನನು ಸತ್ತ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ಯಜ್ಜ ಸಸಾಮಗ್ರಿಗಳೆಲ್ಲ ವಿಲೀನವಾದಮೇಲೆ, ಆಗ ಕಾಳ್ಗಿಚ್ಚಿನಿಂದ 
ಸುಟ್ಟು ಬೂದಿಯಾದ ಮೇಲೆ ವನವೃಕ್ಷಗೆಳು ಕೂಡ ಸಮೃ ದ್ಧಿಯಾಗಿ ಫಲಬಿಟ್ಟಾವು! 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆಗಳೂ ತಪೋನುಷ್ಠಾ ನಗಳೂ 'ಬುದಿ ಹೀನರ ಹಾಗೂ ಪೌರುಷಹೀನರ ಜೀವಿಕಾವೃತ್ತಿಗಳು ಮಾತ್ರ. 
ಗಂಡುಮಗು ಹುಟ್ಟಲೆಂದು ಪುತ್ರೇಷ್ಟಿಯೆಂಬ ಯಾಗವನ್ನು ಮಾಡಿದರೆ ಮಗುವಾಗಿಯೇ ತೀರುವುದುಬ ನಿಯಮವೇನೂ ಇಲ್ಲ. 
ಮಗು ಹುಟ್ಟಿದರೆ 'ಯಾಗಸಮಯದಲ್ಲಿ ತಾವು ಪಠಿಸಿದ ಮಂತ್ರಗಳ ಶಕ್ತಿಯಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿತೆಂದು ಧೂರ್ತರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: 
ಮಗು ಹುಟ್ಟದೆ ಇದ್ದರೆ ಒಂದಿಲ್ಲೊ ್ಲಂದು ರೀತಿಯ ಕರ್ಮನ್ಯೂನತೆಯೇ ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಯಜ್ಞದಲಿ 
ಹತವಾದ ಪಶು ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದೆಂದು ಪುರೋಹಿತರು ಹೇಳುತ್ತಾರಷ್ಟೆ. ಅದು ನಿಜವೇ ಆಗಿದ್ದರೆ ಅವರೇಕೆ ತಮ್ಮ ಮುದುಕ 
ರಾದ ತಂದೆಯವರನ್ನು ಯಾಗದಲ್ಲಿ ಕೊಂದು ನೇರವಾಗಿ ಸ ಸ್ವ ರ್ಗಕ್ಕೆ ಕಳುಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ? ಶ್ರಾದ್ದ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಅರ್ಪಿಸಲಾದ.. ಪಿಂಡಗಳು 
ಕಃ ಚ ಚ್ಯಾ ಹ ಇರಾ ಪ್ರವಾಸಕ್ಕೆ ೦ದು ಅವರು ಹೊರಟಾಗ ದಾರಿಬುತ್ತಿಗಳ ಅಗತ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ 
ಲೃಟ್ಟಿವ; ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚನ ಷಿ ಸಾಗ ಗತಾ ಅನುಕೂಲವಾಗಲೆಂದು ಬ್ರಾಹ ಣರಿಂದ ವಿಧಿಸ 
ಪಠನದಿಂದ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ತೃಪ್ತಿ ಪಡಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನಃ ವು ಹ ಸ ಕೊಸು ಬ ಎಂದರ ಸೆ ಹ್ಕೂಯ 
೯ಜನ್ಯವೂ ಭ್ರಾಮಕವೂ ಆಗಿದೆ. ಭೂ ಹೊರಟ 
ಸ್ವಾರ್ಥಶಿರೋಮಣಿಗಳು ತಮ್ಮ ಸ್ವಾರ್ಥಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಹುಡುಕಿ ತೆಗೆದಿರುವ ಸಾಧನವೇ ಧರ್ಮ. ಸ್ವರ್ಗವೆಂಬ ಹೆಸರಿನ ಒಂದು 
ಬ ಸಾ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಬಗೆಗೆ ಸಂಶಯಗಳು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಸತ್ತ ಮೇಲೆ : ಮನುಷ್ಯನು 
ತ್ರಬಾಂಧವರ ಪೆ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತನಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಕೆ ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ತಿರುಗಿ ಬಾರನು? 
ಒಮ್ಮೆ ದೇಹವು. ಸುಟ್ಟು ಬೂದಿಯಾದಮೇಲೆ, ಅದು ಲೋಕಾಂತರಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದೆಂತು? ದುಷ ಮಿ 0 ಸತ್ತರೆ, ಚ 
ಕಥೆಯಲ್ಲ ಇಲ್ಲಿಯೆ ಮು ೯ ಅವನ 
ೇ ಮುಗಿಯುತ್ತದೆ; ಅವನೇನೂ ಯಾತನೆಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದ ಅಥವಾ ಒಂದೇ ಒಂದು ಸೂಯ ರಶ್ಮಿಯ ಬೆಳಕ 
ಕೂಡ ಇಲ್ಲದಂತಹ ಅಂಧಕಾರದ ನರಕಲೋಕವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವರನು ನಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಸನಂ) 
ನ್ಯಾಯಾಧೀಶನೆನ್ನುವುದು ಕೂಡ ಯುಕ್ತಿಹೀನ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ನಿಜವಾದರೆ. ವೈಷಮ್ಯ ಮತ್ತು ನೆ ನೈರ್ಫೃಣ್ಯಗಳೆಂಬ ದೋಷಗಳು 


೧೨೪ 
ಯುಗಯಾತಶ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ ತಿ 


ಅವನಲ್ಲಿರುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವೆಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಪಾಪಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಅವನು ಕೆಟ್ಟ ಫಲಗಳನ್ನು ನಮಗಿತ್ತರೆ, ನಿಷ್ಠಾ ಸರಣವಾಗಿ ಅವನು 
ನಮ್ಮದ್ವೇಷಿಯಂತಾಗುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಕ್ರೂರಿಯೂ ಮನಬಂದಂತೆ ಕೆಲವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅನುಗ್ರಹಕಾರಿಯೂ ದ ಈಶ್ವರನನ್ನು 
'ನಂಬುವುದಕ್ಕಿ ೦ತ ಈಶ್ವರನನ್ನೇ ನಂಬದಿರುವುದು ಲೇಸು. ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೂ ಪರಮನಿಯಾಮಕನೂ ಸರ್ವಜ್ಞ ನೂ 
ಆಗಿರುವ ಈಶ ಕರನೆಂಬಾತನಾರೂ ಇಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು 'ತಶ್ವ ರನನ್ನು ಮುಟ್ಟವು. ಹೀಗೆ ಅದೃಷ್ಟ (ದೈ ವ), 
ಕಾರಣತಾವಾದ. ಅನುಮಾನಪ್ರಮಾಣ - ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಇಲ್ಲ ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. 'ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ನಿರ್ದುಷ್ಟತೆಯ ಯಾವ | ಕುರುಹೂ 


ಕಾಣಿಸದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸರ್ವಜ್ಞನೂ ಸರ್ವವ್ಯಾ ಪಿಯೂ ಸರ್ವಶಕ್ತನೂ ಆದ ಚೈತನ್ಯವೊಂದುಂಚೆಂದು ನಾವು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದೆಂತು? 
ಈ ದರ್ಶನದ ಸಂಕೇತಶಬ್ಬ ಪ್ರಕೃತಿ; ಈಶ್ವರನಲ್ಲ. 


ನೀತಿಶಾಸ ಸ್ರ 


ವ್ರಾತ್ಮರು - ಇವರು ಪೂರ್ವದ ಮತ್ತು ಅನಂತರದ ಆರ್ಯರ ವಲಸೆಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದವರಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಆರ್ಯೀಕರಣ 
ಹೊಂದಿದ ಮೂಲನಿವಾಸಿಗಳೂ ಇರಬಹುದು - ಈ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಸೇರ್ಪಡೆ ಹೊಂದಿದರು. ಅವರು ಕೂಡ ಲೋಕಾಯತರಂತೆ 
ಜಾತಿವ್ಯವಸ್ಥೆ » ಯಜ್ಞಗಳು, ವೇದಗಳು ಮುಂತಾಗಿ ಸಕಲವನ್ನೂ ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತಿದ್ದರಲ್ಲದೆ ಆಸ್ತಿಕ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಧರ್ಮದ ಕಡುವಿರೋಧಿ 
ಗಳಾಗಿದ್ದರು. ಈ ವ್ರಾತ್ಯರ ಬೆಂಬಲದಿಂದ ಮತ್ತಷ್ಟು ಬಲ ಹೆಚ್ಚಿದ ಲೋಕಾಯತರು ಜನರಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಪ್ರಚಾರವನ್ನು ಕೈಗೊಂಡರು: 
ಕ” ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯದೆ, ಇಲ್ಲಿ ನಿಮ್ಮ ಐಹಿಕ ಸುಖಾವಾಪ್ತಿಗೆ ಶಕ್ತಿಮೀರಿ ಶ್ರಮಿಸಿರಿ; ಜೀವನದ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದರೆ 
ಕಾಮ ಅಥವಾ ಇಷ್ಟಾರ್ಥ ಸಿದ್ಧಿ ಯೇ' ಎಂದು. ಈ ಪ್ರಚಾರಕಾರ್ಯದ ಫಲವಾಗಿ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಬಗೆಗೆ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯೊದಗಿತು- 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಹುಗೂ "ಸಮಾಜದ ಸ ಸಾತಂತ್ರ್ಯ, ಗಂಡಸಿನಂತೆ ಹೆಂಗಸಿಗೂ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ, ಶ್ರೀಮಂತರಂತೆ ಬಡವರಿಗೂ 
ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ, ಈ ವಿಜಾರಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯ ಬಂದಿತು. ಹೀಗೆ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ನಡೆದ ಹೋರಾಟದ ಅದ್ಭುತ ಪರಿಣಾಮವು ಬೌದ್ಧ 
ಸಂಸ್ಕೃ ತಿಯ ಉದಯದಲ್ಲಿಯೂ ತ ಕಾಣಿಸುವಂತಿದೆ. ವೈದಿಕ,ಯಜ್ಞಗಳು, ವೇದಮಂತ್ರಗಳ ಗಿಳಿಪಾಠ ಮತ್ತು ನಿರರ್ಥಕ 
ಉಚ್ಚಾ ರಣೆ, ಜಾತಿವ್ಯವಸ್ಥೆ, ವೇದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ, ದೇವತೋಪಾಸನೆ, ಮಾಟಮಂತ್ರಗಳು, ತಪೋನುಷ್ಠಾನ - ಇವುಗಳ ವಿರುದ್ಧ 
ವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ ಬುದ್ಧನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೆಲ್ಲವೂ ಲೋಕಾಯತರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಪ್ರತಿರೂಪಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. 
ಹೀಗೆ ಬೌದ ಧರ್ಮವು ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನದಿಂದ ಬಹಳವಾಗಿ ಪ್ರಭಾವಿತವಾದ್ದರಿಂದಲೋ ಏನೋ, ಈ ದರ್ಶನದ ಉತ್ತರ 
ಉತ್ತ ರಕಾಲೀನ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಚಾರ್ವಾಕರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಒಂದರಲ್ಲೊಂದು ಕೂಡಿಕೊಂಡುಬಿಟ್ಟಿರುವುದನ್ನು 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ರಾಮಾಯಣ (11. 108)ದಲ್ಲಿ ರಾಮನನ್ನು ಕುರಿತ ಜಾಬಾಲಿಯ ಉಪದೇಶವನ್ನು ನೋಡ 
ಬಹುದು; ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಚಾರ್ವಾಕನೆಂಬ ಹೆಸರನ್ನೇ ಬುದ್ಧ ನಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಭಾರತವು ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಚಾರದಿಂದ 
ತುಂಬಿತುಳುಕುತ್ತಿ ದ್ವತು; ಮತ್ತು ಬುದ್ದನು ಘ್‌ ಸ್ವಾತಂತ್ರ” ದ ಫಲರೂಪನಾಗಿದ್ದನು. ಅವನಂತೆ ದೇವತಾ-ಹೀನವಾದ, ಜನಾ 
ದೇವತಾ-ಸದ್ಭ ಶವಾದ ಬಾಳನ್ನು ಬಾಳಿದವರು ಮತ್ತೆಲ್ಲೂ ಇನ್ನೊಬ್ಬರಿಲ್ಲ. ವಿಷ್ಠು ಪುರಾಣವು ನಾಸ್ತಿಕ ದರ್ಶನದ ಈ ಅವಸ್ಥೆ 
ಬಗೆಗೆ ಕೆಲವು. ಉಲ್ಲೇಖಗಳನ್ನು "ಹೊಂದಿದೆ. ತಮಗೆ ಬೇಕಾದಲ್ಲಿ ಬದುಕಲು ಸ್ವಾತಂತ್ರ (ವಿದ್ದ. ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಚಿಂತೆಯೇ ಹ 
ಶುದ್ಧಹೃದಯ ಹಾಗೂ ನಿರ್ದುಷ್ಟ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಬಾಳುತ್ತಿದ್ದ ಒಂದು ಬಹು ಪ್ರಾಚೀನ ಜನತಾಪಂಥವಿತ್ತೆಂದು ಅದು ಉಲ್ಲೇಖಿ 
ಸುತ್ತದೆ. ಅವರಿಗೆ ಸದ್ಗು ಣವಾಗಲಿ ದುರ್ಗುಣವಾಗಲಿ ಒಂದೂ ಇರಲಿಲ್ಲ; ಅವರು ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಪರಿಸರಣದಲ್ಲಿ 
ಬಾಳುತ್ತಿದ್ದರು; ಧರ್ಮದ. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಕಟ್ಟಳೆಗಳ ಹಾಗೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ಆಚಾರಗಳ ಉಲ್ಲಂಘನೆಯ ಭಯವೇ ಇಲ್ಲದೆ ಅವರು 
ಅಲ್ಲಿ ಬಾಳಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಭೋಗಾಸಕ್ತರು ಬರಿಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ದಿಂದ 
ತೃಪ್ತರಾಗುವಂತಿರಲಿ ಲ್ಲ; ರಾಜನೀತಿಯನ್ನು ತಂದು ಅವರು ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನದೊಳಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಿದರು; ಅದು ಆನ್ವೇಕ್ಷಿಕೀ 
(ತತ್ತ ಎವಾದ), ತ್ರಯೀ (ವೇದಗಳು) - ಇದರಲ್ಲಿ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಗಳೆಲ್ಲ ಆರ ಗಾವಾಗತ್ದತ.! ಇತ್ಯಾದಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ 
ಕಡೆಗಣಸಿತಲ್ಲದೆ ದಂಡನೀತಿ (ರಾಜನೀತಿ) ಮತ್ತು ವಾರ್ತಾ (ಅರ್ಥಶಾಸ್ತ್ರ) ಇವುಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ವಿಶೇಷ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಅರ್ಹವಾದ 
ವಿದ್ಯಾಸ್ಥಾನಗಳೆಂದು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯಿತು. ಭೂಮೀಶ್ವ ರನೇ ಪರಮೇಶ್ವ ರನಾದನು. ಇಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಕಾಮ ಅಥವಾ ಸುಖವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ 'ಏಕೈಕ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದ್ವಿತು; ಈಗ ಅರ್ಥ ಅಥವಾ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಐಶ್ವ ರ್ಯವನ್ನೂ ಎರಡನೆಯ 
ಪ್ರರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಅದರೊಡನೆ ಸೇರಿಸಲಾಯಿತು. ಲೋಕಾಯತರು ಸುಸಂಸ್ಕೃ ತರ ಹೃದಯವನ್ನಷ್ಟೆ ಶ್ಛೇ ಅಲ್ಲ ಬಹುಸಂಖ್ಯ 
ಜನತೆಯ ಹೃ ಹೃದಯವನ್ನೂ ಆಕರ್ಷಿಸಿದ್ದರಿಂದ. ಎಲ್ಲರೂ ತಮ್ಮ ಸದ್ಯದ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಅಭ್ಯುದಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ತಮ್ಮ 
ಲಕ್ಷ್ಯವನ್ನೆಲ್ಲ "ಬೀರಿದರು. ಶ್‌ ಚಟುವಟಿಕೆಯ ಫಲವಾಗಿಯೇ ವಿವಿಧ ಕಲೆಗಳೂ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳೂ ಉದ್ಭ ವಿಸಿದುವು. 
ಭಾರತೀಯ ನಾಸ್ತಿ ಭರ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಬಹುಶಃ ವೃದ್ಧಿಗೆ ಬಂದಿದ್ದ ಭಾರತೀಯ ಲಲಿತಕಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಅರುವತ್ತು 
ನಾಲ್ಕನ್ನು ವಾತ್ಸಾ ರನ ಸಿದ್ದಾನೆ; ಅದರಂತೆ ಲಲಿತವಿಸ್ತ ರದ ಲೇಖಕನೂ ಹೆಸರಿಸಿದ್ದಾನೆ.. ಶಾಂತರಕ್ಷಿತನು ತನ್ನ 


ತತ್ತ ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ ಹೆ ಸುವ ಜ್‌ ಜತರ, ಅತಿಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಜೈನ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಯಾರ 'ಅಭಿಪ್ರಾಯ 


ಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿ ಬ ಆ ಜಾ ಅಜಿತ ಕೇಶಕಂಬಲಿ- ಇವರೇ ಜರಡಿ ಅನೇಕ ನಾಸ್ತಿಕರು ಕೂಡ ಇದೇ 


೧೨೫ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು 


೦ಥಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ಸಾಮಣ್ಣ-ಫಲ-ಸುತ್ತದಲ್ಲಿ ಅಜಿತನ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಹೀಗೆ 


ಲ್ಲಿ ತಂತಮ್ಮ ನಾಸ್ತಿಕವಾದ ಗ್ರ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ತಂತಮ್ಮ ೆ ಜಾದ್ರವ್ಯಗಳಿಂದ ಆರಾಧಿಸಬೇಕು, ಇತ್ಯಾದಿ ಕರ್ತವ್ಯವೊಂದೂ 


ವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ: “ಭಿಕ್ಷ ನೀಡಬೇಕು, ಯಜ್ಞ ಮಾಡಬೇಕು, ಪೂ 
ಗ ಈ ಸಚ ಯಾವ ಫಲಗಳನ್ನೂ ಹುಟ್ಟಿಸವು; ಈ ಲೋಕ, ಅದಕ್ಕಿಂತ ಸು ಹ 
ವೆಂಬುದೆಲ್ಲ ಸುಳ್ಳು. ತಂದೆಯಿಲ್ಲ, ತಾಯಿಯಿಲ್ಲ, ಅವರಿಲ್ಲದೆ ಜೀವತಾಳುವ ಮಕ್ಕಳಿಲ್ಲ. ಈಸ್‌ ಮತ್ತು ಪ ಚಡ ಓತ” 
ಅರ್ಥವನ್ನೂ ಅರಿತು, ತಮ್ಮ ಅರಿವನ್ನು ಇತರರಿಗೆ ಅರುಹಬಲ್ಲ ಸಂನ್ಯಾಸಿಗಳಾಗಲಿ ನ ಹ ಜರದ 
ಆಗಿರುವುದು ನಾಲ್ಕು ಭೂತಗಳ ಸಂಯೋಗದಿಂದ. ಅವನು ಸತ್ತಾಗ, ಅವನಲ್ಲಿರುವ ಪೃಥಿವ್ಯಂಶವು ಪೃಥಿಧಿಗೆ ತಿರುಗಿ ಬರುತ್ತದೆ; 
ದ್ರವ್ಯವು ಜಲಕ್ಕೆ, ಉಷ್ಣ ವು ಅಗ್ನಿಗೆ ಮತ್ತು ವಾಯುವಿನ ಅಂಶವು ವಾಯುವಿಗೆ. ನಾಲ್ವರು ಅವನ ಹೆಣವನ್ನು ಸುಡುಗಾಡಿನವರೆಗೂ 
ಹೊತ್ತುಕೊಂಡು ಹೋಗುತ್ತಾರೆ; ಜನರು ಅವನ ಗುಣಗಾನಗಳನ್ನು ಉದ್ಗರಿಸುವಾಗಲೇ ಅವನ ಅಸ್ಥಿಗಳೆಲ್ಲ ಸುಟ್ಟು ಕರಿಕಾಗುತ್ತವೆ; 
ಅವನ ಆಹುತಿಯೆಲ್ಲ ಬೂದಿಯಲ್ಲೇ ಅವಸಾನಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ದಕ್ಷಿಣೆಯ ಮಾತೆಲ್ಲ ಮೂರ್ಹರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೇ. ಜನರು ಇಲ್ಲೊಬ್ಬ 
ಪ್ರವಾದಿಯಿರುವನೆಂದರೆ ಅದೊಂದು ಸುಳ್ಳಿನ ಕಂತೆ, ಬರಿಯ ಮಾತಿನ ಜಾಲ ಮಾತ್ರ. ಮೂರ೯್ಯರಿರಲಿ ಪ್ರಾಜ್ಞರಿರಲಿ, ದೇಹ 
ನಾಶದೊಂದಿಗೇ ಅವರೂ ವಿನಾಶಹೊಂದುತ್ತಾರೆ; ಮರಣಾನಂತರ ಅವರಾರೂ ಉಳಿಯರು.' ಈ ಅಜಿತನು ಬುದ್ಧ ನ ಜೀವಿತ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಬಾಳಿದವನು. ಆ ಕಾಲದ ವರೆಗೂ ದಂಡನೀತಿಯನ್ನು ಲೋಕಾಯತರು ಇನ್ನೂ ಎತ್ತಿಕೊಂಡಿರಲಿಲ್ಲ; ಆದ್ದರಿಂದಲೇ 
ಅಜಿತನ ಉಪದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಕುರುಹೂ ಇಲ್ಲ. ಕೃಷ್ಣಮಿಶ್ರನು ತನ್ನ ಕಾಲದ ಲೋಕಾಯತದರ್ಶನದ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಒಂದು 
ಸುಬದ್ಧ ಚಿತ್ರವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ: “"ಲೋಕಾಯತವು ಒಂದೇ ಯಾವಾಗಲೂ ಸರಿಯಾದ ಶಾಸ್ತ್ರ. ಇದರಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಾಕ್ಷ್ಯಕ್ಕೆ 
ಮಾತ್ರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ. ಪೃಥಿವೀ, ಜಲ, ಅಗ್ನಿ ಮತ್ತು ವಾಯುಗಳೆಂಬ ನಾಲ್ಕೇ ಮಹಾಭೂತಗಳು. ಐಶ್ವರ್ಯ ಮತ್ತು ಭೋಗಗಳೇ 

ಮನುಷ್ಯಜೀವನದ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳು. ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಚೈತನ್ಯವುಂಟು. ಲೋಕಾಂತರವೆಂಬುದಿಲ್ಲ. ಮರಣವೇ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಕಡೆ.' 
ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನದ ಯಶಸ್ಸೇ ಕಡೆಕಡೆಗೆ ಅದನ್ನು ದೋಷಗಳ ಮನೆಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿತು. ಅತಿರೇಕ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವು 
ಸ್ವಚ್ಛಂದತೆಗೆ ದಾರಿಮಾಡಿತು. ಪರಮಾನಂದ ಹೋಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಭೋಗದಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮಗೊಂಡಿತು; ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಥ್ಠೂ ಲರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಅದರ ಭೋಗವೇ ಮನುಷ್ಯಜೀವನದ ಏಕೈಕ ಲಕ್ಷ್ಯವಾಗಿಬಿಟ್ಟಿತು. ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ಉದಾತ್ತ ಉಪದೇಶಗಳು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳ 
ಕಾಮುಕತೆಯಾಗಿ ರೂಪಾಂತರ ಹೊಂದಿದುವು. ಸುಖವೊಂದನ್ನೇ ಭೋಗಿಸೋಣ, ಎಂಬುದು ಅವರ ಹೇಳಿಕೆ. ಅದೊಂದೇ 
ಸತ್ಯವೂ ಹಿತವೂ ಆದುದು. ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ತರ್ಕಬದ್ಧ ಗುರಿಯೆಂದರೆ ಭೋಗವೊಂದೇ ಸರಿ. ಸುಖವು ಯಾವಾಗಲೂ ಪರಿಶುದ್ಧ ವಲ್ಲ. 
ಎಂದೂ ದುಃಖಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಿದೆ. ಆದರೆ ಸುಖವು ದುಃಖಸಂಮಿಶ್ರವಾಗಿರುವುದೆಂದ 
ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ನಾವು ಬಾಳನ್ನೇ ತೊರೆಯ ಬೇಕೆ? ಹೊಟ್ಟು ಹುಡಿಗಳಿಂದ ಮುಚ್ಚಿ ವೆಯೆಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಉತ್ತಮವಾದ ಬಿಳಿಯ ಅಕ್ಕಿಯ 
ಕಾಳಿರುವ ಭತ್ತದ ತೆನೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಾವು ಬಿಸಾಡಬೇಕೆ? ನಾಳದ ಮೇಲೆ ಮುಳ್ಳುಗಳಿವೆಯೆಂದು ನಾವು ಕಮಲಪುಷ್ಟಗಳನ್ನು 
ಕೊಯ್ಯದೆಯೇ ಇರಬೇಕೆ? ಭತ್ತ ಕುಟ್ಟುವುದು ಕಷ್ಟವೆಂಬ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ನಮ್ಮ ಊಟದಲ್ಲಿ ಅನ್ನವನ್ನೇ ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಬೇಕೆ? ಚಂದ್ರ 
ಬಿಂಬದ ಮೇಲೆ ಕಲೆಗಳಿದ್ದರೂ, ಯಾರು ತಾನೆ ಅಮೃತಮಯ ಚಂದ್ರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಚಿತ್ತವನ್ನೂ ದೇಹವನ್ನೂ ಆಪ್ಯಾಯನ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ? ಒಂದಿಷ್ಟು ಧೂಳಿದೆಯೆಂದು ನಾವು ಬೇಸಗೆಯಲ್ಲಿ ತಂಗಾಳಿಯನ್ನು ಸವಿಯುವುದಿಲ್ಲವೆ? ಭಿಕ್ಷುಕರಿಗೆ 
ಹೆದರಿಕೊಂಡು ನಾವು ಅಡಿಗೆಮಾಡುವುದನ್ನೇ ಬಿಡುತ್ತೇವೆಯೆ? ದುಃಖಮಿಶ್ರಣವಿಲ್ಲದ ಕೇವಲ ಸುಖ ನಮಗೆ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಲಭ್ಯವಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಎಳ್ಳಷ್ಟು ಭೋಗಾವಕಾಶವಿದ್ವ್ದರೂ ಅದನ್ನು ನಾವು ಕಡೆಗಣಿಸುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಸುಖವಷ್ಟೇ ನಮ್ಮ 
ಜೀವನದ ಏಕೈಕ ಗುರಿ. ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಪ್ತವಾದ ಸುಖವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಾವು ಭೋಗಿಸಬೇಕು; ಭವಿಷ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ವರ್ತಮಾನ 
ವನ್ನು ಆಹುತಿ ಕೊಡುವುದು ಅಸಮರ್ಥನೀಯ ಮತ್ತು ಅಪಾಯಕಾರಿ. ವರ್ತಮಾನವು ನಮ್ಮದು; ಭೂತಕಾಲವು ಎಂದೋ 
ಕಳೆದು ಮುಗಿದಾಗಿದೆ; ಭವಿಷ್ಯವು ಸಂಶಯಾಸ್ಪದ. ನಮಗೆ ಇರುವುದೆಲ್ಲ ವರ್ತಮಾನವಷ್ಟೇ; ಅದರಿಂದ ಕೈಲಾದಷ್ಟು ಸುಖವನ್ನು 
ಭೋಗಿಸೋಣ. ಈ ರೀತಿಯ ವಿಶ್ವಾಸದಿಂದ ಭಾರತದ ಆ ಬಹುಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದ ಲೋಕಾಯತರು ಭೋಗಲೋಲುಪ್ತಿಯ 
ಅತಿರೇಕ ಪ್ರಕಾರವನ್ನೇ ಉಪದೇಶಿಸಿದರು ಮತ್ತು ಆಚರಿಸಿದರು. ಈ ಕಾಲಾವಧಿಯಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ನಾಸ್ತಿಕವಾದವು “ಚಾರ್ವಾಕ' 
ವೆಂಬ ನಾಮಾಂತರವನ್ನೂ ಪಡೆಯಿತು. “ಮನೋರಂಜಕವಾದ ಮಾತು' ಎಂದು ಈ ಶಬ್ದ ದ ಅರ್ಥ. “ಬದುಕಿರುವಾಗ, ಯಥೇಷ 
ವಾಗಿ ಕುಡಿ; ಒಮ್ಮೆ ಸತ್ತಮೇಲೆ ಮತ್ತೆ ಇನ್ನು ಬರುವುದಂತೂ ಇಲ್ಲ.' “ಬದುಕಿರುವವರೆಗೂ, ಮನುಷ್ಯನು ಸುಖದಿಂದಿರಲಿ; 
ಸತತ ತಾತ ಕಲು ತುಪ್ಪವನ್ನುಣ್ಣಲಿ' ಈ ವಾದದ ಪ್ರಚಾರವೇ ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನವನ್ನು ಅಧಃಪತನಕ್ಕೆ 
| ಆ ಬಾಪ್‌ ಆ ಬಡ! ಚ್‌ ರೂ ಜೈನರೂ ತಂತಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳನ್ನು ಪ್ರಚಾರಮಾಡಲು 
ಹೂ ಸರೂ ಸ್ಯ ಬ ಅವರು ಪೂರ್ವದ ನಾಸ್ತಿಕರ, ಎಂದರೆ ಬೃಹಸ್ಪತಿಯ ಅನುಯಾಯಿಗಳ, 
ಹ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ. ಸೇಇ ಸಸ ವೈದಕ ದರ್ಶನವು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಿದ್ದ. ಹಾಗೂ ಆಚರಿಸುತ್ತಿದ್ದ ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು 
ಸಿದ್ಧಾ ಠ್ಹವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ತಮ್ಮ ಕಟುನಿಂದೆಗಳನ್ನು ಅವರು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಲೋಕಾಯತರಂತೆಯೇ 
ಜನರ ಮನಸ್ಸುಗಳು ಇನ್ನೂ ನಾಸ್ತಿಕಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಆಧಿಪತ್ಯ 


ಗ ಕೂಡ ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ತುಂಬಾ ಜನಪ್ರಿಯರಾದರು, ಏಕೆಂದರೆ ಜ 
ಲ್ಲಿಯೇ ಇದ್ದವು. ಆದರೆ ಕಾಲ ಗತಿಸಿದಂತೆ, ಈ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯು ಬದಲಾಗುತ್ತ ಬಂದಿತು. ಈ ಹೊಸ ಆಗಂತುಕರ ನಿಜರೂಪ 


೨೬ 
ಕ್ಯೆ ಯುಗಯಾಶ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬಹುದನ್ನು ಚಾರ್ವಾಕರು ಅರಿತುಕೊಂಡರು. ಈ ಮುಂಚೆ ತಾವು ವೈದಿಕರ ವಿರುದ್ಧ ಹೋರಾಟ ನಡೆಸಿದಂತೆ ಈಗ ಆಸ್ತಿಕ 
ಬೌದ್ಧರ ಹಾಗೂ ಜೈನರ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿಯೂ ಆರಂಭವಾದ ಹೋರಾಟದಲ್ಲಿ ತಾವೇ ಮುಂದಾಳುಗಳಾದರು. ಇದರ ಪರಿಣಾಮ 
ಲೋಕಾಯತರು ಇತ್ತ ವೈದಿಕರಿಂದಲೂ ಅತ್ತ ಬೌದ್ಧ ಜೈನರಿಂದಲೂ ವಿರೋಧವನ್ನೆ ದುರಿಸಬೇಕಾಯಿತು. ಈ ಏಕಾಲಿಕ 
ಧಾಳಿಯಿಂದ ಪ್ರಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಅವರು ಮೂಲೆಯೊಂದರಲ್ಲಿ ತಳ್ಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಂತಾಯಿತು. ವೈದಿಕದರ್ಶನಗಳ ತತ್ತ್ವಜ್ಞರು 
ಈಗ ಬಹಳ ಪ್ರಬಲರಾದರು; ಹೊಸ ನಾಸ್ತಿಕರ ಆದರ್ಶವಾದಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಂದ ನೆರವಾಂತು, ಅವರು ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರಾತಿನಿಧ್ಯವನ್ನು 
ವಹಿಸಿದರು; ತಮ್ಮ ನಿತ್ಯತತ್ತ್ವಗಳ ಮೇಲೆ ನಡೆದಿದ್ದ ಧಾಳಿಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಹಿಮ್ಮೆಟ್ಟಿಸಿದರು. ಕಾಲ ಕಳೆದಂತೆಲ್ಲ, ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು 
ವೈದಿಕ ದರ್ಶನವು ಹಳೆಯ ಹಾಗೂ ಹೊಸ ನಾಸ್ತಿಕರನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಿತು. ಪ್ರಾಚೀನ ನಾಸ್ತಿಕರ ನಾಸ್ತಿಕವಾದವನ್ನೂ ಹೊಸ 
ನಾಸ್ತಿಕರ ವೇದವಿರೋಧಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನೂ ಸಮಾನವಾಗಿಯೇ ವೈದಿಕ ತತ್ತ್ವಜ್ಞರು ವಿರೋಧಿಸಿದರು. 8 
ಮುಂಚೂಣಿಯ ಧಾಳಿಯನ್ನು ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕಗಳೇ ನಡೆಸಿದುವು. ಪ್ರಾಚೀನ ನಾಸ್ತಿಕರ (ಶರೀರವೇ ಆತ್ಮವೆಂದು 
ಸಾಧಿಸುವ) ದೇಹಾತ್ಮವಾದದ ಎರುದ್ಧ ಬಹಳ ಪ್ರಬಲ ಯುಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಗೌತಮನು ಎತ್ತಿಕೊಟ್ಟನು; ಆತ್ಮವು ದೇಹಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ 
ಯಾಗಿದೆಯೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದನು. ಕಣಾದನು ಪ್ರಾಚೀನ ನಾಸ್ತಿಕರ ಸ್ವಭಾವವಾದವನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಜಗತ್ತಿನ 
ವೈಚಿತ್ರ್ಯವು ಅಚೇತನ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕಾರ್ಯವಾಗಿರಲಾರದೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿ ತನ್ನ ಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದನು. 
ಅಚೇತನ ಪರಮಾಣುಗಳು ಈಶರೇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿ ಮನುಷ್ಯರ ಜನ್ಮಾಂತರಾಗತ ಕರ್ಮಾನುಸಾರ ಕಾರ್ಯೋನ್ಮುಖ 
ವಾಗುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಜಗತ್ತಿನ ವೈಚಿತ್ರ್ಯವುಂಟಾಗುತ್ತದೆಂದು ಅವನು ನಿರೂಪಿಸಿದನು. ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳು 
ಮತ್ತೊಂದು ರೀತಿಯಿಂದ ಈ ರಣಾಂಗಣವನ್ನು ಸೇರಿದವು. ಕೆಲವರು ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆಂದಿರುವ ಕಪಿಲನು ದ್ವೆೈತವಾದಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾದ ತನ್ನ ಯುಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಸೂತ್ರಿಸಿದನು; ಪ್ರಾಯಃ ಇಷ್ಟು ಹೊತ್ತಿಗೆ 
ಆಗಲೇ ಅದಕ್ಕೆ ನೆಲವನ್ನು ಹದಮಾಡಿಯಾಗಿತ್ತೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಆಮೇಲೆ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುವ ಉದ್ವೇಶದಿಂದ 
ಪತಂಜಲಿಯು ತನ್ನ ಯೋಗದರ್ಶನವನ್ನು ಆರಂಭಿಸಿದನು. ಈ ಆಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಜನತೆಯ ಮನಸ್ಸು ಆತ್ಮನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಜನ್ಮಾಂತರಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾಸವಿಡುವ ಕಡೆಗೆ ತಿರುಗುವಂತಾಯಿತು. ವೇದಗಳು ನಿರ್ದುಷ್ಟ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣ 
ವೆಂದೂ, ಈಶ್ವರನೊಬ್ಬನಿದ್ವರೂ ಅವನಿಗಿಂತ ಕರ್ಮವೇ ಪ್ರಬಲತರವೆಂದೂ, ಚಿತ್ತಶುದ್ಧಿ ಬರಬೇಕಾದರೆ ಕರ್ಮಾಚರಣೆ ಅವಶ್ಯ 
ವೆಂದೂ ಯುಕ್ತಿಗಳಿಂದಲೇ ಸಾಧಿಸಲು ಜೈಮಿನಿ ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದನು. ಯಾವಾಗ ಜೈಮಿನಿಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಜನರ 
ಹೃದಯಗಳು ವೇದೋಕ್ತ ಕರ್ಮಾಚರಣೆ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಆತ್ಮನ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಗೆ ತಯಾರಾದುವೋ ಮತ್ತು 
ಯಾವಾಗ ಅವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳ ಮತ್ತು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಪ್ರಭಾವವು ತತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ ಲುಪ್ತಪ್ರಾಯವಾಯಿತೋ, ಅದೇ ಸಮಯಕ್ಕೆ 
ವ್ಯಾಸನು ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿಳಿದು ತನ್ನ ಆದರ್ಶವಾದಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸಿದನು. ಹೀಗೆ ಪ್ರಬಲ ವಿರೋಧಿಗಳಿಂದ 
ಆಕ್ರಾಂತವಾದ ಲೋಕಾಯತ ದರ್ಶನವು ಕ್ಷೀಣಿಸುತ್ತ ತಾನೂ ಆದರ್ಶವಾದದ ಕಡೆಗೇ ಓಲಲಾರಂಭಿಸಿತು. ಈ ಅವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು 
ಅದರ ಅಧಃಪತನದ ದ್ವಿತೀಯ ಅಥವಾ ಮಧ್ಯಮ ಅವಸ್ಥೆ ಯೆನ್ನಬಹುದು; ಆಗ ಸುಶಿಕ್ಷಿತ ಚಾರ್ವಾಕರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿ ಅದು 
ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೊಡನೆ, ಪ್ರಾಣದೊಡನೆ, ಮನಸ್ಸಿನೊಡನೆ, ಅಭೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪತೊಡಗಿತು; ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಶರೀರದೊಡನೆ ಅಭೇದವೆಂಬ ತನ್ನ ಪೂರ್ವದ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟಿತು. ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೊಡನೆ ಅಭೇದವನ್ನು ಹೇಳುವ 
ಮೊದಲನೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಕೆಳಗಿನ ಸಂಗತಿಯೇ ಆಧಾರ: ಚೈತನ್ಯ ಹಾಗೂ ಶಾರೀರಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಪ್ರೇರಣಾ 
ನಂತರವೇ ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗುತ್ತವೆ ಮತ್ತು "ನಾನು ಕುರುಡ' ಎಂಬ ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ಅಭೇದ ಸ್ಫುಟವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತಿದ್ದು ಇದನ್ನು 
ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಸರ್ವರೂ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತೆ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳಿಂದ ಆಕ್ಷೇಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಾಗ, ಈ ದರ್ಶನವು ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಣ 
ತತ್ತ್ವವೇ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಮೂಲ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಹಾಗೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಅದೇ ಆಶ್ರಯವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೂ ಆಕ್ಷೇಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಾಗ, ಅದರ ವಾದಿಗಳು ಚೈತನ್ಯವು ಮನಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಗುಣವೆಂದರು; ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ 
ಕೇವಲ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಧನಗಳೆಂದರು. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ, ತನ್ನ ವ್ಯಾಪಾರದಿಂದ ಮನಸ್ಸು ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡಬಲ್ಲುದು; ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯಗಳಿಲ್ಲದಾಗಲೂ ತಾನು ಇರುತ್ತಾ ಕಾರ್ಯವೆಸಗಬಹುದು; ಆದ್ದರಿಂದ 
ಮನಸ್ಸೇ ನಿಜವಾದ ಆತ್ಮ. ಈ ಎಲ್ಲ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನೂ ಸದಾನಂದನು ತನ್ನ ಅದ್ವೈತ-ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿಯೆಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಭುಜ್‌ 
ದ್ದಾನೆ. ಅವನು ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ನಾಸ್ತಿಕವಾದಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದರೂ, ಅವರಲ್ಲೆಲ್ಲ ಚರ್ಚಾಗ್ರಸ್ತವಾದ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯವೆಂದರೆ 
ಆತ್ಮದ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಆಗಿದೆ. ಒಂದು ಲೋಕಾಯತ ಶಾಖೆಯು ಸ್ಥೂಲಶರೀರಕ್ಕೂ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಅಭೇದವನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ, 
ಮತ್ತೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಅಭೇದವೆನ್ನುತ್ತದೆ; ಮೂರನೆಯದು ಪ್ರಾಣತತ್ತ ಜಡಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಅಭೇದವನ್ನು 
ಆರೋಪಿಸುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕನೆಯದು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಅಭೇದವೆನ್ನುತ್ತದೆ. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ, ಇಲ್ಲಿಯ 
ವರೆಗೂ ಲೋಕ ಯತವಾದಗಳು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೊಂದನ್ನೇ ಪ್ರಮಾಣವೆನ್ನುತ್ತಿದ್ದುವು. ಈಗ, ಅನುಮಾನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೊಪ್ಪಿದ 
ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಂದ ಉಗ್ರ ಪ್ರತಿಭಟನೆಗೆ ಗುರಿಯಾಗಿ, ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಿಗೆ ತಾನೂ ಅನುಮಾನವನ್ನು ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಮಾಣವೆನ್ನುವ 
ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಓಲುವುದನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ವ್ಯವಹಾರದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆಲ್ಲ ಭಾ ಯಃ ಹ್‌ 
ಅದು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದಿತು.' ಒಂದು ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಹೊಗೆ ಹೊರಡುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ಕಂಡರೆ ಅಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಬೆಂಕಿಯಿರುವ ಸಂಭಾವ್ಯ 


೧೨೭ 
ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು 


ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆಯೇ ವಿನಾ ಅದರ ನಿಶ್ಚಿತತೆಯಲ್ಲ; ಎಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯ ವಹಾರಗಳಿಗೂ ಇದೇ ಸಾಕು; ಅನುಮಾನವೆಂಬ ಮತ್ತೊ ಅಸ 
ಪ್ರಮಾಣಾಂತರದ ಕಲ್ಪನೆ ಅನಗತ್ಯ ವೆನ್ನು ತ್ತಿ ದ್ವರು. ಆದರೆ ಮತ್ತೂ ವಾದದಲ್ಲಿ ಇರುಕಿಗೆ ಸಿಕ್ಕಿ ದಾ ಈ ಸತಾ ಆಲ ಹಾ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅನುಮಾನವೂ ಜನು ಸಾಧನವೆಂದು ಸಮ್ಮತಿಸಿತು; ಏಕೆಂದರೆ: ನಿತ್ಯಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಉಪಯೋಗವಿದೆ. ಆ 
ನಿತ್ಕೊ (ಪಯೋಗಕ್ಕೆ ಬಾರದಂತಹ, ಬೌದ್ಧಾದಿಗಳು ಸೂಚಿಸಿದ್ದ, ಅನುಮಾನ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನು ಆದು ಸಭ ಶಬ್ದಾಂತ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದು ಅನುಮಾನವನ್ನು ಎರಡು ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿತು: ಒಂದು ಭವಿಷ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತುದು; 
ಮತ್ತೊ ೦ದು ಭೂತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ಅದು ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಒಪ್ಪಿತು; ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ತಸ ಸ್ಕರಸಿತು; ಸರ್ವ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ಗೋಚರವಲ್ಲದ ಲೋಕಾಂತರ, ಈಶ್ವರ, ಆತ್ಮ ಇತ್ಯಾದಿಗಳ ಬಗೆಗೆ ಅನುಮಾನವೇ ಉದಾಹರಣೆ. ಈ ಕಾಲದ 
ಜೀವಿಸಿದ ಪುರಂದರನು ' ಚಾರ್ವಾಕದರ್ಶನದ ಆಚಾರ್ಯನಾಗಿದ್ದನು. ಶಂಕರ, ಕಮಲಶೀಲ ಮತ್ತು ಅಭಯದೇವರೆಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಕಾರರು, ಜಯಂತ (ಇವನೇ ನ್ಯಾಯಮಂಜರೀ ಗ್ರಂಥದ ಲೇಖಕ) ಮತ್ತು ಸರ್ವಮತಸಂಗ್ರಹದ ಅಜ್ಞಾ ತಲೇಖಕ - ಇವರೆಲ್ಲರೂ 
ಪುರಂದರನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತೂ ಒತ್ತಾ ಯಕ್ಕೆ ಮಣಿದು, ಈ ದರ್ಶನವು ಇದೇ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಆಕಾಶ 
ವನ್ನೂ ಒಂದು ಮಹಾಭೂತವೆಂದೊಪ್ಪ ಲು ಅನುವಾಯಿತೆಂಬುದನ್ನು ಗುಣರತ್ನನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಹಾಲನು ಉರ 
ಅತಿರೇಕವಾದಿಗಳು (ಧೂರ್ತ ಚಾರ್ವಾಕರು) ಯಾವುದೇ ವಸ್ತು ಅಥವಾ ಸಾಮಗ್ರಿಗೆ ಕಾರಣತಾಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸು 
ತ್ತಿದ್ದರು; ವಸ್ತುಗಳು ತಮ್ಮಿಂದ ತಾವೇ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತ ವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಇದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಸುಸಂಸ್ಕೃತರಾದ 
ಚಾರ್ವಾಕರು (ಸುಶಿಕ್ಷಿತ ಜವಾರು) ಪ ಪ್ರಾಯಃ "ಇದೇ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸ್ವ ರ್ವಭಾವವೇ ಕಾಡಾನಾಡು ಹೇಳಿದರೂ, ಸ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ 
ಪೂರ್ವವರ್ತಿಯಾದ ಕಾರಣಾಂತರವಿಲ್ಲವೆನ್ನುತ್ತಿದ್ದರು. ಡ್‌ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯವನ್ನು ಶಾಂತರಕ್ಷಿತನು ತನ್ನ ತತ್ತ್ವ-ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ 
ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಇದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಸುಸಂಸ್ಕೃತ ಚಾರ್ವಾಕರು ವಾತ್ಸಾ ಒಯನನ' ಪರಿಷ್ಕೃತ ಭೋಗವಾದದ ಕಡೆಗೆ ತೇಲಿಬಂದರು. 
ವೈದಿಕ ಯಜ್ಞಗಳ ವಿರುದ್ಧವಾದ ತಮ್ಮ ಧಾಳಿಯಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ರಿಂದಲೂ ಜೈನರಿಂದಲೂ ಸಹಕಾರವನ್ನು ಗಳಿಸಿದ್ದರಿಂದ 
ಹಳೆಯ ನಾಸ್ತಿಕವಾದಿಗಳು ಮತ್ತೆ ಬಲಿಷ್ಕರಾದರು. ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವರಿಗೆ ನಾಸ್ತಿಕ ಎಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಾಮವು ಬಂದಿತು. 
ಮುಖ್ಯ ವೇದಕರ್ಮಗಳೆಲ್ಲ ಕ್ರಮಕ್ರಮೇಣ ಮೂಲೆಗುಂಪಾದವು. ಬದಲಾದ ಕಾಲದ ಅಗತ್ಯಗಳಿಗೆ, ಅಭಿರುಚಿಗಳಿಗೆ ಮತ್ತು 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಪುನಸ್ಸ%ಂಯೋಜಿತವಾದ, ಆದರೆ ವೇದಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನೇ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಡಿದುಕೊಳ್ಳದ, ಹೊಸ 
ಪ್ರಮಾಣಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ರಚಿಸತೊಡಗಿದವು. ಭಿನ್ನಭಿನ್ನ ಮನೋವೃತ್ತಿಗಳಿಗೂ ಸಮಾಧಾನವಾಗುವಂತೆ 
ಬೃಹದಾಕಾರದ ಗ್ರಂಥಗಳು ರಚಿತವಾದವು. ಆದರೆ ಈ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ವರೂಪದ ಅಂಶಗಳು ಕೂಡ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಹಳೆಯ ನಾಸ್ತಿಕದರ್ಶನದೊಂದಿಗೆ ಒಪ್ಪಂದವಾಗುವಂತೆ - ಅದರ ಪ್ರಭಾವವು ದೇಶದಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಪ್ರಬಲ 
ವಾಗಿಯೂ ಇತ್ತು - ಈ ದರ್ಶನಗಳು ಇಂದ್ರಿಯಸುಖಗಳ ಬಗೆಗೆ ಜನಪ್ರಿಯಸಿದ್ದಾಂತಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡುವಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ; 
ಅಳವಡಿಸಿಕೊಂಡುವೆಂದೂ ಹೇಳಬೇಕು ಮತ್ತು ಆದರ್ಶವಾದಿ ದರ್ಶನಗಳ ಉತ್ರ ರಾಧಿಕಾರಿಗಳಾಗಿದ್ದ ವತಿಯಿಂದ, ಅವಕ್ಕೆಲ್ಲ 
ಒಂದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ರಹಸ್ಕೋದ್ರೇಶವನ್ನಿತ್ತು ಕೆಲಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವನ್ನು ಮಾರ್ಪಡಿಸಿಬಿಟ್ಟ ವು. ಅಲ್ಲಿಂದೀಚೆಗೆ. ಎಂದರೆ ಬೌದ ಧರ್ಮದ 
ಪತನಾನಂತರ ಉಂಟಾದ ದೊಡ್ಡ ಪ್ರಮಾಣದ ಹಿಂದೂ ಪುನರುತ್ಥಾ ನದ ಕಾಲದಿಂದೀಚೆಗೆ, ಭಾರತವು ಬಹುತೇಕವಾಗಿ ತನ್ನ 
ಜನತೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ವೈದಿಕವಾಗಿದೆ; ಇಲ್ಲಿ ವೈದಿಕವೆಂದರೆ ಪೌರಾಜಿಕ ಮತ್ತು ತಾಂತ್ರಿಕಗಳೆರಡನ್ನೂ ಗರ್ಭೀಕರಿಸುವ ದರ್ಶನ 
ವೆಂದಭಿಪ್ರಾಯ; ಆದರೂ' ಚಾರ್ವಾಕದರ್ಶನವು" ಹರಿಭದ್ರ, ಗುಣರತ್ನ, ಶಾಂತರಕ್ಷಿತ, ಕಮಲಶೀಲ, ಸಿದ್ಧ ಸೇನ, ಅಭಯದೇವ, 
ಕೃಷ್ಣಮಿಶ್ರ, ಶ್ರೀಹರ್ಷ, ಜಯಂತ, ಸದಾನಂದ, ಮಾಧವಾಚಾರ್ಯ ಮುತಾಗಿ ಅದನ್ನು ಖಂಡಿಸುವ ಗ್ರ ಗ್ರಂಥಕಾರರ ಸಮಯದಷ್ಟು 
ಈಚಿನವರೆಗೂ ಒಂದು ಪರಿಗಣನಾರ್ಹ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿತ್ತೆನ್ನು ವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ. ಹಂಕರಜಾರ್ಯ' ಮತ್ತು ಶಾಂಕರದರ್ಶನ 
ದವರು ಮಾತ್ರ ಚಾರ್ವಾಕದರ್ಶನವನ್ನು ಒಂದು ತತ್ತ _ದರ್ಶನವಂದು ಗಣಿಸುವುದಕ್ಕೂ ಹೋಗಲಿಲ್ಲ. ಚಾರ್ವಾಕದರ್ಶನದ 
ವಿರುದ್ಧ ಮಹತ್ತ ಎದ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯ ಆರಂಭವನ್ನು ನಾವು ಕಾಣುವುದು ಮೂಧವಾಚಾರ್ಯಾತ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿಯೇ; ಈತನು 
ಚಾರ್ವಾಕದರ್ಶನವನ್ನು ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ತತ್ತ ಎದರ್ಶನವೆಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸಿ ಅದರ ವಿರುದ್ಧ ಕಸ ಅತ್ರ [೦ತ ನಿರ್ಣಾಯಕ 
ವಾದ ವಿಜಯವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿದನು. ಕಾಲಗತಿಯಲ್ಲಿ ಅತಿರೇಕ ನಾಸ್ತಿಕವಾದವನ್ನೊ ಳಗೊಂಡ ಬೃ ಸ್ಪತಿದರ್ಶನದ ಮೂಲ 
ಗ್ರಂಥಗಳು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ನಷ ತ್ಹವಾದವು ಇಲ್ಲವೆ ಅದರ ಪ್ರಬಲ ವಿರೋಧಿಗಳಿಂದ ೯ ಹಾತಿಂ | ವು. ಬೌದ್ದ 
ಮತ್ತು ಜೈನದರ್ಶನಗಳು, ಸಾರರೂಪದಿಂದ ಆದರ್ಶವಾದಿಯಾದ ಪ್ರಯುಕ್ತ, ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿನಾಶಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಲಿಲ್ಲ. ನಾಸ್ತಿಕ 
ದರ್ಶನದ ಬಗೆಗೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಬಹುಶಃ ಎಷ್ಟೋ ಕಾಲ ಅದರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಕ್ರಮಕ್ರ ಮವಾಗಿ ಕ್ಷೀಣಿಸುತ್ತ ಬಂದು 


ತಾ ಕುಗ್ಗಿರಬೇಕು; ಕಡೆಗೊಮ್ಮೆ ಅದು ಸ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೇ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಪ್ರತಿಸ್ಪರ್ಧಿ ದರ್ಶ 'ನಗಳಲ್ಲಿ ಯೇ ಲೀನ 
ವಾಗಿರಬೇಕು. ಟೆ 


ದ 


ಬ್ರಹ್ಮ ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಪ್ರಸ್ತಾವನೆಯ ಸೂತ್ರಗಳು 


ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸೆಯು (ಬಾದರಾಯಣರ ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ) "ಅಥಾತೋ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ' (ಇನ್ನು ಆದುದರಿಂದ 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆ) ಎಂಬ ಮೊದಲನೆಯ ಸೂತ್ರದಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿ (1.1.1) "ಅನಾವ ೈತ್ತಿಃ ಶಬ್ದಾತ್‌ ಅನಾವೃತ್ತಿಃ ಶಬ್ದಾತ್‌' 
(ಪುನಃ ಹಿಂತಿರುಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಶಾಸ್ತ್ರವು ಹೇಳುತ್ತದೆ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದೊಂದಿಗೆ (1%. 4.22)" ಕೊನೆಯಾಗುತ್ತದೆ; ಇದು 
ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಕರ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯೆಂದು (ಜೈಮಿನಿಯ ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆ) ಶಂಕರ, ಆನಂದತೀರ್ಥ (ಮಧ್ವ), ವಲ್ಲಭ ಮತ್ತು 
ವಿಜ್ಞಾ ಭಿಕ್ಷು ಇವರು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ವೇದಾಂತಸೂತ್ರ ದ ಅನೇಕ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು “ಅಥ' ಶಬ್ದವನ್ನು ಅನೇಕ ವಿಧವಾಗಿ ಅರ್ಥ 
ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ವಎಜ್ಸಾ ನಭಿಕ್ಟು ಮತ್ತು ಆನಂದತೀರ್ಥ ಇವರು "ಅಥ' ಶಬ್ದವು ವಿಷಯದ ಪ್ರಾರಂಭವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದೆಂದು 
ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. " ವಲ್ಲ ಭಾಚಾರ್ಯರು ಇದು ಮಂಗಳವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 
ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಬೇಕೇಬೇಕಾಗುವ ಚತುಃಸಾಧನಸಂಪತ್ತಿಯೆಂದು “ಅಥ' ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ, ಭಾಸ್ಕರ 
ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಎರಡು ಮೀಮಾಂಸಗಳೂ ಒಂದೇ. ಉತ್ತರಮೀಮಾಂಸೆಯು ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆಯ 
ಮುಂದುವರಿಕೆಯೆಂದೇ ಎಣಿಸಬೇಕು; ಏಕೆಂದರೆ "ಅಥ' ಶಬ್ದವು ವು ಕರ್ಮದ ಹಿಂದಿನ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಭಾಸ್ಕರರು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಜ್ಞಾನ- ಕರ್ಮ-ಸಮುಚ್ಚಯ-ವಾದವನ್ನು (ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ ಒಂದೆಂಬ ತತ್ತ್ವವನ್ನು) ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು 
ರಾಮಾನುಜ ಇವರು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ; ಈ ಈರ್ವರ ಮತಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಕರ್ಮವು ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯ” ಜ್ಞಾನೋತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಸಾಧನ 
ವೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ; ಇದೇ ಭೇದ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮುಂತಾದ ಆಚಾರ್ಯರ ಹಾಗೆ ಶಂಕರರೂ ಕೂಡ ಕರ್ಮದ ಸಾಧನತ್ವವನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಕರ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಈ ಜೀವನದ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಹ 
ವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ಮವನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದರೆ ಅದೇ ಸಾಕಾಗುವುದು. ಆದರೆ ಶ್ರೀಕಂಠ 
ಮೊದಲಾದವರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯಾಶ್ರಮದಿಂದಲೇ ಸಂನ್ಯಾಸಿಯಾಗಿರುವವರಿಗೆ ಕರ್ಮಾನುಷ್ಠಾನವು ಬೇಕಾಗಿರುವು 
ದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಶಮದಮಾದಿ ಗುಣಗಳ ಸಂಪತ್ತಿಯು ಬ್ರಹ್ಮವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಅವರನ್ನು ಅರ್ಹರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವುದು. ವಿಚಾರ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಆಶ್ರಮಗಳ ಧರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆಂದು ಎಲ್ಲ ಮತಗಳೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವುವು. ಆದರೆ ಶಂಕರರ 
ಮತದಪ್ರಕಾರ ಮುಮುಕ್ಟುಗಳು ಗೃಹಸ್ವರೇ ಆಗಿರಲಿ, ಸಂನ್ಯಾಸಿಯೇ ಆಗಿರಲಿ, ಅನಾಶ್ರಮಿಗಳೇ ಆಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ದೇವತೆಗಳೇ 
ಆಗಿರಲಿ ಚ ಸಾಧನಸಂಪತ್ತಿ ಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಮೇಲೆ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ನಿಯಮವಾಗಿ ಬರುವುದು. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮೊದ 
ಲಾದವರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಗೃಹ ರಿಗೆ ಕರ್ಮವು ಆವಶ್ಯಕವು; ಸಂನ್ಯಾಸಿ, ದೇವತೆಗಳು ಅಥವಾ ಅನಾಶ್ರಮಿಗಳು ಅಂಥ 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕೆ ದಾನ, ತಪಸ್ಸು ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬಹುದು. 


ಪರತತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಅದರ ಅನುಭವ 


ಶ್ರೀಕರಭಾಷ್ಯವು ಶ್ರೀಕಂಠಭಾಷ್ಯವನ್ನೇ ಬಹಳವಾಗಿ ಅನುಸರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಆದರೆ ಶ್ರೀಕಂಠರ ಪ್ರಕಾರರ ಸದಾಶಿವನೇ ಪರಮಾತ್ಮ ; 
ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಆನಂದತೀರ್ಥ ಇವರು ನಾರಾಯಣನನ್ನೇ ಪರಮಾತ್ಮನೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕರ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ಷು 
ಇವರಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮ ನೇ ಜಸ ಯಾವ ವಿಶೇಷ ನಾಮವೂ ಇಲ್ಲ. 
ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಮಾಡ ಹುದಾದ ವಿಷಯವು ಒಂದೇ ಎಂದು ''ಸರ್ವಮತಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅನೇಕ ನಾಮ-ರೂಪ-ಭೇದದಿಂದ 
ಕಲ್ಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಆ ತ ವೇ. ಶುದ್ಧವಾದ ಪ್ರತ್ಯಗಾತ್ಮನ ಅಹಂತೆಯು ಇರುವುದೆಂದೂ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷದ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿಯೂ 
ಲ್ಲ ು- ಶಂಕರರ ಹೊರತು - ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ಅಹಂತೆಯ ನಾಶವಲ್ಲವೆಂದು "ಅವರು 
ಗೆೌಾನು' ಎಂದರೆ ನಿಜವಾದ ಅತ್ಮವಲ್ಲ, ಅನಾತ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿದ ಆತ್ಮ - ಎಂದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 


೧೨೯ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಒತ್ತಿಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ನಿಜವಾದ ಪ್ರತ್ಯಗಾತ್ಮನು ಜಾಗ್ರತ್ತು, ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ನಿದ್ರೆ ಎಂಬ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳಿಗೆ ಮೀರಿ ತಸ 
ಅವನು ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪವಾದ ಶುದ್ಧ-ಜ್ಞಾನ. ಆದುದರಿಂದ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ಒಂದಾಗಿರುವನು. ಮೋಕ್ಷದ ಶೆಯಲ್ಲ 
ಅಹಂತೆಯು ನಾಶವಾಗುವುದೆಂದೂ ಆತ್ಮನು ಉಳಿಯುವನೆಂದೂ, ಇದು ಶ್ರುತಿಯ ತಾತ್ಪರ್ಯವೆಂದೂ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 
ಮತ್ತೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಮೋಕ್ಷದ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಯಾರೂ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಬಯಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ತಾತ್ತ್ವಿಕರು- 
ಶಂಕರರ ಹೊರತು- ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ನಾಶವಾದದ್ದು ಜೀವನ ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪವಲ್ಲ, 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಜೀವಜ್ಞಾನ. "ನಾನು' ಎಂಬುದು ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಉಳಿಯದೇ ಹೋದರೆ “ಅಹಂ 2 ಿಹ್ಮಾಸ್ಮ್ರಿ ಕ (ಪಾ 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಎಂಬ ಮಹಾಕಾವ್ಯದ ಸತ್ಯದ ಅನುಭವವು ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಇತರರು ನಂಬಿದರೆ, ಮೋಕ್ಷದೆಶೆಯಲ್ಲಿ 
“ನಾನು' ಎಂಬುದು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥವಲ್ಲ; ಆದರೆ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಮೊದಲು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ 
ಭಿನ್ನ ಎಂದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; ಇದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಕಾರ "ಅಹಂ' ಪದದ ಅರ್ಥ. ಶಂಕರ, ಶ್ರೀಕಂಠ ಮೊದಲಾದವರ ಪ್ರಕಾರ 
“ಅಥಾತೋ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ 'ಅಥ' ಶಬ್ದದಿಂದ ಸೂಚಿತವಾದ ಸಾಧನೆಯ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು 
ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದರೆ, ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಮೊದಲನೆಯ ಮತ್ತು ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯಗಳ ವಿಷಯ 
ವಾಗಿದೆ. ಇತರ ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡಾ ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ; ಆದರೆ “ಚತುಃಸಾಧನಸಂಪತ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಮೇಲೆ' 
ಎಂದು "ಅಥ' ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥ ಎಂದು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ; ಇದೇ ವ್ಯತ್ಕಾಸ. 

ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಕಾರ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ಸೂಚಿತವಾದ ಅರ್ಥವು ಅನುಭವದ ವರೆಗೂ ಹೋಗಿ ಅದರ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡಿದೆ; ಎಂದರೆ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಫಲವಾದ ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ಬ್ರಹ್ಮಾನುಭವ. ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾನವು ಧ್ಯಾನಾದಿಗಳನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; ಎಂದರೆ ಧ್ಯಾನಕ್ಕೂ ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಒಂದೇ ಅರ್ಥವುಂಟು; ಅದು ಭಕ್ತಿಯ ರೂಪ. ಹೀಗಿರುವಾಗ “ಆತ್ಮಾ ವಾ 
ಅರೆ ದ್ರಷ್ಟವ್ಯಃ' ಎಂಬ ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ದ್ರಷ್ಟವ್ಯ ಪದವು ಫಲವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಅನುವಾದ 
ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ; ಇತರರು ಆ ಪದವು ದರ್ಶನ ಸಮಾನಾಕಾರವಾದ ಧ್ಯಾನವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. 
“ಆತ್ಮಾ ವಾ ಅರೆ ದ್ರಷ್ಟವ್ಯಃ' (ಆತ್ಮನನ್ನು. ನೋಡಬೇಕು) ಮತ್ತು 'ತದ್ವಿಜಿಜ್ಞಾಸಸ್ವ ತದ್ಬ ಹ್ಮ” (ಅದನ್ನು ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಮಾಡು; 
ಅದೇ ಬ್ರಹ್ಮ) ಎಂಬ ಎರಡು ಶ್ರುತಿಗಳ ವಿಷಯವು ಒಂದೇ ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಕಕಾರರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ 
ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮನೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಒಂದೇ; ಇತರ ಮತಗಳ ಪ್ರಕಾರ “ಆತ್ಮ' ಪದವು ಮುಖ್ಯಾರ್ಥವಾದ ಪರಮಾತ್ಮನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; 
ಭಾಷ್ಯಕಾರರಲ್ಲಿ ಇರುವ ಭೇದವು ಇದೇ. 


ಉಪಾದಾನ ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣಗಳು 


"ಜನ್ಮಾದ್ಯಸ್ಯ ಯತಃ' (ಯಾವನಿಂದ [ಈ ಜಗತ್ತಿನ] ಉತ್ಪತ್ತಿ ಮೊದಲಾದವು ಉಂಟಾಗುವುವೋ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು (1.1.2) 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿದೆಯೆಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಪ್ರಕೃತಿ ತಾನೆ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಹಿರಣ ಗರ್ಭನು 
ಜಗತ್ತಿನ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನು ಎಂಬ ತತ್ತ ಎಗಳು ವೇದಾಂತದ ತಾತ್ಸರ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಕಕಾರರ ಒಂದೇ ಮತವಾಗಿ 
ಆದುದರಿಂದ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭನು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನು ಎಂಬ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಮತ್ತು ಒಪ್ಪದ ಸಾಂಖ್ಯಮತವನ್ನು ಈ 
ಸೂತ್ರವು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆಂದು ಎಲ್ಲರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ € ತ್ರಿಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿನ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವೆಂಬುದು ಈ ಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥ 
ಎಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟು ಇವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ; ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ ಮತ್ತು ನಿಮಿತಕಾರಣ 
ಎಂದು ಇತರ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಘ "ಬ್‌ 


ಶ ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಷ್ಕಲವಾದರೂ ಜಗತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪರಿಣಾಮ ಎಂದು ಭಾಸ್ಕರಾಚಾರ್ಯರೂ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರೂ ಒಪಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದುದರಿಂದ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ: 
ವಿಜಾ ಇತಿ ಎಲ ರಾ ೧೨೫ ಲ ಅಳ, ಕ ಭ್‌ ದ ಸ 
ಸಜಾ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಧಿಷ್ಕಾನವಾಗಿ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿದ್ದರೂ ಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಪರಿಣಮಿ 
ಹಕದ: ಪ್ರಕೃ ಡೆ ೇ ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ೫ ೨್ರಹ್ಮವೂ ಬೇರೆಯಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಎರಡು ಶರೀರ-ಶರೀರಿ 

ಬ ಜ್‌ ಕ್‌ ಗಿಗಾ ಅಕಷ ಗ್‌ ರ್ಗ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ವಂತ (ಪ್ರಕೃತಿಯು ಶ್ರಿಹ್ಮದ ಶರೀರ); ಇದು ಶ್ರೀಕಂಠ, ಶ್ರೀಕರ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 

ಯೊಂದಿಗೆ ಪರಿಣಮಿಸುವುದರಿಂದ ೫ ೨ಹ್ಮವೇ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೆಂಬ ಮತವನ್ನು ಅವರು ಒಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ 

ಈ ಸೂತ್ರವು ನೇರವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆ ಈಸ್‌ ಜಾತೆ 
ರಾ ್ರ ಹ್ಮವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ ನಿರ್ಗುಣ ೨ಹ್ಮಕ್ಕೆ ಉಪಾಧಿಯಾದ ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ 
ಸ ಹ ನ ೇಳಲು ಜಗತ್ತಿನ ಮೂಲ ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ತಿಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಹೊರಟಿದೆಯೆಂದೂ ಅದ್ದೆ_ತಿಗಳು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ವಿವರಣ-ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಮತ: ಈ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಬಹ ಡ ನ ಬ. 
೨ ಬ ಸಃ ಮ ಬಾ ಸ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮ-ಪ್ರಕೃತಿಗಳೆರಡೂ ಉಪಾದಾನಕಾರಣಗಳಾಗಿವೆ; ಬ್ರಹ್ಮವು 
ನವಾಗಿದ್ದರೆ (ವಸ್ತುವಿನ ಮಾಯಾರೂಪದ ಪರಿಣಾಮ) ಪ್ರಕ್ಚತಿಯು ಪರಿಣಾಮೊ ಪಾದಾನ ಸ್ತುವಿನ 

ನಿಜವಾದ ಪರಿಣಾಮ). ಪ್ರಕೃತಿಯು ಜಗತ್ತಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದರೆ ಬದ ಸ್ಟ ಬನು ಆಳಾಯಸಭರು 
- ಪ್ರಕೃತಿಯು ಜಗತ್ತಾಗಿ `ಪರಿಣಮಿಸಿದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ತೋರುವಿಕೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ತನನೇ ವಕ ಮಾಡುತ್ತದೆ 
ರಿತು ಟ್ರ.| ಡ್ರಂ ್‌್‌ಳ ಶ್‌ 


೧ 
೩೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆದರೆ ವಾಚಸ್ಸತಿಮಿಶ್ರನ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ (ಭಾಮತೀ ಪ್ರಸಾನ) ಬಹ ಕ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಕೇವಲ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ ತ ಮತದ ಪ್ರ ಸಾ ನದ 5 ಖಡ ಮಜನ 

ೈ ಶ್ರಕಾರಣ. ಪ್ರಕಾರ ಪರಿಣಾಮವೇ ಇಲ್ಲ, ಕೇವಲ ಬ್ರಹ್ಮದ ವಿವರ್ತ ಅಥವಾ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದ 
ಬಂದಿರುವ ತೋರಿಕೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಸಾಕ್ಪಾತ್ತಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುವುದು ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಭಾಸ್ಕರ ಮತ್ತು ವಲ್ಲಭ ಇವರಿಬ್ಬರೂ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯರು `ಪ್ರಕೃತಿಶ್ಚ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ-ದೃಷ್ಟಾಂತಾನುಪರೋಧಾತ್‌' (ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣ; ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಗೂ ದೃಷ್ಟಾಂತಕ್ಕೂ ಇದು ವಿರೋಧವಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ (1.4.23) ತಾವು ಬರೆದಿರುವ 
ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಈ ಮತವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿರುವರು. ಇದಲ್ಲದೇ ಈಕ್ಷತ್ಯಧಿಕರಣದ (ಪ್ರಥಮ ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾ ನವಿರುವುದರಿಂದ 
ಪ್ರಧಾನವು ಪ್ರಥಮ ಕಾರಣವಾಗಲಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ.) ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಮಾತ್ರ 
ಪರಿಣಮಿಸುವುದು ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಅವರು ನಿರಾಕರಿಸಿರುವರು. 


ಪ್ರಕೃತಿಶ್ಚ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಶಂಕರ, ಶ್ರೀಕಂಠ ಇವರೇ ಮೊದಲಾದವರು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಯುಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರುವರು; 
ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅಭಿನ್ನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೂ ಆಗಿರುವುದು; `ತದನನ್ಯತ್ವಂ ಆರಂಭಣಶಬ್ದಾದಿಭ್ಯಃ' 
(ಉತ್ಪತ್ತಿ ಮೊದಲಾದ ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ಅದರ ಅನನ್ಯತ್ವವು ಪ್ರಮಾಣಪಡಿಸಲಾಗಿದೆ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ (1.1.14) ಇದನ್ನು 
ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮೊದಲಾದವರು ಅಭೇದವು ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿದೆಯೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ; 
ಎಂದರೆ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದು ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮದ ಪದ್ಧತಿ ಇವೆರಡೂ ಕಾರಣಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಐಕ್ಯವಾಗಿವೆ; ಒಂದು 
ಕಾರ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ, ಇನ್ನೊಂದು ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಎರಡೂ ಸತ್ಯವಾದದ್ದೆ. ಆದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ವಿವರ್ತೋಪಾದಾನವಾಗಿ ತಾನೇ ಪರಿಣಾಮವಾದಹಾಗೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಜಗತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದ ಮೇಲೆ 
ಅಧ್ಯಾಸವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಿಲ್ಲದೆ, ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಜಗತ್ತು ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಅವರು ಸ್ವೀಕರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಅವರ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಸತ್ಯ, ಜಗತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದ ಕಾರ್ಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ವ್ಯವಹಾರದ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವು 
ತೋರಿಕೆಗಳ ತೋರ್ಕೆಯಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಅನುಭವವಾದ ನಂತರ ತೋರ್ಕೆಗಳೆಲ್ಲ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ; 
ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಅಭೇದವೆಂದರೆ ಇನ್ನೊಂದರ ಮಿಥೈ ಅಥವಾ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲದಿರುವಿಕೆ. 


ಪ್ರಮಾಣವಾದ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು 


ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ್ರಮಾಣತಮವೆಂದು ಎಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ "ಶಾಸ್ತ್ರ- 
ಯೋನಿತ್ವಾತ್‌' (ಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ್ರಮೇಯಕರಣವು) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು (1.1.3) 'ಜನ್ಮಾದ್ಯಸ್ಯ ಯತಃ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರದ (1.1.2) 
ಕೊನೆಯ ಭಾಗ. ಆದುದರಿಂದ ಅವರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ "ತತ್‌ ತು ಸಮನ್ವಯಾತ್‌' (ಅದು ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಕಗಳ ತಾತ್ಸರ್ಯವಾದುದ 
ರಿಂದ ಅದನ್ನು ಸಿದ್ಧಾಂತಪಡಿಸಲಾಗಿದೆ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರಗಳ (1.1.4) ವರೆಗೆ ಮೂರು ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ಇತರರ 
ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಅಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಸೂತ್ರಗಳಿವೆ. ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಸೂತ್ರಗಳು ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸೆಯ ಸಾರಸರ್ವಸ್ವ 
ವನ್ನು ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸುತ್ತವೆ. 

ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದರೆ ವೇದಗಳು; ಮತ್ತು ಪಾಂಚರಾತ್ರವೇ ಮೊದಲಾದ ಆಗವಶಾಸ್ತ್ರಗಳು 
ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲ. ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯರು ಈ ಮತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಶ್ರೀಕಂಠಾಜಾರ್ಯರು ಪಾಶುಪತದರ್ಶನದ 
ಹೊರತು ಪಾಂಚರಾತ್ರಾದಿಗಳು ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲ ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಸುವಿನ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಸಾಂಖ್ಯದ ಹೊರತು ಇವೆಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲ. ವೇದಗಳು, ಭಾಗವತ ಮತ್ತು ಗೀತಾ ಇವುಗಳು ಮಾತ್ರ ಪ್ರಮಾಣತಮವೆಂದು 
ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ವೇದಾಂತವಾಕ್ಯಗಳ ಮುಖ್ಯ ತಾತ್ಪರ್ಯ ಎಂದು ಸಮನ್ಮಯಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥ 
ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಕಕಾರರೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕವಾದುದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಕಾರಣವು ಎಂದು ಈ 
ಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥ ಎಂಬುದಾಗಿ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 

ಮೊದಲನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಇತರ ವಿಷಯಗಳು - ಸಮನ್ವಯ ಸಮನ ಸ್ವಯಾಧ್ಯಾಯವು (ಮಾ ಅಧ್ಯಾಯ) 
ಬ್ರಹ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಮಾಡುತ್ತದೆಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಕಕಾರರ ಒಮ್ಮತ, ಎಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನೇ ಹ 
ಅಥವಾ ಧ್ಯಾನಮಾಡಬೇಕು; ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯು ಏಕಕಾರಣ, ಜೀವನು ಕಾರಣನೆಂಬ ವಾದ - ಈ ಸಾಂಖ್ಯಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಸ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. 

(ಮೊದಲನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯವು ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆಂದು: ಶಸರತ ಹರ ಡ್‌ 
ಎಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಒಂದು ಭೇದವನ್ನು ಮಾಡಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: "ಅಥ ಯ ಏಷ ಅಂತರಾದಿತ್ಯೇ 
ರ ಶ್ರುಃ' (ಇನ್ನು ಚಿನ್ನದ ದಾಡಿಯುಳ್ಳ ಹಿರಣ್ಮಯ ಪುರುಷನು ಆದಿತ್ಯನಲ್ಲಿ ಕಾಣು 


ಹಿರಣ್ನಯಃ ಪುರುಷೋ ದೃಶ್ಯತೇ ಹಿರಣ್ಯಸ್ಮ 
ತ್ತಾನೆ? ಎಂಬ ಛಾಂದೋಗ್ಯ-ಶ್ರುತಿಯ ವಾಕ್ಯವನ್ನು (1.6.6) ಮೊದಲನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಮೊದಲನೆಯ ಪಾದದ ಏಳನೆಯ 


೧೩೧ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಅಧಿಕರಣವು ವಿಷಯವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿರುತ್ತದೆ. “ಮನೋಮಯಪುರುಷ' ಎಂಬ ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಸ ರು 
ನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಎರಡನೆಯ ಪಾದದ ಮೊದಲನೆಯ ಅಧಿಕರಣವು ಸಾಕ್‌ ಮಾಡಿರುತ್ತ ಹ್ತ 'ತ್ಯ ನಃ 
ಮತ್ತು ವೈಶ್ವಾನರ-ಅಧಿಕರಣಗಳು-ಒಟ್ಟು ನಾಲ್ಕು ಅಧಿಕರಣಗಳು ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಶ್ರ್ರವೆ; ಲ್ಲ 
ಅಧಿಕರಣಗಳೂ ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮ ವಿಷಯಕವಾದ ಶ್ರುತಿಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತವೆ. ಬ 

ಕಠ, ಪ್ರಶ್ನ, ಮುಂಡಕ, ತೈತ್ತಿರೀಯ, ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ, ಛಾಂದೋಗ್ಯ, ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಮತ್ತು ಕೌಶೀತಕೀ ಚ 
ಸಂದೇಹಪರವಾದ ವಾಕ್ಕಗಳನ್ನು ಸಮನ್ವಯಾಧ್ಯಾಯವು ಸ್ಪಷ್ಟಮಾಡುತ್ತದೆಂದು ಎಲ್ಲಾ ತಾ ಜಾ ೂ | 
ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿಲ್ಲದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಅರ್ಥ 
ವಿಷಯವಾಗಿ ಯಾವ ಸಂದೇಹವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ; ಮತ್ತು ಆ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ ಅರ್ಥಮಾಡಬೇಕು. 


ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾರ--ಅವಿರೋಧ 


ಶಂಕರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಹೀಗಿದೆ: ಸಾಂಖ್ಯ, ಯೋಗ, ವೈಶೇಷಿಕ, ಸೌಗತ (ಬೌದ್ಧ), ಜೈನ, ಪಾಶುಪತ ಮತ್ತು ಪಾಂಚರಾತ್ರ- 
ಈ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಯೋಗ, ಪಾಶುಪತ ಮತ್ತು ಪಾಂಚರಾತ್ರ ಇವುಗಳನ್ನು ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು, ಇತರ 
ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲ (ಎಂದರೆ ವೇದಾಂತಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳ ದ ಭಾಗಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕು); ಆ 
ಇತರ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕು. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕರ ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಾನುಸಾರವಾಗಿ ಪಾಶುಪತ 
ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ತಾಮಸ ಪಾಶುಪತವನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕು. ರಾಮಾನುಜರು ಪಾಂಚರಾತ್ರವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣತಮವನ್ನಾಗಿ 
ಗ್ರಹಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತವೂ ಹೀಗೆಯೆ; ಆದರೆ ಅವರು ಶಾಕ್ತಮತವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವು 
ಶಂಕರರ ಮತವನ್ನೇ ಎಲ್ಲ ವಿಧದಲ್ಲೂ ಅನುಸರಿಸಿದರೂ ಅವರು ನವೀನಸಾಂಖ್ಯಯೋಗಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಾಂಖ್ಯ 
ಯೋಗಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. 


ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣಗಳ ಅಭೇದ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ. ಭಾಸ್ಕರ ಮತ್ತು ಯಾದವ ಇವರುಗಳ ಮತದಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯವು 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಪರಿಣಾಮ. ಬ್ರಹ್ಮದ ಶರೀರವು ಪರಿಣಮಿಸುವದೆಂದು ಶ್ರೀಕಂಠ, ಶ್ರೀಕರ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರ ಮತ. ವಿಜ್ಞಾನ 
ಭಿಕ್ಸುವಿನ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಇರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ - ಇವೆರಡೂ 
ಉಪಾದಾನಕಾರಣಗಳು. ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಇರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಕಾರ್ಯವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಸಾಂಖ್ಯರ ಮತವನ್ನು 
ಯಾರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾರಣ-ವಾದವು ಅದ್ವೈತದ ಎರಡು ಪಕ್ಷಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಬ್ರಹ್ಮ 
ದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ, ಅದು ಪರಿಣಮಿಸಿ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವಿನ ಮತದೊಡನೆ ಒಂದು ಪಕ್ಷವು ಸಮಾನ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರನ ಮತ್ತು ಇತರರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಈಶ್ವರನು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನೇ ಹೊರತು ಉಪಾದಾನ 


ಕಾರಣನಲ್ಲ ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಈ ಪಕ್ಷವು ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ನಿರಾಕರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಪಾಶುಪತಮತ 
ದೊಂದಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ಈಶ್ವರನೆಂದು ಹೇಳಲ್ಪಡಲಿ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದು ಹೇಳಲ್ಪಡಲಿ ಅದು ಪರಮಕಾರಣವು, ಅದು ಕಾರ್ಯದ ನಿಯಾಮಕವು 
ಎಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಕಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಕಾರಣ ಇವು ಅಭಿನ್ನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ (ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರಣವಾದ 
ಅಧಿಷ್ಕಾನದಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯವು ಅಧ್ಯಾಸದ ಮೂಲಕ ತೋರಿಬರುತ್ತದೆ.) ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿ ಅದರ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ 
ನಿಯಾಮಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ರಾಮಾನುಜ, ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕರರ ಇವರುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಶರೀರ-ಶರೀರಿಗಳ ಸಂಬಂಧದಿಂದ 
ಕಾರ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ನಿಯಾಮಕತ್ವವು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ; ಈ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಪೂರ್ಣ ೭ ಶ್ರಹ್ಮವೇ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದರೂ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರಕಾರವಾದ ಶರೀರವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆನಂದತೀರ್ಥರು ೭ ತ್ರಹ್ಮವೇ ನಿಯಾಮಕ 
ವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸಿರುತ್ತಾರೆ, ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ ಶರೀರಿ-ಶರೀರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ತಮ್ಮ ಮತವನ್ನು ರಾಮಾನುಜರಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯೆಂದು ಗ್ರಹಿಸಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿಗೆ ನಿಮಿತ್ತ 
ಕಾರಣವಾದರೆ ಉಪಾದಾನಕಾರಣನಾದ ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುತ್ತದೆ. 


ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮವು ಪರತತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಅದು ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಲ್ಲ ಎಂಬ ಅದ್ವೈತಮತವು ಇತರ ದರ್ಶನಗಳಿಗಿಂತ 
ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮವು ಪರತತ್ತ ಆ ಮತ್ತು ಅದು ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ ಎಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ದೆ, ತ 
ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ ಮಾತ್ರ; ಜೀವಗಳು ೭ ಪ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಪೂರ್ಣ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಒಂದಕೊಬದು 
ಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಜೀವಗಳು ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ॥ ತ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆಂತ ಬೇರೆಯಾಗದ ಶರೀರವಾಗಿವೆ ಎಂದು ಶ್ರೀಕುಠ ಮೊದಲಾದವರು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಜೀವ-ಬ್ರಹ್ಮರು ಒಂದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನರೂ ಮತ್ತು ಅಭಿನ್ನರೂ ಆಗಿದ್ದಾ ರೆ ಎಂದು ಭಾಸ್ಕರರ ಮತ್ತು ವಲ್ಲಭರ 
ಮತ; ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಇವರೆಲ್ಲರೂ ಒಂದೇ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪರು. ವೃವಹಾರಭೇವವು ಅಧ್ಯಾಸದಿಂದ ಉಂಟಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


೦೩೨ 
೩೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪರಿಣಾಮವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ ಭೇದ ಮತ್ತು ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟದು 
ಶಾಕ್ತವಾದದಂತೆ ನಿಜವಾಗಿವೆ; ಶ್ರೀಕಂಠರ ಪ್ರಕಾರ ಭೇದವು ನಿಜ ಮತ್ತು ಸಂಬಂಧವು ಮಿಥ್ಯ. ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಎರಡೆ 


ನೆಯ ಪಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಶಂಕರ, ಶ್ರೀಕಂಠ, ಭಾಸ್ಕರ, ರಾಮಾನುಜ, ಆನಂದತೀರ್ಥ, ವಲ್ಲಭ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟು ಇವರ ಮತ 
ಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಲ 


ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಕಾರ “ತತ್‌ ತು ಸಮನ ಪಯಾತ್‌' (1.1.4), “ಪ್ರಕೃತಿಶ್ಚಪ್ರತಿಜ್ಞಾದೃಷ್ಟಾಂತಾನುಪರೋಧಾತ್‌' 
(].4.23), *ಪರಿಣಾಮಾತ್‌' (1.4.26), "ನ ವಿಲಕ್ಷಣತ್ವಾದಸ್ಕ ತಥಾತ್ವಂಚ ಶಬ್ದಾತ್‌" (11.1.4), “ಕೃತ್ಸ್ನಪ್ರಶಕ್ತಿರ್‌ 
ನಿರವಯವತ್ವ-ಶಬ್ದಕೋಪೋ ವಾ' (1[.1.26) ಎಂಬ ಸೂತ್ರಗಳು ಪರಿಣಮಿಸುವ ಕಾರಣವನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 'ಶಿಸುತ್ತವೆ 
ಮತ್ತು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವ ಮತ್ತು ಮುಖ್ಯವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಕೇವಲ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವೆಂದು 
ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೆಂದು ಹೇಳುವ ಈ ಸೂತ್ರಗಳು ಅರ್ಥವಿಲ್ಲದೇಹೋಗುವುವು. ಈ ಸೂತ್ರಗಳು 
ಸಾಂಖ್ಯಮತವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುವೆಂದು ಹೇಳುವುದು ಅಸಂಬದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಶರೀರ, ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ 
ಅಥವಾ ವಿವರ್ತದ ಮೂಲಕ ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ ಎಂಬ ಮತವೂ ನ್ಯಾಯಬಾಹಿರವಾಗುತ್ತದೆ; “ಪರಿಣಾಮಾತ್‌' 
ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಪರಿಣಾಮ ಶಬ್ದವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವ ಮತಗಳೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಲಾರದು. “ಮಾಯಾ ಮಾತ್ರಾಂಶು- 
ಕಾರ್ತ್ಮ್ಮೇನ ಅನಭಿವ್ಯಕ್ತಸ್ವರೂಪತ್ವಾತ್‌' (11.2.3) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು “ವೈಧರ್ಮ್ಯಾಚ್ಚ ನ ಸ್ವಪ್ನಾದಿವತ್‌' 
(1].2.29) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಮಾಡಿದೆ. “ಮಾಯಾಮಾತ್ರಮ್‌' ಎಂದು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿರುವ "ಮಾತ್ರ' ಶಬ್ದವು 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವದ ಕಾರಣವು ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸಿರುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು 'ವೈಧರ್ಮ್ಯಾಚ್ಚ' ಎಂದು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ 
ಸೂತ್ರವು ಜಾಗ್ರತ್‌ ಅವಸ್ಟೆ ಯ ಭೇದವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾಯೆಯ ಪರಿಣಾಮದಿಂದ ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವವು ಆಗುತ್ತದೆ; ಇದಕ್ಕೆ 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣನಲ್ಲ; ಜಾಗೃದವಸ್ಥೆಗೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವು ಎಂಬ ಈ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರ ದರ್ಶನವು 
ಮಾತ್ರ ಯುಕ್ತಿಸಹಿತವಾಗಿಯೂ ಅರ್ಥವತ್ತಾಗಿಯೂ ಇದೆ. 

ಶ್ರೀಕಂಠ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕರ - ಇವರ ಮತವು ಹೀಗಿದೆ: ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ (ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಜೀವಾತ್ಮವೇ) 
ಶರೀರವಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ-ಬ್ರಾಹ್ಮಣವು ಆದೇಶಮಾಡುತ್ತದೆ. 'ಅಂಶೋ ನಾನಾವ್ಯಪದೇಶಾತ್‌' 
(11.3.43) ಎಂಬ ಅಧಿಕರಣವು ಜೀವವೇ ಅಂಶವಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ವಿಷಯವನ್ನು ಉಪದೇಶಮಾಡುತ್ತದೆ. “ಜ್ಞಾನೋ$ತ 
ಏವ' (1.3.18) ಎಂಬ ಅಧಿಕರಣವು 'ಜಗದ್ವಾ ಪಾರ-ವರ್ಜ್ಯಮ್‌' ([1/.4.17) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದೊಂದಿಗೆ ಪರ್ಯಾಪ್ತವಾಗಿ 
ಮುಕ್ತಿದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಸಮಾನವಾದ ಆನಂದವಿರುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿರುವಂತೆ ಜೀವನಿಗೆ ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ನಾಶ- ಈ ಶಕ್ತಿಗಳು 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದ್ವೈತದ ಹೊರತು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ಕಾರಣವು ಎಂಬ ಲಕ್ಷಣದೊಂದಿಗೆ ವಿಷಯವು ಪ್ರಾರಂಭ 
ವಾಗುತ್ತದೆ; ಅನಂತರ “ಆನಂದಮಯೋಭ್ಯ್ಯಾಸಾತ್‌' (1.1.12) ಆದಿಯಾಗಿ ಇತರ ಸೂತ್ರಗಳು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. 

ಅದ್ವೆ ತದ ಪ್ರಕಾರ ಮೊದಲನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ (ಸಮನ ಎಯಾಧ್ಯಾಯದ) ಅನೇಕ ಶ್ರುತಿಗಳು ನಿರ್ಗುಣಬ್ರ ಹ್ಮವನ್ನು 
ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಮಾಡುತ್ತವೆ. “ತದನನ್ಯತ್ವಮ್‌' (1.1.14) ಎಂಬ ಅಧಿಕರಣವು ವಿವರ್ತದ ಮೂಲಕ ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ; ಇದು. 'ಪ್ರಕೃತಿಶ್ಚ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ-ದೃಷ್ಟಾಂತಾನುಪರೋಧಾತ್‌' (1.4.23) ಎಂಬ 
ಅಧಿಕರಣದಿಂದ ಸಿದ್ದ ವಾಗಿದೆ. “ಮಾಯಾಮಾತ್ರಮ್‌' (111.2.3) ಮುಂತಾದ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ (ಸ್ವಪ್ನಜಗತ್ತು ಕೇವಲ ಮಾಯೆ) 
“ಕಾರ್ತ್ಸ್ಮೋನ ಅನಭಿವ್ಯಕ್ತಿಸ್ವರೂಪತ್ವಾತ್‌' (ಏಕೆಂದರೆ ತತ್ತ್ವದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಅದರ ಸ್ವರೂಪವು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ 
ವಾಗಿಲ್ಲ) ಎಂಬ ಶಬ್ದಗಳು ಕಾರಣವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಸಂದೇಹರಹಿತವಾದ ಚರ್ಚಾಸ್ಪದವಿಲ್ಲದ ಎಲ್ಲ ಶ್ರುತಿಗಳು ಅವಿರುದ್ದವಾದ 
ಅದ್ವೈತಾರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. 

ತಮ್ಮ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿರುವ ವೇದಾಂತವಾಕ್ಕಗಳನ್ನು ಅನುವಾದಮಾಡಿ ತಮ್ಮ 
ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಗೆ ಉಪಕಾರ ಮಾಡುಬೇಕೆಂಬುದು ತಮ್ಮ ಧರ್ಮ ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ತಿಳಿದಿರುತ್ತಾರೆ. ತಮ್ಮ ದರ್ಶನ 
ಗಳಿಗೆ ಇರುವ ಶ್ರದ್ದೆಯೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ತಮ್ಮ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಲ್ಲದ ಜೀವನವನ್ನು ಸಾಧ್ಯವಾದಷ್ಟು ಮಾತ್ರ 
ಅನುಸರಿಸುವುದು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರ ಅಭಿಲಾಷೆ. | 

ದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾದ ಜ್ಞಾ ನವು ಪಂಚಭೇದಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ: (1) ಒಬ್ಬ ಜೀವನಿಗೂ ಇನ್ನೊಬ್ಬ 
ಜೀವನಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದ, (2) ಜೀವನಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದ. (3) ಒಂದು ಅಚೇತನಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊಂದು ಅಚೇತನಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಭೇದ, (4) ಅಚೇತನಗಳಿಗೂ ಜೀವರಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದ ಮತ್ತು (5) ಅಚೇತನಗಳಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದ: 
ಜೀವನು ಅಣು ಮತ್ತು ತನ್ನ ಕರ್ಮಕ್ಕಾಗಿ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತಾನೆ; ಅವನು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪನಾಗಿ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರ 
ನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಮುಕ್ತಿದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವರೆಲ್ಲ ಪರಮಾತ್ಮನ ಕಿಂಕರರಾಗಿ ಸಮಾನರಾಗಿದ್ದರೂ ಆನಂದದಲ್ಲಿ ಚಣ 1 ಉಂಟು: 
ಅವತಾರಗಳೂ ವ್ನೂಹಗಳೂ ಬ್ರಹ ಸ್ವರೂಪದ ಅಂಶಗಳು; ಬ್ರಹ್ಮದ ಕರಣಗಳಾಗಿ ಅವು ಹಾಚಿ ಭಯಾ ಮು 

ಸ ತನ್ಯರ ದರ್ಶನವು ದ್ವೈತಕ್ಕೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿದೆ; ಭಾಗವತಮತದ ಪ್ರಕಾರ 
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೧೩೨೩. 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಇಲ್ಲಿಯೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನೇ ಪರಮಾತ್ಮನಾಗಿದ್ದರೆ ದ್ವೈತಮತದಲ್ಲಿ ನಾರಾಯಣನು ಹ ತಳಸ. 
ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಪರತತ್ತ್ವದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಭೇದವಿದೆ. ಜಗತ್ತು ಮಾಯ ಅಥವಾ ಬ ಬ್ರಹ್ಮ ಜಾಂ ತ ಭ್ಯ ಸ 
ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಈ ದರ್ಶನವು ಒಂದೇ ಸಲ ನಿರಾಕರಿಸಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಜಗತ್ತೂ ಸತ್ಯ ಎಂಬ ಮತವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದ. 

ಮಾಯಾವಾದವನ್ನು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಚೂ 
ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಕೃತಿಯೆನಿಸುವ ಮಾಯೆಗೆ ಎರಡು ಶಕ್ತಿಗಳುಂಟು: ಆವರಣಶಕ್ತಿ (ಇದು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಆವರಿಸುತ್ತದೆ) ಮತ್ತು 
ವಿಕ್ಷೇಪಶಕ್ತಿ (ಇದು ಜಗತ್ತಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ). ಇತರರು ಮಾಯೆಯ ಅವರಣಶಕ್ತಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಅದಕ್ಕೆ ವಿಕ್ಷೇಪಶಕ್ತಿ 
ಯೊಂದೇ ಇರುವುದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈತದರ್ಶನದಲ್ಲಿರುವ ಜಗನ್ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬ ಮತವು ಮಾಯೆಗೆ ಆವರಣಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಆರೋಪಿಸುವುದೇ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ; ಮಾಯೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಅಧ್ಯಾಸವೇ ಈ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ಈ ಮತದಿಂದ ತಿಳಿಯಬಹುದು. ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾ ನವು ಉದಯಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಅಜ್ಞಾನವು ನಾಶವಾಗುತ್ತದೆ; ಅದರೊಂದಿಗೆ 
ಮಾಯೆಯ ಆಅವರಣ-ವಿಕ್ಷೇಪಶಕ್ತಿಗಳೆರಡೂ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚವೂ ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ; ಪರಮಾರ್ಥವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಾಯೆಗೆ ವಿಕ್ಷೇಪಶಕ್ತಿ ಒಂದೇ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವವರ ಮತದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನವಾದ ಮೇಲೂ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು ಕೊನೆಯವರೆಗೂ ಉಳಿದು ಮಾಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 

ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಮೊದಲಾದ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಅವರ ಮತಗಳು ದ್ವೈತದ ಮತದ ಹಾಗೆಯೇ ಇವೆ. ಆದರೆ ಈ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವಿದೆ: 
ಜೀವಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಅಚೇತನಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತವು ಭೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ; ಅಪೃಥಕ್‌ ಆಗಿರು 
ವುದರಿಂದ ಅವು ಅಭೇದವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಈ ದರ್ಶನವು ಮೂರು ಭೇದಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದರೆ ಜೀವರಲ್ಲಿ 
ಭೇದ, ಅಚೇತನಗಳಲ್ಲಿ ಭೇದ ಮತ್ತು ಜೀವರುಗಳಿಗೂ ಮತ್ತು ಅಚೇತನಗಳಿಗೂ ಭೇದ; ಆನಂದತೀರ್ಥರ ದರ್ಶನದ ಪಂಚಭೇದ 
ಗಳಂತೆ ಇವೆಲ್ಲ ನಿತ್ಯ. ಅದ್ವೆ ಯಫತದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಮೂರು ಭೇದಗಳುಂಟು; ಆದರೆ ಅವು ನಿತ್ಯವಲ್ಲ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿವೆ. ಶಂಕರಾ 
ಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಕಾರ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಬೇರೆ ಸಂದರ್ಭಾನುಸಾರ ಹೇಳಿರುವ ಭೇದವನ್ನು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ತಿಳಿದು 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕು; ಇದು ಜೀವನು ಅಹಂಕಾರದೊಂದಿಗೆ ಮಿಳಿತವಾಗಿದ್ದಾಗ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ; ಆದರೆ ಇತರರ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ 
ಜೀವನು ಸತ್ಯ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತಿಗಳು ಪಂಚಭೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಮುಕ್ತಿದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಅವು ಲೀನವಾಗು 
ತ್ತವೆ. ಶುದ್ಧ ಅದ್ವೈತದಂತೆ ಆನಂದದ ಅಸಮಾನತೆಯೂ ಇಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಇನ್ನೊಂದು ಭೇದವೂ ಇದೆ: 
ಅವರು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾಗಿ ಅಥವಾ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 

ಅದ್ವೈತದ ಮತ್ತು ದ್ವೈತದ ಹೊರತು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಮನ ಮುಖ್ಯ ಸ್ವರೂಪ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 
ಅಪೃಥಕ್‌ಸಿದ್ಧವಿಶೇಷಣ (ಬೇರೆ ಮಾಡಲಾಗದ ವಿಶೇಷಣ). ಅದು ನಿತ್ಯ; ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಕೋಚವಿದೆ, ವಿಕಾಸವಿದೆ. 

ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಮನ ವಿಶೇಷಣವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಸಾಂಖ್ಯದಂತೆ ಅಂತಃಕರಣದ ಪರಿಣಾಮ. 
ದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಅಂತಃಕರಣ-ಪರಿಣಾಮವು ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಇದ್ದು ಆತ್ಮನಂತೆಯೇ ನಿಜವಾಗಿದೆ. ಅಂತಃಕರಣವೂ ಅದರ ಪರಿಣಾಮವೂ 
ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಅಸತ್ಯವೆಂದು ಅದ್ವೈತವು ನಿರ್ಧರಿಸಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವೆರಡೂ ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಆಗಿರುವ ಅಧ್ಯಾಸದ ಬಲ. ಆತ್ಮನು 
ಶುದ್ಧಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪನೆಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಅಂಥ ಜ್ಞಾನವು ಶುದ್ಧಜ್ಞಾನದೊಂದಿಗೆ ಸರಿಸಮವಾಗಬೇಕು. 
ಆತ್ಮನು ಅಂತಹ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರನೂ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪ. ಈ ವಸ್ತುಸ್ವರೂಪವಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಿಶೇಷ 
ಉಪಾಧಿಯುಂಟು; ಅದು ದೀಪದಲ್ಲಿರುವ ಬೆಳಕಿನಂತೆ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾ ಸಮಯದಲ್ಲೂ ಬೇರೆಯಾಗದೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಇದೊಂದು 
ತರಹದ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನವೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು; ಇದು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ ಅವಿದ್ಯೆಯ ವಶದಿಂದ ಸಂಕೋಚಿಸಿ ಕರ್ಮವಾಗಿ 
ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ ಕರ್ಮಮಲವೂ ಫಲವೂ ಆದ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಹೋದಾಗ ವಿಕಾಸವಾಗುವುದು. ಈ ವಿಕಾಸವಾದ 
ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನವು ಎಂದರೆ ಅಂತಃಕರಣವೃತ್ತಿಯು ಮಾತ್ರ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು - ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿಯೇ 
ಇರಲಿ ಎಂದರೆ ಮರೆಮುಚ್ಚುವ ಅವಿದ್ಯೆಯೇ ಆಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಅಶುದಿ ಗೊಳಿಸುವ ಕರ್ಮವೇ 
ಆಗಿರಲಿ- ನಾಶಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಇಂಥ ವಿಕಾಸವಾಗಿರುವ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞ್ಯಾನವು ಮತ್ತು ಸಂಕುಚಿತಗೊಳಿಸುವ ಅಜ್ಜಾ ನವು 
ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ವಿರುದ್ಧವಾಗಿರುವುದು. ಆದರೆ ವಸ್ತುತಃ ಶುದ್ಧ ಜ್ಞಾನವಾಗಿರುವ ಸ್ವರೂಪಜ್ಞಾನವು - ಅಜ್ಲಾನವೂ ಅದರೊಳಗೇ 
ಇದ್ದು ಅಖಂಡಾಕಾರಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾಗುವ ವರೆಗೆ ಅಥವಾ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನವು ಅದರ ವಿಕಾಸದ ಗುರೆಯನ್ನು ಮುಟುವ 
ವರೆಗೆ ಅದನ್ನು ಆವರಿಸಲಿ - ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ಕಲುಷಿತವಾಗಲಾರದು. ಹೀಗೆ ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಅಖಂಡಾಕುರವತ್ತಿಯಾ 
ಮಾತ್ರ ಅಜ್ಞಾನದ ಶತ್ರುವಾಗಿರುವುದು, ಆದರೆ ಸ್ವರೂಪಜ್ಞಾನವಲ್ಲ; ಅಜ್ಞಾನದ ನಾಶ 'ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧಾರ ಇವುಗಳ ವಿಷಯ 
ದಲ್ಲಿ ಎತ್ತಿದ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಇದು ಉತ್ತರವಾಗಿದೆ. ಚ | ನ 

ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಮೂರನೆಯ ಪಾದದ ವಿಷಯದ 
ಕ್ರಮದ ಪ್ರಕಾರ ಭೂಮಿ, ನೀರು, ಅಗ್ನಿ, ವಾಯು ಮತ್ತು ಆಕಾಶ 
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ಸುತೆ. 
ಆ ಅಟಟ 


ಹಾಗ ಸಾಲ ಸೆ ಜನ 
ಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಭೂತಗಳ ಸ್ಲಷಿ 


೧೩೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಉಪಾಧಿಗಳ ದೆಸೆಯಿಂದ ಜೀವನ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುವುದು; ಇದು ತೋರ್ಕೆ ಮಾತ್ರ; ಸತ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ; ಎಲ್ಲಾ ಭಾಷ್ಕಕಾರರೂ 
ಜೀವನು ಸತ್ಯವಾಗಿ ನಿತ್ಯವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ಇತರರು ಇದನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಪಡಿಸಲು ಎರಡು ಅಧಿಕರಣಗಳಿಲ 
'ಚರಾಚರವ್ಯಪಾಶ್ರಯಸ್ತು' (113.16) ಎಂಬ ಒಂದೇ ಸೂತ್ರವುಂಟು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನಸ್ಪಪ್ಟಿಯನು 
ಅಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಮತ್ತು ರೂಪಕದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಶಂಕರ ಮೊದಲಾದವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ, ರಾಮಾನುಜ 
ಮತ್ತು ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರುತಿಗಳ ಅಂತಿಮ ತಾತ್ಪರ್ಯವೇನೆಂದರೆ ಪರಮಾತ್ಮನ ಕಡೆಗೆ ಹೋಗುವ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು. 
ನಾತ್ಮಾ2ಶ್ರುತೇರ್ನಿತ್ಯತ್ವಾಚ್ಚ ' (113.17) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವಾತ್ಮನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯ 
| 4655ರಂಪಕೀರ್ಥರ ಹೊರತು - ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. “ಅಸಂಭವಸ್ತು ಸತೋಕ$ನುಪಪತ್ತೇಃ' ” (11.3.9) ಎಂಬ 
ಸೂತ್ರದಂತೆ ಈ ಸೂತ್ರವು ಪರಮಾತ್ಮನ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 

ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪವು ಜ್ಞಾನವೆಂದೂ ಮತ್ತು ಅವನು ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರನೆಂದೂ ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 
ಆದರೆ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಭೇದವುಂಟು. ಜ್ಞಾನವು ಅಂತಃಕರಣದ ವಿಶೇಷಣವೆಂದೂ ಮತ್ತು ಅದು ಅನಿತ್ಯವೆಂದೂ ದ್ವೈತವೆಂದೂ 
ದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದ್ವೆ ಂತೆ ಇವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಅದರ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಮನ ವಿಶೇಷಣ ಮತ್ತು ಅದು ನಿತ್ಯ. 
“ಜ್ಲಾನೋ$ತ ಏವ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು ಆಧಾರರೂಪದಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಆನಂದ 
ತೀರ್ಥರು ನಿರ್ಧರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ; ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾಗಿ ಅಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯುಳ್ಳದೆಂಬ ಮತಕ್ಕೆ ಅವರು ಬೆಂಬಲ 
ನೀಡುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಮತದಲ್ಲಿ ಉಪಾಧಿಯ ವಶದಿಂದ ಜೀವನು ಜ್ಞಾನಾಶ್ರಯನಾಗಿರುವುದು. ಆದುದರಿಂದ 
“ಜ್ಞಾನೋ$ತ ಏವ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪವು ಜ್ಞಾನವೆಂಬ ಮತವನ್ನು ಬೆಂಬಲಿಸುವುದು. ಅವರು ಜ್ಞ - ಶಬ್ದ ಕ್ಕೆ 
ಬುದ್ಧಿ ಯೆಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 'ಜ್ಞಾನೋ$ತ ಏವ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಬೇರೆಯೂ ಸ್ವತಂತ್ರವೂ 
ಆದ ಅಧಿಕರಣವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಆ ಅಧಿಕರಣಕ್ಕೆ ಹದಿನಾಲ್ಕು ಸೂತ್ರಗಳಿವೆ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾ ನೋಕ$ತ ಏವ' ಎಂದು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುವು 
ದಕ್ಕೆ ಹಲವು ಸೂತ್ರಗಳಿವೆ ಎಂದು ಇತರ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

“ಜ್ಞಾನೋ$ತ ಏವ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನು ಜ್ಞಾನಾಶ್ರಯನು, ಆದರೆ ಅವನು ಅಣು-ಪ್ರಮಾಣನು ಎಂಬ ಮತಕ್ಕೆ 
ಬೆಂಬಲ ನೀಡುತ್ತದೆಂದು ಎಲ್ಲರೂ - ಶಂಕರ ಮತ್ತು ಭಾಸ್ಕರ ಇವರ ಹೊರತು - ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ. “ವ್ಯತಿರೇಕೋ ಗಂಧವತ್‌' 
([1.3.26) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನಿಗೆ ಬಹುರೂಪಗಳು ಇವೆ ಎಂದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾರೆ; ಅವರು ಅರ್ಥಕೊಟ್ಟಿರುವ "ಅತತ್ತ್ವಮಸಿ' ಎಂಬ ಶ್ರುತಿಯು ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನನು ಎಂದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಪ್ರಕಾರ “ಉತ್ಕಾ)ಂತಿಗತ್ಕಾಗತೀನಾಮ್‌' (]1.3.19) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಜೀವನು 
ಅಣುಪ್ರಮಾಣನು ಎಂಬುದು ಸಂದೇಹಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ ಎಂದು ತಿಳಿಸಿ, ಜೀವನು ತನ್ನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು 
ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಎಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತಮಾಡುತ್ತದೆ. ಉಪಾಧಿಗಳ ವಶದಿಂದ ಜೀವನು ಅಣುಪ್ರಮಾಣನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ಸೂತ್ರ 
ಗಳೆಲ್ಲ ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಅವನ ಉಪಾಧಿಗಳನ್ನಲ್ಲ ಎಂದು ಇತರರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 

ಭೂತ-ಭೌತಿಕಗಳ ಸೃಷ್ಟಿ, ಜೀವನ ನಿತ್ಯತ್ವ ಮತ್ತು ಅವನ ಅಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಕರ್ಮ- ಇವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ಒಮ್ಮತ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಶಂಕರರ ಮತ ಹೀಗಿದೆ: ಜೀವನು ಅಣುಪ್ರಮಾಣನಲ್ಲ, ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ, ಅವನ 
ಸ್ವರೂಪ ಜ್ಞಾನವೇ. ಅವನ ಜೀವತ್ವ ಮುಂತಾದ ಕರ್ಮವು ಅಧ್ಯಾಸದಿಂದ ಆಗಿದೆ; ಆದುದರಿಂದ ಅದು ತೋರ್ಕೆಯೇ ವಿನಾ 
ನಿಜವಲ್ಲ; ಅವನು ಅಂಶವಾಗಿರುವುದೂ ನಿಜವಲ್ಲ, ಅಧ್ಯಾಸದಿಂದ ಉಂಟಾಗಿದೆ. 

ಹೀಗೆ ಎರಡು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ: ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನನಾಗಿದ್ದಾನೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಕವಾಗಿದ್ದಾ ನೆ. 
ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಸರ್ವದಾ ಭಿನ್ನನು. ಜೀವನ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಹೇಳುವ 
“ಪೃಥಗುಪದೇಶಾತ್‌' (1.3.28) ಮುಂತಾದ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಅಮುಖ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ರೂಪಕಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿ 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂದು ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಜೀವ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಇವರ ಅಪೃಥಕ್‌ ಭಾವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಈ ಸೂತ್ರ 
ಗಳು ಬಂದಿವೆ. ಈಗ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರು ಕಿಂಚಿತ್‌ ಭೇದವನ್ನೂ ತೋರಿಸುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಶ್ರೀಕರನ ಭಾಷ್ಯವೂ ಕೂಡ ಮೇಲಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನೇ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದರೆ ನಾರಾಯಣ ಎಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥರ 
ಮತ; ನಾರಾಯಣನಿಗೆ ಪಂಚವ್ಯೂಹವುಂಟು: ಪ್ರದ್ಯುಮ್ನ, ಅನಿರುದ್ಧ, ವಾಸುದೇವ, ಸಂಕರ್ಷಣ ಮತ್ತು ನಾರಾಯಣ. ಜೀವಕ್ಕೂ 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಬಹಳ ಭೇದವಿದೆಯೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

ಆಕಾಶದ ಅಧಿಕರಣದಲ್ಲಿ "ಅಂತರಾ ವಿಜ್ಞಾನಮನಸೀ' (11.3.15) ಮೊದಲಾದ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾಡುವಾಗ 
ಒಂದರ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಎಲ್ಲವೂ ತಿಳಿದುಬರುವುದು ಎಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ರಾಮಾನುಜರಂತೆ ಶ್ರೀಕಂಠರೂ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 
ಅವರು ಆಕಾಶದೊಂದಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಇರುತ್ತದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ; ಅವರ ಮತದಲ್ಲಿ ಆಕಾಶದ ನಿತ್ಯತ್ವವು ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪ 
ದಲಿದರೆ ಅದರ ಉತ್ಪತ್ತಿಯು ಸ್ಥೂಲರೂಪದಲ್ಲಿ ಆಗುತ್ತದೆ. 

ಸ ಅದ್ವೈತದ ಹೊರತು ಇತರ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಅಂಶದ ಅಧಿಕರಣಗಳಲ್ಲಿ ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವು ಸಾವಯವವಾದ ಬ್ರಹ್ಮ 


ನವ “ಅಸಂ॥ ಪಪತ್ನೇಃ' (1.3.9) ಎಂಬ ಸೂತ್ರ 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಈ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ "ಅಸಂಭವಸ್ತು ಸತೋ$ನುಪಪತ್ತೇ (11.3.9) ತ್ರ 


೧೩೫ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ವನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಿತ್ಯವಾಗಿದೆಯೆಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾಡಿದೆ; “ತದಭಿಧ್ಯಾನಾದೇವ ತ ತಲ್ಲಿಂಗಾತ್‌ ತ ಕ 
ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ಜಿ ತಿಕಾರಣವೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾತೋ$ತ ಕಾಡೆ 3 ಕ ನ 
ಸೂತ್ರವು 'ನಾತ್ಮಾ ಶಶ್ರುತೇರ್ನ್ನಿತ್ಯತ್ವಾಚ್ಚ' (113.17) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಪೂರ್ಣಮಾಡುತ್ತದೆ; ಜೀವನು ನಿತ್ಯನಾಗದಿದ್ದರ 
ತಾಯಿಯ ಹಾಲನ್ನು ಕುಡಿಯುವುದು ಮುಂತಾದ ಸಹಜಕರ್ಮಗಳು ಯುಕ್ತಿವಿರುದ್ಧ ವಾಗುತ್ತವೆ. ಎಂದು ಈ ಸೂತ್ರವು 
ಪ್ರಮಾಣಪಡಿಸುತ್ತದೆ. "“ಉತ್ಕಾ ಂತಿಗತ್ಯಾಗತೀನಾಮ್‌' (11.3.19) ಎಂಬಲ್ಲಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ ಸೂತ್ರಗಳು ಜೀವನು 
ಅಣುಪ್ರಮಾಣನು ಎಂಬ ಮತಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕುವು ಅದ್ವೆ ತತಿಗಳಂತೆಯೇ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಮಾಡಿರು 
ತ್ತಾನೆ. “ಪೃಥಗುಪದೇಶಾತ್‌' (1].3.28) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಎಂಬ ಸೂತ್ರಕಾರನ ಮತವು ಅಡಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಬುದ್ದಿ ಮುಂತಾದ ಉಪಾಧಿಗಳು ಅಣುಪ್ರಮಾಣಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಸೂತ್ರದ ಅರ್ಥ ಎಂದು 
ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇನ್ನು ಇತರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಅವನು ಅದ್ವೈತದ ಮತವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ; ಆದರೆ ಈ 
ಭೇದವಿದೆ: ಜೀವಕರ್ತೃತ್ವಾಧಿಕರಣದ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಮೂರನೆಯ ಪಾದದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಅವನ ಮತವು ರಾಮಾನುಜರ 
ಮತವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. 

“ಚರಾಚರ-ವೃಪಾಶ್ರಯಸ್ತು' (1].3.16) ಇದೇ ಮೊದಲಾದ ಸೂತ್ರಗಳ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವಲ್ಲಭರು ಶಂಕರರ ಮತವನ್ನು 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅನುಸರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 'ಜ್ಞಾತೋ$ತ ಏವ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಚೈತನ್ಯವು ಆಶ್ರಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆ ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ವುಳ್ಳವರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಚೈತನ್ಯದ ದ್ವಾರಾ ಐಕ್ಕನಾಗಿದ್ದರೂ ಅವನಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಸ್ವತಂತ್ರ ಸತ್ತೆ ಇಲ್ಲ, 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಅಂಶವಾಗಿ ಇರುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಮಾತ್ರ ಜೀವನು ಅಂಶವಾಗಿರುವುದು ಎಂಬ ವಿಷಯವು ಉಪಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಜೀವನು 
ಅಂಶವಾಗಿರುವುದು ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಸತ್ಯ ಎಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕು ಮತ್ತು ಇತರರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಈ ಮತದ 
ಪ್ರಕಾರ “ತದ್ಗುಣಸಾರತ್ವಾತ್‌' (11.3.29) ಎಂಬಿವೇ ಮೊದಲಾದ ಸೂತ್ರಗಳು ದ್ವೆೈತದರ್ಶನದ ಹಾಗೆ ಅಮುಖ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು; ಈ ಸೂತ್ರವು ತತ್ತ್ವಮಸಿ ಮುಂತಾದ ಶ್ರುತಿಗಳು ತಿಳಿಸುವ ಜೀವ-ಬ್ರಹ್ಮರ ಅಭೇದವನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಜೀವನು ಕರ್ತೃವಾಗಿರುವುದು, ಅವನು ಅಣುಪ್ರಮಾಣನಾಗಿರುವುದು ಮುಂತಾದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ವಲ್ಲಭರು ರಾಮಾನುಜರನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮವು ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಹೊಂದುವುದು - ಇದೇ ಮುಂತಾದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಭಾಸ್ಕರರು ವಲ್ಲಭರನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಜೀವನು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಮತ್ತು ಪರಮಾತ್ಮನಿಗಿಂತ ಅವನು ಅಭಿನ್ನ ಎಂದು ಅವರ ಮತ. ಇನ್ನು 
ಇತರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಅವರ ಮತವು ಶಂಕರರಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗಿರುವುದು. 


ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯ--ಸಾಧನ 


ಸಾಧನವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗುವ ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಮತಗಳು ಸಮಾನವಾಗಿವೆ. ಜೀವನ ಉತ್ಕಾ)ಂತಿ 
ಮತ್ತು ಪುನರ್ಜನ್ಮ - ಈ ವಿಷಯಗಳು ಬರುವ ಈ ಅಧ್ಯಾಯದ ಮೊದಲನೆಯ ಪಾದದಲ್ಲಿ ಸರ್ವದರ್ಶನಗಳ ಮತವು ಸಮಾನ 
ವಾಗಿದೆ; ಆದರೆ ವಿಷಯಗಳ ಅಧಿಕರಣಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಮತಭೇದವಿದೆ. "ಅಪಿ ಚ ಸಪ್ತ' (111.1.15) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ನಿತ್ಯ 
ನರಕದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಬೆಂಬಲಿಸುತ್ತದೆಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಧೂಮಮಾರ್ಗದ ಮೂಲಕ ಜೀವರು 
ಇಳಿಯುತ್ತಾರೆ - ಇದೇ ಮೊದಲಾದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳ ಒಮ್ಮತವಿದೆ. ಜೀವರು ನರಕಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಿ ಅಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯ 
ವಾಸಮಾಡುತ್ತಾರೆ ಎಂಬ ಮತವನ್ನು ಆನಂದತೀರ್ಥರೊಬ್ಬರೇ ಮಂಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಜೀವರು ಮೇಲಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದು ಮತ್ತು 

ಕೆಳಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುವುದು ಎಂಬ ವಿಷಯವು ವೈರಾಗ್ಯದ ಅಭ್ಯಾಸಕ್ಕೆ ಸಹಕಾರಿಯೆಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಕಕಾರರೂ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
ಹೇದು ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದು ಮತ್ತು ನರಕಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುವುದು ಎಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ "ಅಪಿ ಚ ಸಪ್ತ' (111.1.15) 
ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ, ಸಪ್ತಜೀವರು ಸಪ್ತಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ ವಾಸಿಸುತ್ತಾರೆಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆಂದೂ 
ಎಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಕುವು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಸ್ವೇದಡಾದಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ನಂದೀಶ್ವರ, ನಹುಷ ಇವರೇ ಮೊದಲಾದವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ೇೀವರ ಉತ್ಕ್ರಮಣ ಮತ್ತು ಪತನ ಅನ_ಯಿಸ ವಿಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ಷುವು ತಿಳಿಯು ೨ವನ ರ 
ಸ ಜಃ ತ ಟಾ ಅಜ 1 ಎರ ಆ ಯವಂಡ್ಯ ಎಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ನುವು ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಆಧಾರ 
ಎಸ ಭತ ; ಶತೀಯೇ ತಥೋಪಲಬ್ಬೇಃ' (111.1.18), ಸ್ಮರ್ಯತೇ ಪಿ ಚ ಲೋಕೇ' (111.1.19) ಮತು 
ಕ್ವ | 11.1.20). ಇನ್ನಿತರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಅವನ ಮತವು ಬೇರೆ ಭಾಷ್ಯಕಾರರ ಮತದೊಂದಿಗೆ ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಸ 

ಜಾ ಗಾ ನ ಸ್ನಣ್ರೊಗೂ ಘಾ ದಂ ಎಾಲ್ಲೈಘಾಳ ಎಲ್ಲ: ಹ 

ತ ರು ಚಃ ಹಲೀರವು ಬೇಕೆನ್ನುವುದನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸಲು ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಕಾಯದ ಮೊದಲನೆಯ 
ಗಾರು ಜು ಇತರ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಹೇಳುವಂತೆ ಜೀವನ ಹೃದಯಕ್ಕೆ ವೈರಾಗ್ಯ ತುಂಬಿಸಲು ಬಂದಿಲ್ಲವೆಂದೂ 
ವಲ್ಲಭರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಪಂಚಾಗ್ನಿವಿದೆ ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ “ಯೋನೇಃ ಶರೀರಮ್‌ । 


-1.27) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಸರಿಂ ಮನ ಸ 
(11] ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಸರಿಯಾದ ನಿಗಮನವೆಂದು ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಪಂಚಾಹುತಿಯ 


೧೩೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಫಲ ನ್ನ್ನ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ ಪಾದದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗುವ ಪಥಗಳ ಚರ್ಚೆಯು ಪಂಚಾಗ್ನಿವಿದ್ಯೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣಮಾಡುತ್ತದೆ 
ಧೂಮಮಾರ್ಗದ ವಿಷಯದ ಚರ್ಚೆಯಿಂದ ವೈರಾಗ್ಯದ ವಿಷಯವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ ವಾದ ಪಥವನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ದೇಹಾಂತರ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಕ್ರಮವು ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಕ್ರಮವು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗಕೆ (ವಲಭಾಷಿರ್ಯ 
ಉಪದೇಶಿಸಿರುವ ಭಗವತ್ಪ್ರಸಾದದ ಒಂದು ಮಾರ್ಗ) ಅನ್ವಯಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ “ನ ತೃತೀಯೇ ತಥೋಪಲಬ್ಬೇ?' (111.1.18) 
ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. ಸಹಜವಾದ ಮೈಥುನದ ಕ್ರಿಯೆಯಿಂದಲೇ ಜನ್ಮವಾಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ತುವು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅವನು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಸಹಜಕ್ರಿಯೆ ಇಲ್ಲದೇ ತಪಸ್ಸೇ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣಮಗ 
ಬಹುದು ಎಂದು ಅವನ ಮತ. 'ಜಾಯಸ್ವ ಮ್ರಿಯಸ್ವ' (ಹುಟ್ಟಿ ಸಾಯಿ) ಎಂಬ ಶ್ರುತಿಯು ಉತ್ಕಾ ತಿ ಮತ್ತು ಪತನದ 
ಹೊರತು ಬೇರೆ ವಿಧವಾದ ಜನ್ಮವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತದೆಂದು ವಲ್ಲಭರ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವಿನ ಮತ; ಆದರೆ ಕ್ರಿಮಿಗಳು, 
ಭಃ ದ್ರೋಣ, ದೃಷ್ಟದ್ಯುಮ್ನ, ಸೀತಾ ಮತ್ತು ದ್ರೌಪದೀ ಇವರೇ ಮೊದಲಾದವರನ್ನು ಈ ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವು 
ಸೇರಿಸುತ್ತಾನೆ; ಇವರೆಲ್ಲ ಅಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದವರು. ಪಾಪಿಗಳು ನರಕಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ, ಯಾಜಿಗಳು 
ಧೂಮಮಾರ್ಗದ ಮೂಲಕ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಪಂಚಾಗ್ನಿವಿದ್ಯೆಯ ಉಪಾಸಕರು ಅರ್ಚಿರಾದಿಮಾರ್ಗವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ 
ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಕ 

ಮಹಾವಾಕ್ಕವಾದ “ತತ್ತ ಎಮೆಸಿ'ಯ ತತ್‌ ತ್ಚಮ್‌ (ಅದು ಮತ್ತು ನೀನು) ಇವುಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷೆಮಾಡುವ 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಎರಡನೆಯ ಪಾದವು ಬಂದಿದೆಯೆಂದೂ ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾರೆ. ಮೋಕ್ಷಕ್ಕಾಗಿ ಜೀವನಿಗೆ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಇದೆಯೇ ಎಂಬುದನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡಲು ಈ ಭಾಗ ಬಂದಿದೆಯೆಂದು ವಲ್ಲಭರು 
ಮಾತ್ರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಇವರು ಶಂಕರರನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆ: ಈ ಅನುಸರಣೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವಗಳ 
ಮಾಯಾಸ್ವರೂಪ, ಈಶ್ವರನ ಮಾಯೆಯು ಬ್ರಹ್ಮದ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೇ ಸ್ವಪ್ನಗಳಿಗೆ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿರುವುದು ಇವು 
ಮೊದಲನೆಯ ಅಧಿಕರಣದ ವಿಷಯ. ಆದರೆ ಈ ಎರಡೂ ದರ್ಶನಗಳ ನಡುವೆ ಈ ಭೇದವಿರುತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಈಶ್ವರ 
ಮತ್ತು ಮಾಯೆ - ಇವು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗಿದ್ದರೆ ವಲ್ಲಭಧ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಮಾಯೆಯೊಂದೇ ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯಂತೆಯೇ ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವಗಳೂ ಕೂಡ ಈಶ್ವರನಿಂದಲೇ ಸೃಷ್ಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆಯೆಂದು ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜರು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. “ಮಾಯಾಮಾತ್ರಮ್‌' ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ಮಾಯಾಪದವು ಆಶ್ಚರ್ಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಮಾಡುತ್ತದೆಂದು 
ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಬುದ್ಧಿಯಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡಲು ಯೋಗ್ಯವಾದ ಮನಸ್ಸಿನ ವಿಶೇಷವೃತ್ತಿಗಳು ಸ್ವಪ್ನವೆಂದು 
ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕುವು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ. ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತ ಹೀಗಿರುತ್ತದೆ: ಹಿಂದೆ ಅನುಭವಿಸಿದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳ ವಸ್ತುವನ್ನು 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಈಶ್ವರನೇ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ತೋರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ ಅಥವಾ ಬೇರೆ ವಿಧದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಈ 
ಸಂಸ್ಕಾರಗಳೇ ಸ್ವಪ್ನಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತವೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕರ ಇವರ ಮತಗಳ ಹೊರತು ಎಲ್ಲಾ 
ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಸ್ವಪ್ನಗಳು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಎಚ್ಚರ, ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ಗಾಢನಿದ್ರೆ - ಇವುಗಳನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವುದು ಜೀವನ ಸ್ವಭಾವವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅವಸ್ಥಾ ತ್ರಯದಲ್ಲಿಯೂ ಜೀವನಿದ್ದೇ ಇರುವುದನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲು ಮತ್ತು 
ಈ ಮೂರೂ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಅದ್ವೈತದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಸ್ವಪ್ನವಾಗುವ ರೀತಿಯನ್ನು ಪರೀಕ್ಷೆಮಾಡಲಾಗಿದೆ. 
ವಲ್ಲಭರು ಈ ಮತವನ್ನು ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. 

ನಸ್ಗಾ ನತೋಷಪಿ' (111.2.11) ಎಂಬ ಈ ಅಧಿಕರಣವು ತತ್‌-ಸ್ವರೂಪವನ್ನು (ಪರಮಾತ್ಮನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು) ಪರೀಕ್ಷೆ 
ಮಾಡುವ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ಬಂದಿದೆಯೆಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಅಧಿಕರಣವು 
ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲು ಮತ್ತು “ಪ್ರಕೃತೈತಾವತ್ವಮ್‌' (111.5.22) ಎಂಬ ಅಧಿಕರಣವನ್ನು ಬೇರೆ ಶ್ರುತಿಗಳ 
ಸಹಾಯದಿಂದ ಅದೇ ವಿಷಯವನ್ನು ವಿಸ್ತಾರಮಾಡಲು ಮುಂದಿಡಲಾಗಿದೆ. “ಪರಮತಃ ಸೇತೂನ್‌' (11].2.31) ಎಂಬ 
ಸೂತ್ರವು ಭಿನ್ನವೂ ಸ್ವತಂತ್ರವೂ ಆದ ವಿಷಯವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ಸೂತ್ರಗಳೂ ಒಂದೇ ವಿಷಯವನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡಿವೆಯೆಂದು ಇತರ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಈ ಅಧಿಕರಣವು ನಿರ್ಗುಣ ೭ ಶ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮರೂಪವನ್ನು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ತಿಳಿಸಬಹುದು; ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಸ್ನ್ಮಾಭಾವಿಕವಾದ ಮತ್ತು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ನುಡಿಗಳಿಂದ ಹೇಳಬಹುದು; ಈ ಸ್ವರೂಪವು ಈ ನುಡಿಗಳಿಗೆ ಅತೀತವಾಗಿಲ್ಲ. 

5 ವಿಶೇಷವಾದ ಉಪಾಸಕೆಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಗುಣಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಗುಣಗಳನ್ನು ಉಪಪಾದಿಸುವ ಮೂರನೆಯ ಪಾದವು 
ಬಂದಿದೆಯೆಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಕಾರರೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ವಲ್ಲಭ ಮತ್ತು ಭಾಸ್ಕರ ಇವರ ಮತದಂತೆ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಪಾದವು 
ಜ್ಲಾನ-ಕರ್ಮ-ಸಮುಚ್ಚಯದ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕರ್ಮವು ಸಹಾಯ 
ಮಾಡುತ್ತದೆಂದು ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಮತ. ಆದರೆ ಈ ಭೇದವಿರುತ್ತದೆ: ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳ ಪುಣ್ಯಕರ್ಮವೂ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ತರುತ್ತದೆ. ಪುಣ್ಯಕರ್ಮಗಳು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವೆಂದು ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರ ಮತ 
ವಾದರೆ ಅದ್ವೆ ಎತದ ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸಲು ಬೇಕಾದ ಇತರ ಕಾರಕಗಳೊಂದಿಗೆ ಪುಣ್ಯ 
ಕರ್ಮಗಳು ಸಹಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನವೆಂದರೆ ಭಕ್ತಿ-ಶಬ್ದದಿಂದ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಉಪಾಸನೆ. ಅದ್ವೆ ತಡಸ 


೧೩೭ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ತ್‌ 
ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾ ನವೆಂದರೆ ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ಅನುಭವ ಅಥವಾ ಅದ್ವಯಬ್ರಹ್ಮಾ: ನುಭವ. ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಶಾಸ್ತ್ರೊ ನ ಟಾ: ನು 
ವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಪಷ್ಟಿ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಸಂನ್ಕಾ ಸವಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಕರ್ಮವಾಗಲೀ ಆವಶ್ಯಕವಿಲ್ಲವೆಂ ಹಿಮ” 
ಭಿಪ್ತಾ ಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಯಾರು ಮರ್ಯಾದಾ-ಪ ಥವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾರೋ ಅವರಿಗೆ ಆಶ್ರ ಕ್ರಮಧರ್ಮದ ಅನುಷ್ಠಾನ 
ಬ್ರ 


ಅನ ಎಯಿಸುವುದೆಂದು ಅವರ ಮತ. 
ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯ - ಫಲ 


ಫಲದ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ವಿಮರ್ಶೆಮಾಡುವುದು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ವಿಷಯ. ಹ ಢು; ಹು” 
ನೆಯ ಅಧಿಕರಣವು 'ಕರ್ಮಫಲವಾದ ಪುನರ್ಜನ್ಮವನ್ನು ಪ್ರ ತಿಪಾದಿಸುತ್ತ ದೆ. ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾ ಅಧಿಕರಣವು 
ಹ ಸದ ಸಾಧನೆಯನ್ನೂ ಜ್ಞಾನದಾಯಕವಾದ ಇತರ ಮುಖ್ಯ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ವಲ್ಲಭರ 
ಸ ಭಜ ಬುಜ ಸಾಧನೆಯ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಫಲವನ್ನಲ್ಲ. ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ ಇದು ಫಲದ 
ನಷಸ್ಯ್ಯ್‌ ಸೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಶ್ರುತಿಶ್ರವಣವು ಪರೋಕ್ಷವಾದ ಫಲ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಸುವಿನ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಅಧಿಕರಣದ ವಿಷಯವು ಸತ್ಕೋಪಾಸ 
ನೆಯ! ಯ ಅಭ್ಯಾಸ. ಇದು ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಇಹ ಹಪರದ ಲ್ಲಿಯೂ ಕೊಡುವ ಮನಸ್ಸಿನ ವೃತ್ತಿಗಳ ಒಂದು ವಿಧದ ವಿರೋಧ. - 
ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷು ವಿನ ಪ್ರಕಾರ “ಅತೆ ಮೇತಿತೂಪ ಪಗಚ್ಛ ತಿ ಗ್ರಾಹಯಂತಿ ಚ' (11. 1.3) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಆತ್ಮನೆಂದು ಹೇ 
ಲ್ಪಡುವ ಜೀವಭಾವವು ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಎಂದು ತೋರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಅವನ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಾತ್ಮನು ಚೈತನ್ಯ ನಾಗಿದ್ದರೂ ಈಶ್ರ ರನ 
ಸಂಕಲ್ಪ ದಿಂದ ಅಚೇತನನಾಗುತ್ತಾನೆ; ಇದು ಮಹಾಭಾರತದ ಮೋಕ್ಷಧರ್ಮದ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಆತ್ಮನನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮ 
ಸಾ ಭಾವಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು ಅವನ ಮತದ ತಾತ್ಪರ್ಯ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇವರ ಮತವೂ ಹೀಗೆಯೇ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಈ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಇಲ್ಲಿ ಈ ಭೇದವಿದೆ: ಜ್ಞಾನಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಅಚೇತನನಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ವಲ್ಲಭರ ಮತ 
ಹೀಗಿದೆ: ಭಗವದರ್ಪಣವಾದ ಕರ್ಮಾನು ಷ್ಮಾನದ ಫಲದಿಂದ ಸರ್ವಾತ ನಾದ ಈಶ್ವರನು ಜೀವಾತ್ಮನನ್ನು ಜ್ಲಾ ನಮಾರ್ಗವನ್ನು 
ಅಥವಾ ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವ ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ' ಶ್ರೀಕಂಠ-ಶ್ರೀಕರರ ಭಾಷ್ಯ ಗಳು ರಾಮಾನುಜರ ಭಾಷ್ಯ 
ವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಅನುಸ ಸರಸುತ್ತಿವೆ. ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮ: ಶರೀರವಾಗಿದ್ದಾನೆಂದು ಅವರು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ಪರಮಾತ್ಮನ ಶರೀರದಲ್ಲಿರುವ 
ಜೀವಾತ್ಮ ನು ತನ್ನ ಶರೀರದಂತೆ ಅಚೇತನನಲ್ಲ. ಅವರ ಮತದ” ಪ್ರಕಾರ ಪರಮಾತ ನಿಗೆ ಎರಡು ಶರೀರಗಳುಂಟು: ಚಿತ್‌ (ಆತ್ಮ ) 
ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ (ಜ ಗತ್ತು). ಆದರೆ ಅದ್ವೆ ತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನು ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ: ಆದುದರಿಂದ ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪವು 
ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಆಗಿರುವುದು. ಜೀವನು ಪ್ರಿಹ್ಮದ ದ ವಿಶೇಷ ಶಕ್ತಿಯೆಂದೂ ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಭಾಷ್ಕಕಾರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ; 'ಬ್ರಹ್ಮ. ತ 
“ನಾನು' ಅಥವಾ " ಆತ್ಮಾ' ಎಂಬ ಜ್ಞಾನವು ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಶಕ್ತಿವಂತನಿಗೂ ಶಕ್ತಿಗೂ ಯಾವ ಭೇದವೂ 
ಇಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಗಾ ಪ್ಲನವು ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವೆಂಬ ವಿಷಯವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲರೂ ಒಮ ಒತಪಡುತ್ತಾರೆ; ಅವರವರ 
ಭೇದವಿಸ್ತಾರ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಪ್ರತೀಕಗಳ ಧ್ಯಾನವು ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲರೂ ಒಮ್ಮತಪಡುತ್ತಾರೆ. 
ಹ ಧ್ಯಾನಿಸುವಾಗ ಪ್ರತೀಕವನ್ನೇ ಪ್ರತೀಕವನ್ನಾಗಿ ಧ್ಯಾನಿಸಕೂಡದು, ಆದರೆ ಪ್ರ ಶ್ರತೀಕವು ಪ್ರತಿನಿಧೀಕರಿಸು ುವ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು 
ನಿಸಬೇಕು. ಎಂದು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಒಮ್ಮತಪಡುತ್ತವೆ. 
ಜ್ಞಾನವು ಉದಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಾರಬ್ದದ ಹೊರತು ಸಂಚಿತ ಮತ್ತು ಮುಂದೆ ಬರಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳೂ ನಾಶ 
ವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಮತದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಒಮ್ಮ ತವಿದೆ; ಸ ಆಸರನತೀರ್ಥ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷು ಇವರ ಮತದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಷಯ 
ವಾಗಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಭೇದವಿದೆ. ಪ್ರಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ಪ್ರಾರಬ್ಧ ವಿಲ್ಲವೆಂದು ವಲ್ಲಭರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 
ಮಾಂಡವ್ಯ ಮೊದಲಾದವರ ಉದಾಹರಣೆಗಳಂತೆ ಪ್ರಾ ಸ ಕರ್ಮವು ಕೆಲಸಮಾಡುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವು ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪಡುತ್ತಾನೆ. ಉಪಾಸನೆ ಎಂದೆನಿಸಿದ ಜಾ _್ಲನದಿಂದ ಆಸಕ್ತಿ ರಹಿತ ಪುಣ್ಯಕರ್ಮಗಳು ನಾಶವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ವಂದು ಆನಂದತೀರ್ಥರು 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 
"ಭೋಗೇನತ್ವಿತರೇ ಕ್ಷಪಯಿತ್ವಾ ಸಂಪದ್ಯತೇ' (11.1.19) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ವಲ್ಲಭರ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಪತ್ತಿ ಎಂದರೆ ಸ್ಮೂಲ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮ. -ಶರೀರಗಳು. ನಾಶವಾದಮೇಲ ಬರತಕ್ಕ ದಿವ್ಯಶರೀರ. ನದಿಯು ಸಾಗರವನ್ನು *ಹಾ। ನ ಅಪೃಥಕ್‌-ಶಬ್ದಿ ತವಾದ 
ಲಯವಾಗುವ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಯೆಂದು ವಿಜ್ಞಾ ನಭಿಕ್ಕುವು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ರಾಮಾನುಜರಿಗೆ. ಸಂಪತ್ತ ಶಿಯೆಂದರೆ: ಆನಂದ-ಸಾಮ್ಯ; 
ಇದಕ್ಕೆ ಅವಿನಾಭಾವವೆಂದಾ (ಪರಮಾತ [ನಿಂದ ಜೀವಾತ್ಮನು ಬೇರೆಯಾಗದಿರುವುದು) ಹೆಸರು. ಸಂಪ ತ್ರ್ರಿಯೆಂದರೆ ಈಶ್ವರ 
ಭಾವದ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯೆಂದು ಅದ್ವೆ ,ತದರ್ಶನವು ಭಾಸ್ಕ ರೊಂದಿಗೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಈಶ್ವ ಹಕ 
ಭಿನ್ನನಾಗಿ ಜೀವನು ಇರುವುದಿಲ್ಲ: ಭಾಸ್ಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನು ಈಶ್ವರನ ಶಕ್ತಿಯಂತೆ ತನ್ನಸ್ವ ಸ್ವರೂಪ ದವ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತ ತಾಗಿರತ್ತಾನೆ 
ಇದೇ ಇವರಿಬ್ಬರ ಮತದಲ್ಲಿರುವ ಭೇದ. ಅದ್ವೆ ತದ ಹೊರತು. ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ. "ನಾನು ಎಂಬುದು ಜೀವವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತದ ಪ್ರಕಾರ ಅಹಂಕಾರವೇ ಅನಾತ್ಮ ; ನಿಜ: ವೂ ಮುಖ್ಯವೂ ಆದ ಜಿ ೇವಸ್ವರೂಪವು ಅಂತಃ ಕರಣ 
ರಹಿತವಾದ ಜ್ಞಾನ. "ನೇಕ ಜೀವವಾದದಲ್ಲಿ ಈಶ _ರಭಾವವು ಮುಕ್ತಿಯಾಗುವವರೆಗೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತದ ವಿವರಣ 


೧೩೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಸಮಸ್ತ ಜೀವರೂ ಲಯರಾಗಿ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಶುದ್ಧಜ್ಞಾನವೇ ನಿಜವಾದ ಮುಕ್ತಿ. 
ಅದ್ವೆ ತದ ಇತರ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಾಧಿರಹಿತವಾದ ಜ್ಸಾ ನವೇ ಮುಕ್ತಿ; ಅವಿದ್ಯೆಯು "`ಓಹುವೆಂದು ವಾಚಸ್ಪತಿಯ 
ಭಾವತೀ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು; ಈಶ್ವರನೂ ಕೂಡ ಬ್ರಹ ದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವೆಂದು ಪ್ರ ಕಟಾರ್ಥ 
ಕಾರನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಈ ಮತಗಳಲ್ಲಿರುವ ಮುಖ್ಯ ಭೇದವು ಗಮನಾರ್ಹ. ಶಿ ತ 


ಎ ಕ ಕಾಲಾ ಎ ಇರ 
ದೆ ತ ಭಟ್ಟ ಇ] ದ ವಭನನ ಬ ಈ ಪಾದವು ಸಂಪತ್ತಿಯ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು 
ಮುಕ್ತಿ ಇಲ್ಲ ಆದ್ದ ತ ದರ್ಶಕ ಯಾತ ಶಿ ವು ಕ ಹ ಜಾ ಪಾ ಗಂ | 
“ತಸ. ಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಂಪತ್ತಿ ಶಬ್ದವು ಮುಖ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ಎಂದರೆ ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗುವುದು 
. ತ. ೫0ಿ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿದೆ. ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಪೂರ್ಣೈೆಕ್ಯವಲ್ಲ. ಯಾರಿಗೆ ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮದ ಜ್ಞಾನವು 
ಪಕ್ವವಾಗಿದೆಯೋ ಅವರು ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾರೆ ಎಂದು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಷುವಿನ ಮತ್ತು ಅದ್ವೈತದ ಮತ. “ಅತ್ರ 
ಬ್ರಹ್ಮಸಮಶ್ನುತೇ' (ಬ್ರ.ಉ. ]1/. 4.7; ಕ.ಉ.]7/.14) ಎಂಬ ಶ್ರುತಿಯು ಯಾರು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೋ 
ಅವರಿಗೇ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆಂದು ವಲ್ಲಭರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈತದ ಹಾಗೆಯೇ ಇವರ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೂ ಸಂಪತ್ತಿಯ 
ಮುಖ್ಯಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಮಿತಿಯಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅವರು ಜೀವನಿಗೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಇರುವ ಭೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು 
ಈಶ್ವರನ ಲೀಲೆಯಿಂದಲೇ ಸೃಷ್ಟವಾದ ದಿವ್ಯರೂಪವು ಬ್ರಹ್ಮದ ಹಾಗೆ ಇರುವುದು ಎಂಬುದು ಅವರ ಮತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
ಶ್ರುತಿಯು ಹೇಳುವ ಬ್ರಹ್ಮಸಂಪತ್ತಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಈ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಸಂಪತ್ತಿಯೆನ್ನುವುದು ಅಮುಖ್ಯ 
ವಾಗಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಪ್ರಧಾನವಲ್ಲ. 

ಬ್ರಹ್ಮಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾಗುವಾಗ ಚಕ್ಪುರಿಂದ್ರಿಯ, ವಾಗಿಂದ್ರಿಯ ಇವೇ ಮೊದಲಾದುವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಸ್ಥೂಲ-ಸೂಕ್ಷ್ಮ- 
ಶರೀರಗಳಿಗೆ ಏನಾಗುತ್ತದೆ? - ಎನ್ನುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ವಲ್ಲಭರ ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗದ ಪ್ರಕಾರ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಎರಡನೆಯ 
ಪಾದವು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತದೆ; ಪುಷ್ಪಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ಅವೆಲ್ಲ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಲಯವಾಗುತ್ತವೆ ಎಂದು ಸಿದ್ಧಾ ತ; ಆದರೆ 
ಮರ್ಯಾದಾ-ಮಾರ್ಗವನ್ನು (ಎಂದರೆ ಜ್ಞಾ ಪ_ನಮಾರ್ಗವನ್ನು) ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಇದ್ದಿ ್ರ್ರಿಯವೂ ಆಯಾ 
ಭೂತದಲ್ಲಿ ಲಯವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಈ ಅಧಿಕರಣದಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಜೀವರ ಉತ್ಕಾ ಕುಂತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಹೇಳಿದೆ. ಸ್ಮ ಲ- 
ಸೂಕ್ಷ್ಮ-ಶರೀರಗಳ ಲಯವಾದ ಮೇಲೆ ಈಶ್ವರನ ಲೀಲೆಯಿಂದ ಈ ಜೀವರು ದಿವ್ಯಶರೀರವನ್ನು ಹೊಂದಿ, ಆ ಶರೀರಗಳ ಮೂಲ 
ಆನಂದವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ; ಅವರು ಭಗವಂತನಿಂದ ವಿರಹ ಹೊಂದಿದಾಗ ಬಹಳ ದುಃಖವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ; 
ಆದರೆ ಈ ದುಃಖವೂ ಕೂಡ ಸುಖದ ಒಂದು ಷಡ ಈ ಭಾವನೆಗಳೆಲ್ಲಾ ವಲ್ಲಭರ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಹೇಳಿದೆ. ವಲ್ಲಭರ 
ಪ್ರಕಾರ `ಪ್ರತಿಷೇಧಾದಿತಿ ಚೇನ್ನ ಶರೀರಾತ್‌ ಸ್ಪಷ್ಟೋಹ್ಯೇಕೇಷಾಮ್‌' ([17.2.12) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಕರ್ಮದಿಂದ ಉಂಟಾದ 
ದುಃಖವನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಪು ಪ್ಟಿಮಾರ್ಗವ ವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ಭಗವಂತನ ವಿರಹದಿಂದುಂಟಾದ ದುಃಖ 
ವನ್ನಲ್ಲ: ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾ ನಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಇವರ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಉತ್ಕಾ)ಂತಿ- -ಕ್ರಮವು ಅನ ಎಯಿಸುವುದು. 
ಈ ಜ್ಲಾ ನಮಾರ್ಗವು' ಅದ್ವೈತದ ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗಕ್ಕಿ ತ: ಬೇರೆಯೆಂದು ಸ್ಪ ಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ, ರಾಮಾನುಜ, ಶ್ರೀಕರ, 
ಆನಂದತೀರ್ಥ ಹೂಡಲಾದ ರಿದ ಲಕ್ಷಿತವಾದ ಜ ಜಾ _್ಲನಮಾರ್ಗವು ಕೂಡ ಅದ್ದೆ ತದ ಜ್ಞಾ ನಮಾರ್ಗಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ. 
ಇನ್ನೊಂದು ಭೇದವಿದೆ: ವಲ್ಲಭರ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾ. ನಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನು ಸರಿಸುವವರಿಗೆ "ಯಾವುದು. ಸಂಸಾರವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆಯೋ 
ಅದೇ ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿ ಸುವವರಿಗೆ' ದುಃಖವಾಗಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮೊದಲಾದವರು ಮರ್ಯಾದಾ ಮಾರ್ಗ 
ವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಂತೆ ಮುಕ್ತಿ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಶರೀರವಿರಹಿತನಾದ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಅಭಿನ್ನನಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತಾನೆ. ಅದ್ವೈತದ 
ಹೊರತು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಈ ಮತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ; ಅದ್ವೆ ತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಾತ್ಮನು ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಹೆೊಂದಿ 
ಬ್ರಾಹ್ಮೀ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದಾಗ ಅವನು ಜೀವವೆಂಬ ತನ್ನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಾ ಗಲೀ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನಸ್ವ ರೂಪ ಪದಲ್ಲಾಗಲೀ 
ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಬೇರೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 

ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಪ್ರಕಾರ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭನ ವರೆಗೆ ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳೂ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿ ಹೊಂದಿದ ಎಲ್ಲ ಜೀವರೂ ಪರಮಾತ್ಮನ 
ಸಂಕಲ್ಪಾನುಸಾರವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮ! ನಲ್ಲಿ ಲಯಹೊಂದುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಗಳ ಉತ್ಕಾ ್ರಂತಿಯು ಇತರರ ಹಾಗೆ ಕಾಣಬಂದರೂ 
ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಗಳು ಈಶ್ವರನ ಪ್ರಸಾದದಿಂದ ಭಾಸ್ವರವಾದ ಹೃ ದಯದ. ಮೇಲ್ಭಾಗದ ದ್ವಾ ರದಿಂದ ಉತ್ಕ್ಯಾ)ಂತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯು 
ತ್ತಾರೆ; ಅವರ ಉತ್ಕಾ “ತಿಯು ದಕ್ಷಿಣಾಯ ನದಲ್ಲಿ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಹೀಗೆ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾ ಯದ ಎರಡನೆಯ 
ಪಾದವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಕಾ ನಮಾಡುತ್ತಾ ರೆ. 

ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಪ್ರಕಾರ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಮೂರನೆಯ ಪಾದವು "ಅರ್ಚಿರಾದಿ ಮಾರ್ಗದ' (ಎಂದರೆ ಶುಕ 

ಯ) ಸ್ಟ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತ ದೆ ಇವರ ಈ ಮತಕ್ಕೂ ಇತರರ ಮತಗಳಿಗೂ ಏನೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಉತ್ಕಾ)ಂತಿ 
ಲಂಚ ರುವ ಜೀವನಿಗೆ ದಾರಿತೋರಿಸುವ (ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕದ ಕಡೆಯ) ಅಮಾನವಪುರುಷನು "ಮುಖ್ಯಪ ್ಯಪ್ರಾಣನು - ಎಂದರೆ 


೧೩೯ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಈಶ್ವರನೇ ಹೊರತು ಮತ್ತಾರೂ ಅಲ್ಲ. ಮುಖ್ಯಪ್ರಾಣನಾದ ಈ ಈಶ್ವ ರನು ಜೀವವನ್ನು ಪರಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯು ಹ ಹ! 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಕ್ಕೆ ಅಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವನು "ಯಾವ ಪ್ರತೀಕಗಳೂ ಇಲ್ಲದ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಉಪಾಸಿಸಿದನು. ತರು ಜೀ! ಸೆ 
ಒಯ್ಯಲ್ಪ ಡುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ವೈತದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ "ಶುಕ್ಲ ಗತಿಯು' `'ಕಾರ್ಯಬ್ರ ಹ್ಮ ಕ ಹೋಗುತ್ತದೆಯೇ ವಿನಾ ಪರಬ್ರಹ್ಮ] ನ 
ಆದರೆ ಪರಬ್ರಹ್ಮ ಕ ಸೇರಿದಾಗ ಎಲ್ಲಿಗೂ ಹೋಗಬೇಕಾದ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಇಲ್ಲ; ಫಕೆಂದರೆ ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಎರ 
ಪಾದದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಗೂ ಹೋಗದೇ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾ ನೆ ಎಂದು ಸಿದ್ಧ ಪಡಿಸಿದೆ. ದ್ವೈತದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸು 
ವಾಗ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ: ಆನಂದತೀರ್ಥರು ಹೇಳುವಹಾಗೆ ದೇವತೆಗಳೂ ಪುನರ್ಜನ್ಮ. ವಿಲ್ಲದೇ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ: ವನ್ನು ಸೇರಿದರೆ, ಮುಕ್ತಿ 
ದೆಶೆಯನ್ನು ಸೇರಲು ಮನುಷ್ಯ-ಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಸ್ಥಳಾಂತರವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕೆಂಬ ನಿಯಮವೇಕೆ? ಈ ವಾದವು 
ರಾಮಾನುಜ ರ ಮತ್ತು ಇತರರ ದರ್ಶನೆಗಳಿಗೂ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತ ದೆ; ಹಿರಣ್ಯ ್ಯಗರ್ಭ ಮತ್ತು ಆಲೋಕದ ನಿವಾಸಿಗಳು ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಪಡೆಯಲು ಬೇರೆ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಚಿಂತಿಸುತ್ತಾ ೆ. 


ಮರ್ಯಾದಾ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ವಲ್ಲಭರು ರಾಮಾನುಜರು ಮೊದಲಾದವರೊಂದಿಗೆ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರು ಅರ್ಚಿರಾದಿ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಮತ್ತು 
ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಅಮಾನವನ ಸಹಾಯ ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಯಾರ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆ ಇಲ್ಲದೇ 
ಅವರು ಇಲ್ಲಿಯೇ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸೇರುತ್ತಾರೆ. ವಲ್ಲಭ ಮತ್ತು ಇತರರಲ್ಲಿ ಇದೇ ಮುಖ್ಯ ಭೇದ. ಅದ್ವೈತದ ಹೊರತು ಇತರ 
ದರ್ಶನಗಳು ಪ್ರಜಾಪತಿಲೋಕವನ್ನು ಕಾರ್ಯಬ್ರಹ್ಮದ ಲೋಕವನ್ನಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಡಬೇಕು; ಪ್ರಜಾಪತಿ 
ಲೋಕಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕವನ್ನು ಪರಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನಾಗಿ ಅವರು ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅದ್ವೈತವು 
ಕಾರ್ಯಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪ್ರಜಾಪತಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಅದು ಅವಿದ್ಯೋಪಾಧಿಯಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಮುಕ್ತ 
ವಾಗಿಲ್ಲದ್ದರಿಂದ ಲೇಶವೂ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಲ್ಲದ ಪರಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಅದನ್ನು ಬೇರೆಯಾಗಿ ಭಾವಿಸಬೇಕು. 


ಈಗ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ನಾಲ್ಕನೆಯ ಪಾದದ ವಿಷಯವನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪಮಾಡುತ್ತೇನೆ. ಯಾರು ಮರ್ಯಾದಾ 
ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆಯೋ ಅವರು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸೇರಿದಮೇಲೆ ಪಡೆಯುವ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮೊದಲನೆಯ ಅಧಿಕರಣವು 
ವಿವರಿಸುತ್ತ ದೆಂದು ವಲ್ಲಭರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಈಶ್ವರಪ್ರ ಸಾದದಿಂದ ಅಂತಹ ಮನುಷ್ಯ ಸುಬ್ಬ ಬ್ರಹ್ಮ ಲೀಲೆಯಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಸಲ್ಪಟ್ಟ 
ಒಂದು ರೂಪದಿಂದ ತೋರುತ್ತಾನೆ; ಅಂಥ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಯು ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕದಲ್ಲಿ ಆಗುವುದೇ ವಿನಾ ಇಲ್ಲಲ್ಲ; ಆದರೆ ಪುಜ್ಟಿಮಾರ್ಗ 
ವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿಯೇ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ವಿಜ್ಞಾ _ನಭಿಕ್ಟುವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ರಾಮಾನುಜರ ಮತ 
ವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿಷಯವಿರುತ್ತದೆ. ಯಾರು ೭ ವ್ರಹ್ಮ , ವಿಷ್ಣು ಮುಂತಾದವರನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾರೋ 
ಅವರು ಪ ಪ್ರತೀಕಗಳನ್ನು ಉಪಾಸನೆಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ತಾವು ಉಪಾಸನೆಮಾಡತಕ್ಕ ಆಯಾಯ ದೇವತೆಗಳ ಕಾರ್ಯಬ್ರಹ 
ಲೋಕವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾ ರೆ. ಆದರೆ ಕಾರಣಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಉಪಾಸನೆಮಾಡುವವರು ನಿಜ ವಾಗಿಯೂ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನೇ ಹೊಂದುತ್ತಾರೆ. 
ಸಃ ಕೇವಲ ಸಮಾಧಿಯ ದ್ವಾರಾ ಆಗುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊ, ೦ದು ಲೋಕಕ್ಕೆ ಹೋಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಬಂಧನವು ಹೋದರೆ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕ 

ತ್ತ್ವವು ತನಗೆ ತಾನೇ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವನ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರ್ಯಬ್ರಹ್ಮ ವು ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಷ್ಣು, ರುದ್ರ ಇವರ ರೂಪದಲ್ಲಿದೆ. ಪುಷ್ಟಿ 
ಕ ಅನುಸರಿಸುವವರು ಕೂಡ ಈ ಮತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಅದ್ದೆ ತದಲ್ಲಿ ಕೂಡಾ ಒಂದು ಅವಸೆ ಕಯಿಂದ 
ಇನ್ನೊ 0ದಕ್ಕೆ ಗಮನವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ತತ್ತ ಎಜ್ಮೌ _್ಲನವಾದ ನಂತರ ಜೀವಬ್ರ ಹ್ಹೆ ಕೃವುವ್ಯ ಕ್ರವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಯಾವುದು ನಿರ್ಗುಣ 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪವಲ್ಲವೋ ಅದು ಕಾಯಬ್ರಹ್ಮ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಸು ಮತ್ತು ವಲ್ಲಭ- ಇವರ ಹೊರತು ಇತರ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಿಗೆ ಕಾರಣಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಎಂದರೆ ಒಂದು ಕ್ರಮ ಮತ್ತು. ಉನ್ನ ತಿ 


ಎಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವಿನ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ ಒಪ್ರಾಪ್ತಿಯೆಂದರೆ ಸರ್ವೋಪಾಧಿಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿ ಶುದ್ದ ಜಾ _ನವಾಗುವಿಕೆ. 
ನದಿಯು ಸಮುದ್ರದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗದಹಾಗೆ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗದವನು. ಬ್ರಹ ಒಶಕ್ತೆಯ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಯು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ 
ಮೊದಲು ಆಗುತ್ತದೆ; ಎಂದರೆ ಅದು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮೊದಲು ೭ ಜಿ ವಿಶೇಷವಾದ ಸಮಾಧಿಯಿಂದ ಆಗುತ್ತದೆ. ಮುಕ್ತಿ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ 
ತ್ರಿಗುಣಾತೀತವಾದ ॥ ಶ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾ ಪ್ಲಿನವೂ ಮತ್ತು ಜೀವ-ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನವೂ ಕ ಭಸಕಯ ನಂ“ ಅವನು ಹೆೇಳುತಾನೆ. ವಲ್ಲಭರ 
ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾದಮೇಲೆ ಈಶ್ವರಕ್ಕೆಪೆಯಿಂದ ಸರಕ್ಕೆ ೈಶ್ವರ್ಯದ ಭೋಗವುಂಟಾಗುತ್ತದೆ; ಅವನ ಪ್ರಕಾರ 
ಈಶ್ವರನೇ ಸಾದ ಬೀ ತ ಆಗಿದ್ದಾನೆ: ಮತ್ತು ಪಷಿ ಮಾರ್ಗವು ಪುನರ್ಜನ್ಮದ ಪಥಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ಸ್ವ ಸಂಕಲ್ಪದಿಂದ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ಶರೀರದಲ್ಲಿ ಆನಂದವನ್ನು ಹೊಂದು 


ದ ಮೊದಲಾದವರ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಮುಕ್ತ ಕ್ಹನಾದ ಪುರುಷನು 


ಬ್ರಹ್ಮ ದಿಂದ ಅಭಿನ ವಂದ ಬ್ರಹ ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಐಶ್ವರ್ಯದ ಶಕ್ತಿ ಕೈಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಅದ್ರೆ ಆತದರ್ಶನದ 


ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ಬ್ರಾಹಿ ಸಿ ತಿ; ಕೇವಲ ಜ್ದಾ ನವಾಗಿರುವಿಕೆ. 'ಸಗುಣಬ್ರಹ ಹ್ಮವನ್ನು ಹೊಂದುವವರು ಜಗತ್ತಿನ ನ ನಿಯಾಮ್ಯ 
ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬ್ರಹ್ಮದ ಶಕ್ತಿ ಿಗಳನ್ನೆ ಲ್ಲ ಪಡೆಯುವರೆಂದು ಎಲ್ಲರೂ ಒಮ ತಪಡುತ್ತಾರೆ. ಮುಕ್ತಪುರುಷರು ಜಗದ್ವಾ ಪಾರವನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು ಆನಂದಾನುಭವದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ ಕ್ಸ ಸಮಾನರೆಂದು ವಲ್ಲಭರು ಹೇಳುತ್ತಾ ರೆ. 


೧೪೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನಿಂಬಾರ್ಕರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 


ನಿಂಬಾರ್ಕರ ಮತದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ , ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಎಂಬ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳು ಚರ್ಚೆಗೆ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯಗಳಾಗಿವೆ. 
ಅಥಾತೋ ಬ್ರಹ ಒಜಿಜ್ಞಾಸಾ' ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಿಂದಲೇ ಇದು ಸೂಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಞಾ _ಸುವು ಚಿತ್‌, ಜಿಜ್ಞಾಸ ವು (ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಸೆ 
ಮಾಡುವ ವಿಷಯ) ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ತೊಲಗಿಸುವ ಇಚ್ಛಿಯೇ "ವಿಚಾರದ ಉದ್ವೇಶ್ಯ; ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ತಿಳಿಯ 
ದಿರುವುದೇ ಅಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಮಾಯೆಯೇ ಅಚಿತ್ತಿನ ಪ್ರ ವ್ಯ. ಈ ವಿಷಯದನ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ರಾಮಾನುಜರಿಗೂ 
ನಿಂಬಾರ್ಕರಿಗೂ ಹೋ ಲಿಕೆ ಇದೆ; ಆದರೆ ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಅಕ್ಷರವು ಮುಕ್ತಿ ಹೊಂದಿದ ಜೀವರನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; ಇ 
ಮತದಲ್ಲಿ ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವವೆಂದರೆ ಏಕಮಾತ್ರ ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ ದೆಂದೂ ಮತ್ತು 

ಯೊಂದು ಅಹಂಕಾರವೂ ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆಯೆಂದೂ ಇಬ್ಬರು ಭಾಷ್ಕಕಾರರೂ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ತ ೆ. 
ಜೀವನು ಜ್ಞಾ ನಸ್ವರೂಪ ಆದರೆ ಅವನು ಧರ್ಮಭೂತವಾದ ಜ್ಲ್ಲಾ ನಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅವನಿಗೆ ಕರ್ತ್ಸೃತ್ತ ಮು 
ಭೋಕ್ತೃತ್ವ ಎಂಬ ಗುಣಗಳಿವೆ. ಜೀವನು ಅಣುವಾಗಿದ್ದರೂ ವಿಭು; 'ಅವನಬ ಶ್ರಹ್ಮಶಕ್ತಿಯಿಂದ 'ಅಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದು, ಅದರಲ್ಲಿ ಭಾಗಿ 
ಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ವಿಧುತ್ವವನ್ನು ಹೇಳಿದೆ. ತಾಃ 


ಜೀವ-ಬ್ರಹ್ಮರ ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಬೇರೆಬೇರೆ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಧದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧ ಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅದ್ವೈ 
ಗಳಿಗೆ ಭೇದವು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕದೆಶೆಯನ್ನೂ ಮತ್ತು ಅಭೇದವು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕದೆಶೆಯನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾಟ 
ಶರೀರ-ಶರೀರಿ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಶರೀರವು ಭೇದವನ್ನೂ ಮತ್ತು ಶರೀರಿಯು ಅಭೇದವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವರು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ 
ಬೇರೆಯಾಗಿರುವ ಕಾರಣ ಉಪಾಧಿಗಳ ಕಾರ್ಯವೆಂದೂ, ಅಭೇದವು ಬ್ರಹ್ಮಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಂದೂ ಭಾಸ್ಕರರು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕರ ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧದ ವಾದವು ಸೂರ್ಯ ಮತ್ತು ಅದರ ಪ್ರಭೆ - ಇವುಗಳ ಉಪಮೆಯನ್ನು 
ಹೋಲುತ್ತದೆ; ಇದು ಐಕ್ಕಕ್ಕೂ ಭೇದಕ್ಕೂ ಸಮಾನವಾದ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಜೀವನು ಆತ್ಮಾವಲಂಬಿಯೂ ಬ್ರಹ್ಮಾ 
ವಲಂಬಿಯೂ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಯಾಮಕ, ಜೀವನು ನಿಯಮ್ಯ. ಅವನು ಆತ್ಮಜೀವಿಯಾಗಿರುವಾಗ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ 
ಅಭಿನ್ನನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ನಿಯಾಮ್ಯನಾಗಿ ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತಾ ನೆ; ಇದು ಭೇದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 


ಜೀವ-ಬ್ರಹ್ಮ ಇವರಿಗೆ ಐಕ್ಕವನ ನ್ನ ತಿಳಿಸುವ ತತ್ತ್ವಮಸಿ ಎಂಬ ಮಹಾವಾಕ್ಯವನ್ನು ಭಾಷ್ಕಕಾರರು ಅನೇಕ ವಿಧದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. ನಾವು "ಅನೇಕರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗನ್ನು ತಿಳಿಸಿದ್ದೇವೆ ವೆ; ನಿಂಬಾರ್ಕ ರ "ಪರಿಹಾರವು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ನವೀನ 
ದ್ಯಾ ಶಕ್ತಿ-ಶಕ್ತಿಮತ್‌ ಇವರ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿವಂತನಿಗಿಂತ ಶಕ್ತಿಯು "ಅಮುಖ್ಯ ವಾಗಿರುವಂತೆ ನಿಯಾಮಕನಿಗಿಂತ ನಿಯಮ ವು 
ದ್ವಿತೀಯ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಇರುವುದೆಂದು ಅವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಜೀವನು ನಿಯಮ್ಯತ್ವದ ದೆಶೆಯಿಂದ « ಆಶ್ರಿತನಾದ 
ವಸ್ತು ವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ನೆ; ತ್ವಮ್‌- ಪದವನ್ನು ನಿಯಮ್ಯವನ್ನಾಗಿ ಅಮುಖ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ? ಬೇಕು. 


ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರುತಿಗಳು ಭೇದವನ್ನು ನಿಷೇಧಿಸು ುವಾಗ (ಎಂದರೆ ಭೇದ ನಿಷೇಧ ಶ್ರುತಿಗಳು) ಆ ಭೇದವು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ವಾಗಿ ನಿಜವಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯವಿರುತ್ತ ದೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತೇವೆ. ದ್ವೆ ಠತವಾದಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಭೇದವೇ ಮುಖ್ಯ; 
ಮತ್ತು “ತದ್ಗು  ಜಸಾರತ್ವಾ ತ್‌' ಎಂಬ ` ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಅಭೇದಶ್ರುತಿಗಳನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು; ಎಂದರೆ ಜೀವಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಸಾಮ್ಯ ವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು; ಮತ್ತು "ನೇಹ ನಾನಾ ಸ್ತಿ ಕಿಂಚನ' (ಅನೇಕವಿಲ) ಎಂಬ ನಿಷೆ ಪೇಧಶ್ರುತಿಯಂತೆ ಅದು 
ವೃತ್ತಿನಿರೋಧರೂಪವಾದ ಮತ್ತು. ಏಕಾಗ್ರವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಧ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಹೊರತಾದ ಜೀವ 
ಜಗತ್ತು ಗಳ ಕೇವಲ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ನಿಃ ಷೇಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಬ್ರಹ್ಮಾ ವಲಂಬನಕ್ಕೆ ಭೇದ-ನಿಷೇಧ ಶ್ರುತಿಗಳು ಬಂದಿವೆ. 
ರಾಮಾನುಜರ ಮತದ. ಪ್ರಕಾರ ಧ್ಯಾನವು ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅದು ಜೀ ನ ಧರ್ಮವಾಗಿದೆ (ವಿಶೇಷಣವಾಗಿದೆ.) ಆದರೆ ಈ 
ಜ್ಲಾನಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಜೀವನಿಗೂ ಶರೀರ- ಶರೀರಿ-ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ. `ವಂಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಇರುವಂತೆ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ 
ದೇ ಸಂಬಂಧವನ ಸ್ಸ ನಿಂಬಾರ್ಕರು ಅನ್ನ ತಯಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಶರೀರ-ಶರೀರಿ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಈ ಕಷ್ಟ ವಿದೆ: ಜೀವ- -ಬ್ರಹ್ಮ ದ "ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ 
ನಿಗೆ ಶರೀರವಿದೆ ಮತ್ತು ಜೀವನು "೨ದರ ಶರೀರಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ; ಶರೀರಿಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಕ ಜೀವನು ಶರೀರವೆಂದು ಎಣಿಸಿದರೆ 
ವನ ಶರೀರವು ಬ್ರಹ್ಮನ ಶರೀರವಾಗುತ್ತ ದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ ಫತಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಮುಕ್ತಿ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿ ಜೀವನೂ ಅಪ್ರಾಕೃತ 
ಶರೀರವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು ಈ ಜೀವನ ಅಪ್ರಾಕೃತಶರೀರಕ್ಕೂ ಎಲ್ಲ ಜೀವರನ್ನು 'ಸಳಗೊಂಡ ಬ್ರಹ್ಮ: ಶರೀರಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಸಂಬಂಧದ ಸಮಸ್ಯೆಯು ಹಾಗೆಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಹೇಗೆಯೇ ಆಗಲಿ ಒಂದು ಶರೀರವು ಇನ್ನೊಬ್ಬನ ಶರೀರವಾಗ 
ಲಾರದು. ಆತ್ಮನು ಪ್ರಾಕೃ ತವಾದ ಅಥವಾ ಅಪ್ರಾಕೃತ ತವಾದ ಶರೀರವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡರೆ ಎಲ್ಲ ಜೀವರಿಗೂ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಭೇದವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಜೀವನು ಶರೀರವೆಂದು ಹೇಳಿರುವುದು ಬ್ರಹ್ಮದ ನಿಯಮ್ಯಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ; ಮತ್ತು 
ಜೀವನ ಶರೀರತ್ತವನ್ನು ಅಕ್ಷರಶಃ ತಿಳಿದ ುಎಕೊಳ್ಳಕೂಡದು, ಆದರೆ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮಶಕ್ತಿಕ್ರಿಯೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಲಿರುವವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ. 


ನ 


ರಾಮಾನುಜರ ಹಾಗೆ ನಿಂಬಾರ್ಕರೂ ಕೂಡ ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಸಗುಣವೇ ಆಗಿ 


ಬೇಲ ಆಗಿ 
ಅಸಂಖೆಯ ಕಲ್ಮಾಣಗುಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಹೇಯಗುಣಗಳಿಂದ ವರ್ಜಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು 


೧೪೧ 
ಬ್ರಹ್ಮ-ಮೀಮಾಂಸಾ 


ಆನಂದಮಯ; ಜಗತ್ತಿನ ಉತ್ಪತ್ತಿ, ಸ್ಥಿತಿ ಮತು ಪ್ರಲಯ ಮತ್ತು ಮುಕಿ ದಾಯಕತ್ವವು ಅದರಿಂದಲೇ ಉಂಟಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಜೀವನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅವನನ್ನು ಸಂಸಾರದ ಮೂಲಕ ಸಾಗಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಕಾರಣಶಕ್ತಿಯು ಚಾ: 
ಜೀವನನ್ನು ಪ್ರವರ್ತನೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ; ಆಗ ಜೀವನು ಹಿಂದಿನ ಕರ್ಮದ ಪ್ರಕಾರ ಶರೀರದೊಂದಿಗೆ ಹಿಂದಿನ ಜ್ಞಾನ ಘೂ 
ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವೂ ಜ್‌ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೂ ಆಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವಾಗಿ "ಪ್ರಲಯ 
ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಓರುವ ಜೀವನ ಅನಾದಿಕರ್ಮವನ್ನು ಅವನ ಚೇತನದೊಂದಿಗೆ ಒಟ್ಟು ಗೂಡಿಸುತ್ತದೆ; ಅದು ಅವನಿಗೆ ಭೋಕ್ಸೃತ್ವವನ್ನು 
ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಬ ಬ್ರಹ್ಮದ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೆಂದರೆ ಅಡಕಿ ಸೂಕ್ಷಾ ವಸ್ಥೆ ಯಲಿರುವ ಶಕ ಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯ ಇವುಗಳು. ಜೀವ 
ರಲ್ಲೂ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲೂ ಸ್ಫೂಲಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತ ವೆ. 

ನಿಂಬಾರ್ಕರ ಪ್ರಕಾರ ಮುಕ್ತಿಯು ಜೀವನ ಭಕ್ತಿಗೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ದಾನ. ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾಡ | 
ಬಿಟ್ಟರೆ ಮುಕ್ತಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮದ ಎಲ್ಲ ಕಲ್ಕಾಣಗುಣಗಳನ್ನೂ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಪರಭೋಗದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ. 
ಇದು ಸಾಧರ್ಮ್ಮವಾಗಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಐಕ್ಯವಲ್ಲ. 

“ಅವಿಭಾಗೇನ ದೃಷ್ಟತ್ವಾತ್‌' (11.4.4) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದ ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಜೀವನ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ 
ನಿಂಬಾರ್ಕರು ಹೀಗೆ ಹೆ ಳಿರುತ್ತಾರೆ: ಆತ್ಮನು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಭೇದಕ್ಕೆ ಅವಿರೋಧವಾಗಿಯೂ ಮತ್ತು ತನ್ನಿಂದ ಅಭೇದವಾಗಿಯೂ 
ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಭಾಸ್ಕರರ ಮತದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ: ಅವರ ಮತಾನುಸಾರವಾಗಿ ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದ ತೋರುವ 
ಭೇದವು ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಜೀವನಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಇರುವ ಸ್ವಾಭಾವಿಕಾಭೇದವು ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ॥ ವ್ರಿಹ್ಮವು 
ಉಪಾಸ್ಕವಾಗುವ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಗೆ ಅರ್ಹವಾಗುವ ಶರೀರವನ್ನು ಗ್ರಹಣಮಾಡುವ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ನಿಂಬಾರ್ಕರು ರಾಮಾನುಜ 
ರನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಶರೀರವು ದಿವ್ಯಮಂಗಳ ವಿಗ್ರಹವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಜೀವನಿಗೂ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಂಬಾರ್ಕರು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: ಜೀವ- 
ಜಗತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಪರಿಣಾಮವೆಂದು ಅದರ ಶರೀರವೂ ಅಲ್ಲ, ಗುಣಗಳೂ ಅಲ್ಲ. ಸ್ಥೂಲ ಜಾಯ 
ಸ್ಫೂಲಜೀವಕ್ಕೆ ಆಗುವ ಬ್ರಹ್ಮಪರಿಣಾಮವು (ಎಂದರೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಜ್ಞಾ ್ಲನಾಕಾರದಲ್ಲಿರುವ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮದ ಒಂದು ಅಂಶ) ಜೀರ 
ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ವಿಕಾಸದಿಂದ ಆಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಜೀವನು ಸೂ ಲಪ್ರಪಂಚದ : ಹಾಗೆ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಶ್ರಿಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಸ್ಥ ಲಪ್ರ ಲ್ರಪಂಚವು 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ಹರೂಪ-ಶಕ್ತಿ-ಪರಿಣಾಮದ ಕಾರ್ಯ. ಹೀಗೆ ಭೇ ದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧವು ಸ್ಥೂಲ ಚಿದಚಿತ್ತಿನಿಂದಲೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಚಿದಚಿತ್ತಿ 
ನಿಂದಲೂ ಸಿದ್ದ ವಾಗುತ್ತದೆ; ಇವೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಅದರ ಅಂಶಗಳಾಗಿವೆ. ಹಾಗಾದರೆ ಒಂದನ್ನು ಎಂದರೆ 

ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಂಡರೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ತಿಳಿದುಕೊಂಡಂತಾಗುವುದು ಎಂಬುದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಬಲದೇವನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 


ವೇದಾಂತಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಮಾಡಿರುವ ಗೋವಿಂದಭಾಷ್ಯದ ಕರ್ತೃವಾದ ಬಲದೇವನು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಹರಿಯೆಂದೂ 
ಮತ್ತು ಬದ್ಧ ರಾದ ಅಥವಾ ಮುಕ್ತರಾದ ಭಾಗವತರಿಗೆ ಹರಿದಾಸರೆಂದೂ ಹೇಳಿರುತ್ತಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ ಇವನು ಆನಂದತೀರ್ಥರ 
ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ ಒಕ್ಕೂಇರುವ ಭೇದಾಭೇದ ಸಂಬಂಧವು ದಂಡಕ್ಕೂ 
(ಕೋಲಿಗೂ) ಮತ್ತು ಪುರುಷನಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ದಂತೆ” ಇದೆ. ಪುರುಷನು ದಂಡದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆ, ಆದರೆ 
ದಂಡಿಯಾಗಿ (ದಂಡದ ಮಾಲಿಕನಾಗಿ) ಅದರೊಂದಿಗೆ ಒಂದಾಗಿರುತ್ತಾನೆ [ (1.1.13) ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಬಲದೇವನ ಭಾಷ್ಯ.) 
ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ನಿಂಬಾರ್ಕ ಇವರೊಂದಿಗೆ ಬಲದೇವನು ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿರುತ್ತಾನೆ; ಆದರೆ ಇವನು 
ರಾಮಾನುಜರ ಶರೀರ-ಶರೀರಿ ಸಂಬಂಧವನ್ನಾಗಲೀ ಅಥವಾ ನಿಂಬಾರ್ಕರ ಶಕ್ತಿ “ಶ್ರ ಮತ್‌ ಸಂಬಂಧವನ್ನಾಗಲಿ ೇ ಒಪ್ಪಿ ಫಕೊಳ್ಳುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚವು ಹ ಎಂಬ ಅದ್ವೈತದ ತತ್ವವನ್ನೂ ಅವನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚ ಮತ್ತು ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಇವರಿಗೆ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇವನು ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನಭಿಕ್ಟುವಿನ ಮತಗಳಿಗೆ ಹತ್ತಿರ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು 
ನಿಯಾಮಕವಾಗಿ ಬಜ್‌ ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತವನ್ನು ಇವನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ; ಈ ಮತವು ವಿಜ್ಞಾ ನ 
ವಿನ ಮತವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ (ಮದ್ರಾಸಿನ ಓರಿಯಂಟಲ್‌ ಮ್ಯಾನುಸ್ಕಿ ,ಪ್ಟ್‌ ಲ್ಯಾಬ್ರರಿಯ ಪ್ರಶ ಸ ಸಂಖ್ಯೆ 2990 ಮತ್ತು3297 

ಹ ಭ್ರ ಚಿತ್‌ (ಆತ್ಮಾ), ಅಚಿತ್‌ (ಪ್ರಕೃ ತಿ) ಮತ್ತು ಈಶ್ವರ ಎಂಬ ತತ್ತ ಎತ್ರೆಯವನ್ನು ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡ ಮೇಲೂ 

ಬಲದೇವನು ಕಾಲ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ ಎಂಬ ತತ್ತ್ವದ್ವಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈಸ ರನು ಸರ್ವವಾ 


ಕ 


ಖಿ. ಆದರೆ ಜೀವನು 
ಅಣುಪ್ರಮಾಣ ಇಬ್ಬರ ಯೂ ದ ಯೂ) ವ ಸ 
ಾಣನು. ೂ ಚಿದ್ರೂಪರಾಗಿಯೂ (ಎಂದರೆ ಜ್ಞಾನರೂಪರಾಗಿಯೂ) ಮತ್ತು ಜಾ ನಾಶ್ರಯರಾಗಿಯೂ - 


ಗ ಅದ ಎ1 ಣ್ಣ 
ರ್ಮಬಭೂತ! ಗೊ ೧ರ ಶ್ರ ಟ್ರ 
ಸ ತ್ತಾಸದ ಆಶ್ರಯ ರಾಗಿ - ಅವರ ಸಂಬಂಧವು ಸೂರ್ಯ ಮತ್ತು ಅವನ ಕಾಂತಿಯಂತೆ ಇದೆ. ಅಹಮ್‌ - ಶಬ ದಿಂದ 
ಈ ಆ ೦ ಬ ನ್‌ (ಎ1 ದ ಕಾವ ಯ ಇ ಗ 9ಕ್ಕೆ 06 ಹ 
ತ್ತು ಜೀವ ಇವರನ್ನು ಹೇಳಬಹುದು. ಜೀವ-ಜಗತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪರಿಣಾಮವೆಂದು ಹೇಳಿದಾಗ ಇದರ ಅರ್ಥ 


ಅಂ 
ಹೀಗಿದೆ: ಪೃಕ ಶ್ರಿ ಮತು ಸ ಶ್ರ ಇಳಿತ್ತಿ ೧೧7 ಮ್‌ ಎ 
ಅಬ್ಬ ಜಾಮ ಸೂಕ್ಷ್ಮಿಚಿತ್‌ ಇವು ಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ಮತ್ತು ಜೀವವಾಗಿ ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂ ದುತ್ತವೆ, ಬ್ರಹ್ಮವಲ್ಲ. 


೧೪೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬಲದೇವನ ಪ್ರಕಾರ ವಿಶೇಷಣವು (ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಅಥವಾ ಗುಣದ ಕ್ರಮ) ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಅವಿನಾಭೂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು 
ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ ಮತ್ತು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ. ಸೂಕ್ಷ್ಮ-ಚಿದಚಿತ್‌-ಶಕ್ತಿಯ ಆಶ್ರಯವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಸ್ಥ ಲ-ಚಿದಚಿತ್‌-ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಬ್ರ ಹ್ಮವು ವಿಶೇಷಣವಾದಾಗ ಅದು ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. (1.4. 26). ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಚಿತ್ತಿನ 
ಧರ್ಮಭೂತವು ಶರೀರದ ಉಪಾಧಿಯಿಂದ ವಿಕಾಸವಾದಾಗ ಅದು ಕಾರ್ಯವಾದ ಜೀವವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಚಿತ್ತು ಭೋಗ್ಯ] ಭೋಗ 
ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟದ್ದು) ಮತ್ತು ಜೀವನು ಭೋಕ್ತ್ರ (ಅನುಭವಿಸುವವನು). ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ (11.2.42-45) ಅಧಿಕರಣವು 
ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ ಪಾಂಚರಾತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿದ್ದರೆ ಬಲದೇವ ಮತ್ತು ನಿಬಾರ್ಕರ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಶುಕ್ತಮತದ ಖಂಡನೆ 
ಯಾಗಿದೆ (11.3.27). “ಪೃಥಗುಪದೇಶಾತ್‌' ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಅತ್ಯಂತ ಭೇದ 
ವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಬಲದೇವನ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಅನೇಕ ಜೀವರ ಪರಸ್ಪರ ಭೇದವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. [1.3.42 ಎಂಬ 
ಸೂತ್ರದಿಂದ ಮೊದಲಾಗುವ ಅಧಿಕರಣವು ಜೀವರು ಬ್ರಹ್ಮದ ಭಿನ್ನಾಂಶರೆಂದೂ ಮತ್ತು ಅವತಾರಗಳು ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪಾಂಶ 
ಗಳೆಂದೂ ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತ್ತು ಬಲದೇವರ ಹೊರತು ಎಲ್ಲರೂ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಸಾಧನಾಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ 
ಭಕ್ತಿಯು ಮುಖ್ಯ ಸಾಧನವೆಂದು ಬಲದೇವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಎರಡು ಪಾದಗಳ ಮೇಲೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡುತ್ತ 
ಜಗತ್ತಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ್ಯವೂ ಮತ್ತು ಹರಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯೂ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಸಾಧನವೆಂದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 

ಮುಕ್ತಿದಶೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು ತಾನು ಹರಿದಾಸನೆಂಬ ಜ್ಞಾನವುಳ್ಳೆ ವನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಬೇರೆಯೆಂಬುದನ್ನು 
ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. “ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬಲದೇವನು ಆನಂದತೀರ್ಥರ ಮತದಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು 
ನಿಂಬಾರ್ಕ ಇವರಿಂದ 1 ಭಿನ್ನನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಮುಕ್ತಿದಶೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಭೇದಜ್ಞ್ವಾನ ಉಳ್ಳವನಾಗಿರುವನೇ ಹೊರತು 
ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

ಹೀಗೆ ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಅವನ ಗುಣಗಳು ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪ, ಪ್ರಪಂಚದ ಒಳರಚನೆ, ಆತ್ಮನಿಗೂ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ 
ಸಂಬಂಧ ಇವೇ ಮೊದಲಾದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳು ಆಶ್ಚ ರ್ಯರೀತಿಯಿಂದ ಸೆಕ ಚರ್ಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ; ಇವು “ಇವತ್ತಿಗೂ "ತತ್ತ ಈ 
ವೇತ್ತರ ಮೆಚ್ಚಿಗೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿವೆ. ಭಾರತದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಜೀವನ - ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ವೇದಾಂತದ ಉಪದೇಶವು ಒಂದು 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿದೆ; ಮತ್ತು ಅನುಷ್ಕಾ ನಜೀವನದ ಸಂಯೋಗದೊಂದಿಗೆ ರಚನಾತ್ಮಕವಾದ ತಾತ್ತಿ ಎಸೆಜಾವನೆ 
ಮತ್ತು ಪೂರ್ವಪಕ್ಷದರ್ಶನಗಳ ನಾಶಾತ್ಮಕವಾದ ನಿಂದೆ ಇವುಗಳೂ ಕೂಡ ರಸಾತ್ಮಕವಾದ ಆನಂದವಾಗಿ ಭಾವನೆಗೆ ಗಾಂಭೀರ್ಯ 
ವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾ ಮಾನಸಿಕವಾದ ಸುಖವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. 


ಕ್ರ್ಯಾ 


೧೦ 


ವೇದಾಂತದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ತ್ವಗಳು 


ವೇದಾಂತ ಎಂದರೆ ಏನು? 


ಇಡೀ ಸೃಷ್ಟಿಯ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಿಡಿಸುವುದೇ ಗುರಿಯಾಗಿರುವ ಜ್ಞಾನ ವೇದಾಂತ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ತನ್ನ ಎಲ್ಲ 
ಸಂದೇಹಗಳನ್ನೂ ಬಗೆಹರಿಸಿದ್ದಾ ನೆಂದು ಹೇಳಲಾಗದಿದ್ದರೂ ಒಂದರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವನು ತನಗೆ ಕಂಡ ವಿಶ್ವದ ವಿವರಣೆಯೊಂದನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತಿ ಮಾಡುವುದು ಏನೆಂದರೆ ಒಂದು ಸುವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾದ, ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅತಂತ ವ್ಯಾಪಕವಾದ 
ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಸುವುದು. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ತನಗೆ ಆಲೋಚಿಸಲು ಅಥವಾ ಕಾಣಲು ಶಕ್ಕವಾದುದನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಗ್ರಹಿಸಬಲ್ಲ. ಒಂದೇ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಬೌದ್ಧಿ ಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಹಂತಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಅಥವಾ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ 
ಮಾನಸಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಗೆ, ಅಭಿರುಚಿಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ನೋಡಲಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ, ಅನೇಕ ವೇಳೆ 
ಉಪೇಕ್ಷಿತವಾದ, ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತಕರು ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದರು. ಭಾರತೀಯ 
ದಾರ್ಶನಿಕರು ಅಥವಾ ವೇದಾಂತಿಗಳು ತಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ತವನ್ನು ಅನೇಕ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಂಡಿಸುವಾಗ ಈ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ದೃಷ್ಟಿ 
ಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದರು. ವೇದಾಂತದ ಸಾಹಿತ್ಯ ವನ್ನು ಆಧುನಿಕ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಅಥವಾ ಪಾಶ್ಚಾ ್ವತ್ಯೀಕೃ ತ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಸಮೀಪಿಸು 
ದರರ ಮನಸ್ಸಿ ನಲಿ ಈ ಅಂಶ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಿನ ಗೊಂದಲವನ್ನೇ ಉಂಬುಮಾಡುತ್ತ ದೆ. ಅದನ್ನು ಕೆಲವರು. ಮತವೆಂದೂ, ಕೆಲವರು 
ಅನುಭಾವವೆಂದೂ ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇತರರು ಅದನ್ನು ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರ ಅಥವಾ ದೇವತಾತರ್ಕ ಎಂದು ತಿಳಿದಿದ್ದಾರೆ. ಇನ್ನು 
ಕೆಲವರು ಅದನ್ನು ವೆ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಚಿಂತನೆಯ ಬೀಜಾಂಕುರ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಆದರೆ ಕೆಲವೇ ಕೆಲವರು ಅದು ವಿಶ್ವ ದೆ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ವಿವರಣೆಯೆಂದು. ನಂಬಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಭಾವನೆಗಳು ಸರಿಯೂ ಹೌದು, ತಪ್ಪೂ ಹೌದು; ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಾಂತ ಇದಷ್ಟೂ ಆಗಿದೆ. 
ವೇದಾಂತವು ಸಾಧ್ಯ ವಿರುವ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಮಗ್ರ ಮಾನವಜ್ಜಾ ಸನವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಮಾನವಡ್ಜಾ ನದ 
ಅಥವಾ ಅನುಭವದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರಕಾರವನ್ನೂ ಅದು ನಿಣಿಯ. ಒಂದು ಮೆಟ್ಟಿಲನ್ನಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಹಂತದಲ್ಲಿ ಅದು 
ಮತ, ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಅದು ಅನುಭಾವ, ಇತ್ಯಾದಿ 'ಆಗಿರುತ್ತ ದೆ. ನಾಸ್ತಿಕವಾದ ಹ ಸಂದೇಹವಾದವನ್ನೂ ಕೂಡ ಒಂದು ಹಂತ 
ವೆಂದು ಅದು ಪರಿಗಣಿಸು ತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ವಿಜ್ಞಾ ನಗಳ ಹಾಗೂ ಕಲೆಗಳ ಮೇಲೆ ಅದು ಒಂದು ಪಕ್ಷಿನೋಟ ಬೀರುತ್ತದೆ. ಮಾನ 
ವೀಯ ಅನುಭವದ ಕಿಂಚಿತ್ತನ್ನೂ ಅದು ಉಪೇ ಕ್ಷಿಸುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಬಿಡುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಅದರ ಪರಾಕಾಷ್ಠ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತವು 
ವಿಶುದ್ಧ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾ ನ, ಅದು ಇಡೀ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಭಾವನಾಕಲ್ಪಿ ತವಾದ ಅಥವಾ ಊಹಾಕಲ್ಪಿತವಾದ ವಿವರಣೆಯೊ ಯೊಂದನ್ನು ಅರಸದೆ 
ಪರೀಕ್ಷೆ' ಫವಾದ "ಅಥವಾ ಸತ್ಯವಾದ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಅರಸುತ್ತದೆ. 
ವೇದಾಂತಿಕ ಚಿಂತನೆ ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಪ್ರಗತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿತು ಎನ್ನು ವುದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಎಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ತತ್ತ ಶಸ್ತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ ನ ಇತ್ತೀಚಿನ ಮುನ್ನ `ಡೆಗಳೊಡನೆ ಸಮನಾಗಿ ನಡೆದಿದೆಯೇ ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಬಹಳ ಜನ ಸಂದೇಹಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಏಸಿದರೆ' ಅನಂತರದ. ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ದೇವತಾತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಬಹಳ ದೊಡ್ಡ ಸಾಹಿತ್ತ ವನ್ನು “ರಚಿಸಲು ಅಥವಾ ಜನರನ್ನು ಅನುಭಾವದತ್ತ ದೂಡಲು ಮಾತ್ರ ಸಹಾಯಮಾಡಿತು. ಆಧುನಿಕ 
ಬುದ್ಧಿಗೆ ಹೊಂದುವಂತೆ ವೇದಾಂತವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದು ಶ್ರೀರಾಮಕೃಷ್ಣಪರಮಹಂಸ ಮತ್ತು ಸ್ವಾಮಿ ವಿವೇಕಾನಂದರಿಗೆ 
ಮೀಸ ಲಾಯಿತು. ಮಾನವೀಯ ಅನುಭವದ ಮತ್ತು ಜ್ತ್ಲಾ _್ಲನದ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳನ್ನೂ, ಪ್ರಭೇದಗಳನ್ನೂ ಇಳಯು ಒಳಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ 


ಸ್ಲಾಗೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ತತ್ತ್ವ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರಗಳ ಅತ್ಯ ತ ಅರ್ವಾಚೀನ ಏ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಗಳಿಗೆ ಅದು ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿಲ್ಲ 
೦ಬುದನ್ನು ಅವರು ತೋರಿಸಿದ್ದಾ (9/1: 


ಫ್‌ 


ಯಾವ ವಿಜೇತನೂ ಭಾರತದಿಂದ ಅಪಹರಿಸಲಾಗದ ನಿಧಿ ವೇದಾಂತ. ಆದರೆ ಭಾರತ ಅದನ 
ಧಾರಾಳವಾಗಿ ನೀಡಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಮಾಡಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವವನಿಗಲ್ಲದೆ ಕೊಡುವವನಿಗೂ 


1 


ನ್ನ ಇ ೇ« ಮಾನವವರ್ಗಕ್ಕೇ ₹ 
ಅಭಿವ ಕಕ ಹುದು. ಅದು 


೧೪೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ನಿಜವಾಗಿ ಕೊಡುವವನನ್ನೂ , ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು ವವನನ್ನೂ ಹರಸುತ್ತದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಇಡೀ ಬದುಕಿನ 
ಗುರಿಯಾಗಿ ವಿಶ್ವವ ವ್ಯಾಪಿ ಅಥವಾ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವನ್ನು "ಅರಸುತ್ತ ದೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮತವೂ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅನುಭಾವ 
ಪಂಥವೂ ತನ್ನ ಸುಖ ಅಥವಾ ತೃಪ್ತಿಗಳನ್ನು ತನ್ನ ಬಳಗವನ್ನು ಸೇರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅಥವಾ ವೃಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಹು ಅನುಗ್ರ& ಸ 
ವೇದಾಂತವು ಮತಾಂತರಕ್ಕೆ ಇಳಿಯದೆಯೇ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನವರ, ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ ಎಲ್ಲಾ 'ಜೀವಿಗಳ, ಶ್ರೇಯಸ್ಸ ನ 1 
ಅದರಲ್ಲೂ ಅದರ ಅತ್ಯು ನ್ನ ತ ಮಟ್ಟ ದ್ವನ್ನು, ಗುರಿಯಾಗಿಟು ಕೊಂಡು ಹೊರಡುತ್ತ ದೆ. ಆದರೆ ಅಂಥ ಜು ಮೊದಲ ನೋಟಕ್ಕೆ 
ವಾಸ್ತ ವದಲ್ಲಿ ಮಾನವನ "ಎಟುಕಿಗೆ ಮೀರಿದ ಪ್ರಯತ್ನ ವಾಗಿ: ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆ. ಜೊತೆಗೆ ಪ್ರತಿ ಮತವೂ ಮರಣದ ಅನಂತರ ಹ 
ಪುರುಷಾರ್ಥದ ಅಥವಾ ಕಲ್ಯಾಣದ ಭರವಸೆಯನ್ನು ನೀಡಿದರೆ, ವೇದಾಂತವು ಆ ಕಲ್ಯಾಣವನ್ನು ಈ ಲೋಕದಲ್ಲಿಯೇ ಸಾಧಿಸಲು 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಅದರ ಗುರಿಯು ಅತ್ಯಂತ ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾ ನಿಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಪರೀಕ್ಷಾ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ 
ಇ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತಮ ಅರ್ಥದದ್ಲಿ, ಅನುಗುಣವಾಗಿದೆ. ಶಿ 
ರಾವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಮಾನವನ ಆಸೆ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳ ಸ್ವರೂಪದ ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುವ ಸಾಧನಗಳ 
ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವನ್ನು ಪೂರೈಸದಿದ್ದರೆ ಅವು ಶೋಕ ಅಥವಾ ವೇದನೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. 
ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿಮರ್ಶಕರಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು ವೇದಾಂತಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯ ಈ "ಅಂಶವನ್ನು ಅಪಾರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ಒಂದು ನೈರಾಶ್ಶ್ಯ 
ದರ್ಶನ ಹದು ಲಕ್ಷಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅದು ಜಿಜ್ಞಾಸ ಸೆಯ ಮನೋಧರ್ಮವನ್ನು ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾಗಿ ಪ್ರಚೋದಿಸುವಂಥ ತೇ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಂಗತಿಗಳಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತ ದೆ ಅಷ್ಟೆ. ವೇದಾಂತವನ್ನು ಇತರ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನವ ಪ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು 
ಯಾವುದೆಂದರೆ ಸಕಲ ದುಃಖಗಳನ್ನೂ ಪರಿಹರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿನ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವವರೆಗೆ 
ಅದು ವಿಶ್ರಾಂತವಾಗದಿರುವುದು. ಸೃಷ್ಟಿಯ ರಹಸ್ಯವನ್ನು ಅರಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಇದನ್ನು ತಲುಪಲು ಅದು. ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯ ಎಂದಿರುವುದನ್ನು ತಲುಪಲು ಅಥವಾ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥವನ್ನು ಆಗಮಾಡಲು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ರಿಗೂ 
ಸಾಧ್ಯವಾಗದಿರಬಹುದು. ಈ ಸತ್ಯವನ್ನು ತಲುಪುವಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಜನಗಳು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ 'ಮತ್ತು 
ಅದಕ್ಕೆ ಉತ್ತೇಜನೆ ನೀಡುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಹಾಚೆ ಕೀತನಗಳು. ಮಾನವರಿಗೆ ವೇದಾಂತದ ಗುರಿಯಾದ, ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿ 
ನಿಂದ. ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾಗದ, ಬ್ರಹ ಜ್ಞಾ “ನವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನೆರವೀಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತವೆ. 


ವೇದಾಂತಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ಅಧಿಕಾರಿ ಯಾರು? 


ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯದ ಅನ್ವೇಷಕನು ಪೂರೈಸಬೇಕಾದ ಮೊದಲನೆಯ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಅದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು 
ಅವನು ಪಡೆದಿರಬೇಕಾದುದು. ಪ್ರಸ್ತುತದಲ್ಲಿ, ಬಂದೇ ಸತ್ಯದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಹಂತಗಳು ಅಥವಾ “ಕಲವು ಸಲ ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ, 
ಅದರ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ದರ್ಶನಗಳು ಇವೆ. ಹಿಂದೆಯೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಮತದ, ಅನುಭಾವದ, ವಿಜ್ಞಾನದ ಮತ್ತು ವಿವಿಧ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಪಂಥಗಳ ಸತ್ಯ ಗಳು ಇವೆ. ಅದುವರೆಗೆ ತಲುಪಿದ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ಇವು ಗುರುತಿಸುತ್ತ ವೆ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತದ ವೈ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯ ಇರುವುದು 
ಅದು ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಾದ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಏಕೀಕರಿಸುವ ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಗುರಿಯಾಗಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಂಡಿರುವುದರಲ್ಲಿ. ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಲ್ಲದ ಇತರ ಯಾವುದೇ ವಿಶಿಷ್ಟ ಬಗೆಯ ಅಥವಾ ಮಟ್ಟದ ಸತ್ಯ ದಿಂದ 
ತೃಪ್ತಿಹೊಂದಿರುವ, ಮತ್ತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಆಸಕ್ತಿಯಿಲ್ಲದ “ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ವೇದಾಂತದ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯನ್ನು 
ಮಾಡುವ ಅಧಿಕಾರ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಫಲವನ್ನು ಅ ೨ಪೇಕ್ಷಿಸುವವನು ಗುರಿಯನ್ನು "ತಲುಪುವವರೆಗೆ ಮುಂದುವರಿಸಲು ಬೇಕಾದ 
ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ದೃಢಸಂಕಲ್ಪಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರಬೆ ಸೇಕು. ಅವನು ಮನಸ್ಸಿನ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕೇಂದ್ರೀಕರಣ ಅಥವಾ ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು 
ಸ್ವಾಧೀನದಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಲು ಸಮರ್ಥನಾಗಿರಬೇಕು. ಅಂಥ ಏಕಾಗ್ರತೆ ಎನ್ನುವುದು ಎಲ್ಲಾ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪೂರ್ವಭಾವನೆಗಳ 
(ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ರಾಗಗಳ) ಸಂಪೂರ್ಣ ವರ್ಜನೆ. ಆಧುನಿಕ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಈ ಶಿಕ್ಷಣ ವನ್ನು ವಿಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಸಿದೆ. 
ಆದರೆ ತುತ್ತತುದಿಯನ್ನು ತಲುಪುವ ನಿರ್ಧಾರ ದೃಢವಾಗಿರಬೇಕು. ದುರದೃಷ್ಟವಶಾತ್‌ ಅದು ಬಹುಪಾಲು ವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಇಲ್ಲವಾಗಿದೆ. ವಿಜ್ಞಾನಿಯಲ್ಲಿ ಈ ನಿರ್ಧಾರ ಅನೇಕವೇಳೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆದರೆ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಅವ ನು ಬಹಳವಾಗಿ ಅಂಟಿ 
ಕೊಂಡಿರುವ ವಿ ಷಯಗಳಲ್ಲಿ "ಕೆಲವನ್ನು ಬಿಡಬೇಕಾಗಬಹುದೆಂಬ ಹೆದರಿಕೆ ಅವನಿಗೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಟೆ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ 
ಸಂಬಂಧವು ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಬೌದ್ದಿಕ ಕಲ್ಪನೆ ನೆ ಅಥವಾ ಭಾವನೆಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿ ನದೇನೂ ಆಗಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಕೆಲವು ಸಲ ಕಂಡರೂ, ಅದು 
ಜಾ ಒಂದು “ರೀತಿಯಲ್ಲ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಲವು ಹಿರಿಯ ವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ಇನ್ನೂ ಮೀರಲಾಗದವರಾಗಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಈ ರೀತಿ ಇವರು ಆಲೋಚಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಇವರು ಅಂಟಿಕೊಂದಿರುವುದು. ಈ / ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಜಾಲ 
ದಿಂದ ಅವರ ಬುದ್ಧಿ ಮೇಲೆದ್ದು, ಅದರ ಪಾಶಗಳಿಂದ ಅವರನ್ನು ಬಿಡಿಸಲು ಸಮರ್ಥವಾದಾಗ ಅವರು `ವೇದಾಂತಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಲ್ಲ ಲರು. ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ತ್ಕಾಗವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಪೂರ್ಣ ವೈರಾಗ್ಯ ದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ 
ಏರಲು ವಿಜ್ಞಾನಿ ಶಕ್ತ ನಾಗಿಲ್ಲ. ಯೋಗ (ಮಾನಸಿಕ ನಿಯಂತ್ರಣ) ಮ ಮತ್ತು ವಿಚಾರ (ಜಿಜ್ಞಾ ಸ) ) ಗಳನ್ನು ॥ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿಸಿದ್ದ ಪ್ರಾಚೀನ 
ಭಾರತೀಯ ಶಕ್ಷಣ ಅನಾದರಕ್ಕೆ ಪಾತ್ರವಾಗಿದೆ. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಆಧುನಿಕ ಭಾರತೀಯ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ ಕೇವಲ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ 


೧೪೫ 
ವೇದಾಂತದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ತ್ವಗಳು 


ಸಿದ್ಧನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಅದಕ್ಕೆ ಅವಶ್ಯ ವಾದ ಅನೇಕ ನೈತಿಕ ಗುಣಗಳ ಸಂಪಾದನೆಯನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಯೋಗಕ್ಕೆ ಸಿದ್ಧನಾಗಿಲ್ಲ. 


ಸತ್ಯಾನ್ವೆ ಷಣೆಗೆ ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಿದ್ಧ ತೆಯನ್ನು ಸಾಧನ ಎನ್ನಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಿಕ್ಷಣ ವಿಧಾನ ನಿಧಾನವಾದುದೂ ಆನುಕ್ರಮ 

ವಾದುದೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಜನಗಳು ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಚಾರ ಅಥವಾ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾದ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಡೆಸುವ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ 

ಕೈಹಾಕುವ ಮೊದಲು ಮತ, ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರ, ತರ್ಕ, ಅನುಭಾವ ಮತ್ತು ಕಲಾಭಿರುಚಿಯನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ಹಂತಗಳ ಮೂಲಕ 

ಹಾದುಹೋಗುವಂತೆ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಜನರಿಗೆ ನಿರುತ್ಸಾ ಹವಾಗದಿರಲು ಅವರು ಗುರಿಯ ಹತ್ತಿರ ಇದ್ದೇವೆಂದು 

ಭಾವಿಸಲು ಹೇಳಿದೆ. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ (ತತ್ತಾ ರ್ಥವಿಚಾರ) ಕೊನೆಯ ಹಂತವನ್ನು ಲಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ವೇದಾಂತವು ಅ ಅನೇಕವೇಳೆ 

ಆ ವು ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಶ್ರವೇ ಸೂಚಿಸುವುದಾಗಿ ವ್ಯಾಖ್ಯ್ಕಾನಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ಅದು ಅದರ ಅತ್ಯಂತ 
ಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಈ 'ಕೂನೆಯ ಹಂತವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ. ಮಾನವಜ್ಞಾ ನದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕ್ಷೇತ್ರ ವನ್ನು. ವ್ಯಾಪಿಸಿರುತ್ತ ದೆ. 

'ಅವು ಎಷ್ಟೇ ಅಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿರಲಿ, ಮತಗ್ರಂಥಗಳು ಅಥವಾ ಇತರರ ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳು ಕೂಡಿ, ವಿಧಾಯಕ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು 
ಅಥವಾ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುವುದರ ದೋಷ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಕಂಡಾಗ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತದೆ. ಜೊತೆಗೆ, “ನಾನು 
ಅರಿತಿದ್ದೇನೆ', “ನಾನು ಕಂಡಿದ್ದೇನೆ', ಅಥವಾ "ನಾನು ಅನುಭವಿಸಿದ್ದೇನೆ' ಮುಂತಾದ ಶಬ್ದ ಗಳ ; ಮೂಲಕ ತಮ್ಮನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 
ಅನುಭಾವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳು 'ತಿಥವಾ ಸಮಾಧಿದರ್ಶನಗಳು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಪರೀಕ್ಷೆಮಾಡದೆ 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯವೆಂದು ಅವನ್ನು ಅದು ಅಲವಂಬಿಸಲಾರದು. 

ಈ ಯೋಗ್ಯತೆಯನ್ನು ಪಡೆದ ಅನಂತರ, ಎಂದರೆ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ವಿಧಾನವನ್ನು ನಿಷ್ಮುರವಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಅಥವಾ ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಯೋಗದ ಶಿಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುವುದರ ಮೂಲಕ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪೂರ್ವಭಾವನೆಗಳಿಲ್ಲವನ್ನೂ ತೊಡೆದು 
ಹಾಕುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಗಳಿಸಿದ ಅನಂತರ, ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಬದುಕಿನ ನ್‌ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೆ, ಎಂದರೆ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಮೀಮಾಂಸೆಗೆ, 
ಮೊದಲುಮಾಡಬಹುದು.. ಅಸಹಾಯ ಅಥವಾ ಶೈಶವಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಜನರು ಇತರರ ನೆರವನ್ನು ಆಶ್ರ ಯಿಸಬಹುದು; ಆದ್ರರಿಂದ 
ಅವರು ತಮ್ಮ ಮನಃಪ್ರಕೃತಿಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಒಂದು ಅದೃಶ್ಯ ವಾದ ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ಶಕ್ತಿ 'ಯುತವಾದ ಚೇತನದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ 
ದೇಹದ ಅಳಿವಿನ ಅನಂತರ ಯಾವುದೋ ರೀತಿಯ ಒಂದು ಉಳಿವಿನಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ದೃಶ್ಯಜಗತ್ತಿನ ಸತ್ಯತೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಬಗೆಯ 
ನಂಬಿಕೆಯಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ತನಗೆ ಎಟುಕಿದ್ದರಲ್ಲಿ ತೃಪ್ತಿ ಯನ್ನು ಕಂಡು ಅದಕ್ಕೆ ' ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಅದು ಶಕ್ತಿಗೂಡಿಕೊಂಡು ಬೆಳೆದಾಗ ಅದು ಸಂಶಯಪಡಲು ಮತ್ತು. ಸಾಕ್ಷ ೫ನ್ನು ಕೇಳಲು ಮೊದಲಿಡುತ್ತ ದೆ. ಭಗವದ್ಗಿ 
ತೆಯು ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ ಸಂಶಯ ಅಪಾಯಕಾರಿ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅಸ್ತಿ ರಗೊಳಿಸಲು ಅನುವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು 
ಕೊನೆಗೆ ವಿಚಾರರಹಿತ ಶ್ರ ದ್ಹೈಯಿಂದಲಾದರೂ ಹೊರದೂಡಬೇಕು. ಶ್ರ ದ್ಬೆ ಅಂಥ ಬುದ್ಧಿ “ಗಳ ಮೂಲಾಧಾರ. ಆದರೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ 
ಆಲೋಚಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಉಳ್ಳವರಿಗೆ ಸಂಶಯವು ಹೆಚ್ಚನ ಜಿಜ್ಞಾ ಣೆ ಪ್ರಚೋದಕವಾಗುತ್ತದೆ. ನಾಸದೀಯ 
ಸೂಕ್ತ ಅಥವಾ ಉದ್ದ ವಗೀತೆ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ "ಸಂಶಯವು ಜ್ಞಾ ನದ ತಾಯಿ. ಸಂಪ್ರದಾಯ ಅಥವಾ ಅಧಿಕಾರವಾಣಿಯನ್ನು 
ಅಥವಾ ತನ್ನ ಸ್ವಂತ "ಅಪರೀಕ್ಷಿತ ಅರಿವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುವ ವಾ್‌ [ಮನೋವೃತ್ತಿಯಿಂದ ವಿಮೋಚನೆ ಪಡೆಯುವ ಆಸೆಯನ್ನು 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಮೊದಲಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿಮೋಚನೆ ಬದು ನಿಧಾನವಾದ ಅನುಕ್ರಮವಾದುದರಿಂದ ಒಂದಥ ನದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರ ತಿಜೂಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಅವನು ಸತ್ಯವನ್ನು ಅರಸಲು ಶಕ್ತ ನಾಗಿರುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ೭ ಒಬ್ಬ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ಸ್ಲನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಮತ 
ಮತ್ತು ಅನುಭಾವಗಳು ಶ್ರದ್ಧೆ ಮತ್ತು 'ದರ್ಶನಗಳ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬಾಳಲು ಇಚ್ಛಿ ಸುತ್ತ ವೆ. ವಿಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು. ತತ್ತ ಇಲೌಸ್ತ್ರಗಳಾದರೋ 
ಪರೀಕ್ಷಿತ ವಸ್ತುಗಳ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತವೆ. ಕ 


ವೇದಾಂತದ ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪ 


ಎಲ್ಲ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪದ್ಧತಿಗಳೂ, ಎಲ್ಲಾದರೂ ಕಂಡುಬಂದಿರಲಿ ಅಥವಾ ಬೆಳೆದಿರಲಿ, ಅವು ವೇದಾಂತದ ಏಕೋದ್ರೇಶಕ್ಕೆ 
ಅಥವಾ ತುದಿಗೆ ಹಾದಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಆಗಿರುತ್ತ ವೆ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ಪ್ಲನದ ಗುರಿಯೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ವೇದಾಂತದ ಉದ್ದೇಶ ಅಥವಾ 
ಗುರಿಯನ್ನು ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸಿದೆ: ಯಾವುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದರಿಂದ ಎಲ್ಲವೂ ಜ್ಲಾ __ತವಾಗುತ್ತದೆಯೋ ಮತ್ತು “`ಮಾವುದನು 
ಪಡೆಯುವುದರಿಂದ ಪಡೆಯಬೇಕಾದುದು ಬೇರಾವುದೂ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅದು. ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ 
ಅಥವಾ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಮೊದಮೊದಲಲ್ಲಿ ಆಸೆ ಅಥವಾ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುವ ಮತ್ತು ಭಯಗಳನ್ನು. ಗೆಲ್ಲುವ - ಇವೆಲವೂ 
ದೈಹಿಕವಾದುವೇ- ಇತ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಎಲ್ಲ ಬೌದ್ದಿಕ ಹಾಗೂ ಲಾ 
ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ತೃಪ್ತಿಪಡಿಸಲು ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಭಯಗಳನ್ನೂ ಜಯಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸುತ್ತದೆ. ಮೊದ ಲನೆಯದನ ಭ್ಯ ಪಡೆ 
ಟಃ ಜನಗಳು. ಮತ ಮತ್ತು ವಿಜ್ತಾ ಶನಗಳನ್ನು ಸಾಧನವಾಗಿ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅವರು ತ ಕಳ 
ವನ್ನು, ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ವೇದಾಂತವನ್ನು. ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾ ರೆ ಆದ್ರರಿಂದ ವೇದಾಂತ ಮತವನ್ನಾ ಗಲೀ ವಿಜ್ಞಾ ಗಡ ಗಳ ಎ 
ವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಅವುಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಮನ ಔಎಯವನ್ನು 'ಅರಸುತ್ತ ದೆ. ಮತದಿಂದ ಹಿಡಿದು ಮೇಲಿನ ವರೆಗಿನ ಪ 
ಗಳೂ. ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ವಿವೇಚನಾಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು - ವೇದಾಂತ; ವನ್ನು ಕುರಿತು ಬರೆಯುವ ಬಹಳ ಜನರು | ಹೇಳುವಂತೆ ಜ ಕ 
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೧೪೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಯನ್ನಲ್ಲ- ನಿರ್ಮಲವಾಗಿಸಲು, ಹರಿತಗೊಳಿಸಲು, ಅಥವಾ ಏಕಾಗ್ರ ಮಾಡಲು ಉದ್ಯುಕ್ತವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈ 'ನಿವ್ವ ್ಯಕ್ತೀ 


ಕರಣ” "(ಅಹಂತ್ವದ ಚುರ ಬ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೇ ತತ್ವ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಅ 
ಸವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರಾ 
ದೆಂದು ಯಾರೂ ಭಾವಿಸಬಾರದು. ನ 4 


ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುವ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಜನರು ಅನೇಕ ಸಲ ಬೀಳುವ ಒಂದು ದೊಡ್ಡ ದೋಷದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಜಿಜ್ಞಾಸು 

ವಿಗೆ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆ ನೀಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಎಲ್ಲರೂ ಸ್ತಾ ರ ಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸುತ್ತಾ [ಕ ಮತ್ತು ಅರಸುತ್ತಾ ರೆ ಆದರೆ ವಿವೇಚನಾ 
ರಹಿತ ಬಬ್ಬ ತೃಪ್ತ ವ್ಯಕ್ತಿಗಿಂತಲೂ ಒಬ್ಬ ಅತೃಪ್ತ ಸೋಕ್ರೆ ಟಿಸ್‌ ಸತ್ಯದ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ. ಮತದ, 
ಅನುಭಾವದ, ದೇವತಾಶಾಸ ಸದ, ಮತ್ತು. ಅನೇಕ ವೇಳೆ ವಿಜ್ಞಾ ನದ್ದೂ ಸಹ ಸತ್ಯ ಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧ ರಿಸುವುದು ಜಿಜ್ರಾ ್ಲಸುವಿನ 
ಸಮಾಧಾನ. ತೃಪ್ತಿ. ಒಬ್ಬ ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಪ್ಲಾಂಕ್‌ ಅಥವಾ ೫ ಒಬ್ಬ ಬಟ್ರ ನಂಡ್‌ ರಸ್ಸಲ್‌ ಕಾರ್ಚಾಸತ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಆಂಟಿಕೊಳ್ಳ ಲು 
ಇಚ್ಛಿಸುತ್ತಾರೆ. 'ಏಕೆಂದರೆ 'ಅವರಿಗೆ ಅದರಿಂದ ಜ್ಯ ಸಮಾಧಾನ ದೊರೆಯುತ್ತ] ದೆ. ತಾರ್ಕಿಕ ಅಥವಾ ವ್ಯಾಕರಣ ವಿವರಣೆಗಳ 
ಷಯದಲ್ಲಿ ಕಾಪಾಡುವ ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರ ಜ್ಞರು ಮತ್ತು ಪಂಡಿತರು ಆತ್ಯಂತಿಕವಾಗಿ ಅವಲಂಬಿಸುವುದು ವ್ಳ ಯಕ್ಷಿಕ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನೇ. 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. "ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಪರಸತ್ಯದ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣ ಇರುವುದು ಅದರ ವಿಷ ಷಯದಲ್ಲಿ ಹಾ ಫ್ಬಭಿಪ್ರಾಯ 
ಅಚಿಂತ್ರ [ವಾಗಿರುವುದು ಮತ್ತು ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಅಸಾಧ್ಯ ಸಾಗರುವುದು. ಯಾವನೇ ಅನುಭವಿಸಿದ ಕೇವಲ ಸಮಾಧಾನ, ಸಂತೋಷ, 
ಅಥವಾ ಆನಂದ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯದ ಮಾನದಂಡವಲ್ಲ. ಕೇವಲ ಸತ್ಕವಷ್ಟನ್ನೇ ಅರಸಿದ್ದರೂ ಆ ಎರಡೂ ಜೊತೆಯಾಗಿರಬೇಕು. 


ಗ 


(| 


ಜೀವನದ ಸ್ವರೂಪ ಏನು? 


ವೇದಾಂತವು ಎಲ್ಲ ಅನುಭವವನ್ನೂ ಮೊದಲಲ್ಲಿ, ಬಹುತೇಕ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮಾಡಿರುವಂತೆ, ಎರಡು ಅಂಶಗಳಾಗಿ-ಜ್ಞಾತೃ 
(ಕ್ಷೇತ್ರಜ್ಞ) ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತ ಅಥವಾ ಜ್ಞೇಯ ಜಗತ್ತು (ಕ್ಷೇತ್ರ)-ವಿಭಾಗಿಸಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರ, ಇವು 
ಐರೋಪ್ಯ ಚಿಂತನೆಯ ಚಿತ್ತ (171176) ಮತ್ತು ಜಡ(118/101)ಗಳಿಗೆ ಸಮನಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈ ಸಾಮ್ಯ ಕೇವಲ ಸ್ಥ ಲ 
ವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಪಶ್ಚಿಮದಲ್ಲಿ ತತ್ಪಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ಚಿತ್ತ ಮತ್ತು ಜಡ, ಅಥವಾ ವಿಷಯಿ ಮತ್ತು ವಿಷಯ ಇವನ್ನು ವೇದಾಂತಿಗಳು 
ಮಾಡಿರುವಷ್ಟು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿರುವುದು ಇನ್ನೂ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತ್ರಂಶವು ಚಿಂತನೆಗಳು, 
ಭಾವಗಳು, ಮತ್ತು ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಮುಂತಾದ ಚಿತ್ತದ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಯೂರೋಪು ಮತ್ತು ಅಮೆರಿಕಗಳಲ್ಲಿ 
ಅವನ್ನು ಚಿತ್ತವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅವನ್ನು ಜ್ಞಾತ ಅಥವಾ ವಿಷಯ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದೆ, ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗ್ರಾಹ್ಯ ವಿಷಯಗಳ ವರ್ಗದಲ್ಲೇ ಸೇರಿಸಿದೆ. ವೇದಾಂತವು ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡು ಜಾತಿಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುತ್ತದೆ, ಮಾನಸಿಕ 
ಮತ್ತು ಭೌತಿಕ, ಎಂದರೆ ಆಂತರಿಕ ಮತ್ತು ಬಾಹ್ಯ. ಈ ರೀತಿ ದ್ರಷ್ಟೃ(ಜ್ಞಾತೃ)ವನ್ನು ದೃಶ್ಯದಿಂದ, ಎಂದರೆ ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು 
ಮಾನಸಿಕ ಜಗತ್ತುಗಳ ಇಡೀ ದೃಶ್ಯಪರಂಪ ರೆಯಿಂದ, ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸ 1 ಈ ಬಗೆಯ ವಿಭಜನೆಗೆ ಕಾರಣ ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳು 
ವಿಭಿನ್ನ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಸೇರಿರುವುದು. "ದ್ರ ಶ್ಯವಾದದ್ದು ಸಜ ಜ್ಞಾತವಾದದ್ದು ಅಸ್ಥಿ ರ, ಆದರೆ ದ್ರಷ್ಟೃವು ವ್ಯತ್ಕಾಸಗಳನ್ನು ನೋಡು 
ತ್ತಾನೆ ಅಷ್ಟೆ ಮತ್ತು ಅಂತೆ ಅವನು ಸ್ಥಿರ. 


ಈ ವಿಭಾಗದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮಹತ್ವ 


ದೃಶ್ಯಜಗತ್ತಿನ ನ ಮತ್ತು ಅದರಲ್ಲೂ ಈ ಭೌತಿಕದೇಹದ, ಅನಿತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿದ ಜನರು ಮತ, ದೇವತಾಶಾಸ್ತ್ರ, 
ಅನುಭಾವ `ೊದಲಾದವುಗಳ ಸಮಾಧಾನ ಮತ್ತು ಅವಲಂಬನಗಳನ್ನು ಅಶಸುತ್ತಾ ರೆ ದೃಶ್ಯಜಗತ್ತು ನೀಡುವ ಸುಖದ ಕಾರಣದಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಅಥವಾ ಕಡೆಯ ಪಕ್ಷ ಅದರ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ಸತ್ಯವೆಂದು ನಂಬಿ ಅದಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳುವ ವ ಇತರರು ವಾಸ್ತವವಾದಿಗಳು. 
ಇವರಲ್ಲಿ ಬಹುಮಂದಿ ವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳು. ಮಾನಸಿಕ ಎನ್ನುವ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಜರು. ಕಡೆಗಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಆಂತರಿಕವಾಗಿರಲಿ 
ಬಾಹ್ಯ 'ವಾಗಿರಲಿ ನೋಡಿದ್ದನ್ನು ಅಥವಾ ತಿಳಿದದ್ದನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಇವರಿಂದ ಭಿನ್ನರಾಗಿ, ಚಿತ್ತ ಮತ್ತು ಜಡ, 
ಇದರೆ ದ್ರಷ್ಟೃ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯ - ವಿಷಯಿ(ಜ್ಞಾ ತೃ ಮತ್ತು ವಿಷಯ (ಜ್ಞಾತ) - ಎರಡನ್ನೂ ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಮತ್ತು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ವಾದ ಸತ್ಯ ವನ್ನು ಅರಸುವ "ಕೆಲವರು ತತ್ತ್ವ ಎಶೌಸ್ರಜ್ಞ ರು. ಮೊದಲನೆಯ ಪಂಗಡದವರಂತೆ ಇವರು ಕೇವಲ ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿ 
04100೫ ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಭೆ (1728/08-101)ಮನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಎರಡನೆಯ ಪಂಗಡದವರಂತೆ, ಮಾನಸಿ 
ಕಾಂಶದ ಯಾವ ಭಾಗವನ್ನೂ ಕಡೆಗಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ತಮಗೆ ಸುಖಮೂಲವೆಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಜ್ಞಾತಜ ಗತ್ತನ್ನು ಸತ್ಯವೆಂದು 
ಪರಿಗಣಿಸುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ವೇದಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರಜ್ಞ ಜ್ಞ ನು ಅರಸುವುದು ಸಮಾಧಾನವಾಗಲಿ ಸಂತೋಷವಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ, 
ಅದರ ಬದಲು ಸತ್ಯ; ಇಡೀ ಬದುಕಿನ ಸತ್ಯವನ್ನು" ಅಂತವನು ಪರಮಜ್ಞಾನ ವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅದು 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಶ್ರೇಯ ಮಸ್ಸನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುವುದು ವೇದ್ಯವೇ ಆಗಿದೆ. 


ವೇದಾಂತದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ತ್ವಗಳು 


ಇಡೀ ಜೀವನ ಅಥವಾ ಅನುಭವ ಎಂದರೆ ನಮ್ಮ ಅರ್ಥ ಏನು? 


ಜ್ರ ಕೈಟ। 

ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತದರ್ಶನದ ಕೇಂದ್ರ ಸಮಸ್ಯೆ ಇದು. ಯುರೋಪಿನ ಅಜ್ಞಾನ ಚೇ: ಬಾಸು 
ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಆಧಾರಾಂಶಗಳ, ಬೇರೆ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅನುಭವದ ಒಂದು ಕಾಡಾ 
ವಾಗಿದೆ. ವೇದಾಂತವಾದರೋ ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಜಾಗ್ರತ್ತು, ಸ್ವಷ್ಟ ಮತ್ತು ಸುಷುಪ್ತಿ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು, ದ. 
ಅನುಭವವನ್ನು, ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಜೊತೆಗೆ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರವು ಜಾಗ್ರತ್ತಿನ 1. ತ 
ಮಾನದಂಡವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಈ ಮಾನದಂಡದಿಂದ ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ಸುಪುಪ್ರಿಗಳ ಅನುಭವದ ಬೆಲೆಯನ್ನು 2 ಇದ 
ಸುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ವೇದಾಂತವು ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನೂ ಒಂದೇ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿರಿಸಿ ಅರಳ ಸತ್ಯತೆಯ 'ವಕಾತ್ಟ ಪರತ ಕ 
ಆದ್ವರಿಂದ ಪಾಶ್ಚಾ ತ್ಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ನಿರ್ಧಾರಗಳು ಸಮಗ್ರ ಸತ್ಯದ ದರ್ಶನವನ್ನು ಪಡೆಯಲಾರವು ಅದಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುವ ಒಂದೇ ಹ 
ವೇದಾಂತ, ಏಕೆಂದರೆ ವೇದಾಂತ ಸಮಗ್ರ ಅನುಭವವನ್ನು ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 


ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಿವರಗಳಿಗೆ ಹೋಗದೆ, ಇಲ್ಲಿ ಇಷ್ಟು ಹೇಳುವುದು ಸಾಕು: ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಷ್ಯನು ವು” ಎ 
ಇಡೀ ಪ್ರಪಂಚ ಸ್ವಪ್ನಗಳ ಪ್ರಪಂಚದಷ್ಟೇ ಮನಸ್ಸಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂಬ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಗೆ ನಮ್ಮನ್ನು ಮೊದಲು ಬಹ್ಮಸತದ ವ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡು ಪ್ರಪಂಚಗಳೂ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಲಯವಾಗುವುದರಿಂದ ಜಾಗ್ರತ್ತು ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಗಳ ಇಡೀ ದೃಶ್ಯ 
ಜಗತ್ತು ಅಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಮಿಥೈ. ಅವು ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಸತ್ಯದಂತೆ ತೋರುತ್ತವೆ. ವೇದಾಂತವು ವಾಸ್ತವವಾದವಾಗಲಿ ಚಿದ್ದಾದ 
(1660811517) ವಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದು ದೃಶ್ಯಜಗತ್ತಿನ ವಿಷಯದ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವಾಸ್ತವವಾದ, ಮತ್ತು ಭತ್ತುಸ್ವ ಯಾವಾ 
ಕುರಿತಿರುವ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆತ್ಮವಾದ; ಏಕೆಂದರೆ ಮನಃಕಲ್ಪಿತವಾದ ಇಡೀ ಜಗತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿಗೆ 
ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮದ ಕೇವಲ ಭಾವನೆ ಅಥವಾ ಕಲ್ಪನೆಯಿಂದ ಮೇಲೇರಿ, ಪ್ರತಿಯೊಂದರ, ಎಲ್ಲದರ ಜೊತೆಗೂ ತಾನು 


ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಹೊಂದುವವರೆಗೆ ಅಥವಾ ಬಾಳುವವರೆಗೆ ಎಲ್ಲವೂ ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಅರಿವನ್ನು ಪಡೆಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 


ವೇದಾಂತದ ಗುರಿ 


ವೇದಾಂತದ ಯೋಗ್ಯತೆಯ ನಿಜವಾದ ಪರೀಕ್ಷೆ ಇರುವುದು ಅದು ಇಹದ ಮತ್ತು ಇಂದಿನ ಬದುಕಿನೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿರುವ 
ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ; ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಊಹಾಪೋಹದ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲೋ ಅಥವಾ ಬೌದ್ಧಿಕವಾಗಿ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲೋ 
ಅಲ್ಲ. ಇರುವ ಏಕಮಾತ್ರ ಪ್ರಶ್ನೆ, ವೇದಾಂತವು ಸಮಗ್ರ ಜೀವನವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆಯೇ, ಹಾಗೂ ನಿಜಜೀವನದಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ 
ಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆಯೇ? ಇವು ಎರಡು ಭಿನ್ನ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಲ್ಲ, ಅದರ ಬದಲು ಒಂದೇ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ಮುಮ್ಮುಖ 
ಮತ್ತು ಹಿಮ್ಮುಖ ಎನ್ನಬಹುದು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜನಗಳು, ವೈಯಕ್ತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋಣವನ್ನು ತಾಳಿ, ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥವನ್ನು 
ಇಹ ಅಥವಾ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಭವಿಷ್ಯತ್‌ ಜೀವನದಲ್ಲಿನ ಪರಮಾನಂದವಾಗಿ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದು ಮತ ಅಥವಾ ಅನುಭಾವ. 
ಆದರೆ ಮತದಂತೆ ವೇದಾಂತವು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಭ್ಯುದಯದಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದರೂ ಅದರ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥದ ಕಲ್ಪನೆ ಇಡೀ 
ಮಾನವಜನಾಂಗವನ್ನು, ಅಪ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಇಡೀ ಜೀವಜಗತ್ತನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸುವವರೆಗೆ ಅದು ವಿರಮಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ತನ್ನ ಹೊರಗೆ ಇರುವು 
ದನ್ನು ಎಷ್ಟು ಸಾಧ್ಯವೋ ಅಷ್ಟು ಪಡೆದಿದ್ದೇನೆಂಬ ತೃಪ್ತಿ ಕಾಣುವವರೆಗೆ ಮನುಷ್ಯ ಸುಖಿಯಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೊದಲಲ್ಲಿ ಅವನು 
ಐಶ್ವರ್ಯ ಮತ್ತು ತನ್ನ ಹೊರಗಿನ ಎಲ್ಲ ಸುಖಸಾಧನಗಳನ್ನು ಅರಸುತ್ತಾನೆ. ಹೆಂಡತಿ, ಸ್ನೇಹಿತರು ಮತ್ತು. ನೆರೆಹೊರೆಯವರನ್ನು 
ಅವನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ; ಅವರ ಸುಖ ಅಥವಾ ದುಃಖವನ್ನು ತನ್ನ ಸುಖ ಅಥವಾ ದುಃಖವನ್ನಾಗಿ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಒಂದು 
ಮಾತಿನಲ್ಲಿ, ಅವರ ಕ್ಷೇಮವೇ ತನ್ನ ಕ್ಷೇಮವೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವನ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು ಮತ್ತು ಇತರ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು 
ಪರಸ್ಪರಾಶ್ರಿತ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವನು ಅನಂತರ ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ. ವೇದಾಂತವು ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ, 
ಮತ್ತು ಸಸ್ಯಜಗತ್ತಿನ ಶ್ರೇಯಸ್ಸು ಮಾನವಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ, ಮಾನವದೇಹದ ರಚನಾ 
ದ್ರವ್ಯವೇ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಸಂಯೋಗಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ರಚನಾದ್ರವ್ಯವೂ ಆಗಿದೆಯೆಂದು ವೇದಾಂತ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು 
ಕ್ಷಣದ ಹಿಂದೆ ಮಾನವದೇಹದ ಅಂಶವಾಗಿದ್ದುದು ಈಗ ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳ ದೇಹದ ಅಂಶವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅದು ವಿಪರ್ಯಯ 
ದಲ್ಲೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಇತರ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಅವನಿಗೆ ಆಹಾರವಾಗಿರುವಂತೆ ಅವನ ದೇಹವೂ ಇತರವಕ್ಕೆ ಆಹಾರವಾಗುತ್ತದೆ. 
ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ, ಈ ವಿನಿಮಯ ಎಷ್ಟು ನಿರಂತರವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ ತನ್ನದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಯಾವುದೇ ವಸ್ತು ಯಾವುದೇ 
ಹಣ್ಣ ದರೂ ಇದೆಯೇ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದಂತಿದೆ. ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ದೇಹ ಎಂಬ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ 
ತಂದು ಎ ಭಾಳಾಜವದ್ದ ಒಂದು ವ್ಯರ್ಥ ನಂಬಿಕೆ ಅಥವಾ ಭ್ರಾಂತಿ. ಹೀಗೆಯೇ ಪ್ರತಿಬುದ್ಧಿಯೂ 
ೈಕ್ರಿಯೊಬ್ಬನ ತ ಶ್ರ ವರ, ಮತ್ತು ಪೂರ್ವಜರ, ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅವನಿಗೆ ಗೊತ್ತಿರುವ ಪ್ರಪಂಚದ ಭಾವನೆ 
ಅಥವಾ ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಂದ ರಚಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮನಃಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೂ ಕೇವಲ ಅವನ ಸ್ವಂತದ್ದೆಂದು ಸೂಚಿಸುವ 


೧೪೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಹ ಸಂಸ್ಕೃ ತಿ 


ಗೆರೆಯನ್ನು ಎಳೆಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವನ ಭಾವಗಳು, ಭಾವನೆಗಳು ಮತ್ತು ಹಂಬಲಗಳು ಅವನ ದೇಹದ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಅವನ 
ತಂದೆತಾಯಿಗಳಿಂದ ಎಂದರೆ ಅವ ನ ಪೂರ್ವಜರಿಂದ ವಂಶಾನುಗತವಾಗಿ ಬಂದವು. 

ಅನಂತರ, ಆತ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದರ ೩ ವಿಷಯ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ತನ್ನ ಆತ ಓವನ್ನು “ನಾನು” ಎಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಈ “ನಾನು” ಎನ್ನು ವುದರ ಲಕ್ಷಣ ಏನು? ಅದರ ಸಾಮಾನ್ಯಗುಣ ಯಾವುದು? ಅದು ಪರಸ್ಪ ರ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಗಳ ಸಹಿತವಾದ ಎಲ್ಲ 
“ನಾನು”ಗಳ ಸಮಾನಾಂಶ ಅಥವಾ ಲಕ್ಷಣ ಆಗಿರಬೇಕು. ಪ್ರತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿ ನಿಮಿಷ ಕ್ಕೂ ಬದಲಾಗುವ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿದರೆ, “ನಾನು” ಎಂಬ ಸಮಾನಾಂಶವೊಂದೇ ಅನುಭವಸಿದ್ಧ ವಾದ ಶಾಶ್ವತ ಅಂಶ. ಒದು ಮಾತಿನಲ್ಲಿ, ವೈಯಕ್ತಿ ಕತೆ 
ಯನ್ನು ಒಂದು ಶಾಶ್ವತವಾದ ಅಂಶವೆಂದು ನಿರೂಪಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಶಾಶ್ವ ತವಾಗಿ 'ನಿರುವುದೆಲ್ಲವೂ ಕೇವಲ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿರು 
ವುದು ಮಾತ್ರ. “ಏಕಪ್ರು ಉಳಿಯುತ್ತದೆ, ಅನೇಕ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ.” ವೈಯಕಿ ಕತೆಯು, ವಿಮರ್ಶೆಗೆ ಒಳಗಾದಾಗ, ನಮ್ಮನ್ನು 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕಕ್ಕೆ, ಸರ್ವಕ್ಕೆ ಮುಟ್ಟಿಸುವ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆ. ಸರ್ವತೋಮುಖ ಜೀವನದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸಂತತವಾಗಿ ಮತ್ತು ಆಳವಾಗಿ 
ಆಲೋಜಿಸುವುದರ ಸಸ ಪಡೆದ ಎಲ್ಲವೂ ಏಕವೇ ಎಂಬ ದೃಢನಿಶ್ಚಯ ವೇದಾಂತದ ಗುರಿ. ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಬದುಕನ್ನೇ ಸತತವಾಗಿ 
ನೋಡುತ್ತಿ ದ್ದು ಅದರಲ್ಲಿ ಸರ್ವವನ್ನು ಪ್ರತ ಕ್ಷವಾಗಿ ಕಾಣದಿದ್ದರೆ ವ ಸದ್ಧಿ ಅಸಾಧ್ಯ. 


ತತ್ತ ಎಶಾಸ್ತ ಸ್ರವನ್ನು ಅಷ್ಟು ಕಷ್ಟವೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದು ಏಕೆ? 


ಸ್ಪರ ಭಿನ್ನ ತ್ಟುಭ ಮತ್ತು ಕೆಲವು ಸಲ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿಯೂ ಇರುವ ಅನೇಕಾನೇಕ ಪಂಥಗಳು ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು 
ಇರುವ ಜಳ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿದಿನ ಅವುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಏರುತ್ತಿ ರುವ ಅತ್ಯ ತ ನಿರುತ್ಸಾಹಕ ಸಂಗತಿ - ಇವು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ' ಅಥವಾ 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸತ್ಯವೆಂದೆನಿಸುವ ಯಾವುದೇ "ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಸಾಧ್ಯವೇ ಎಂಬ ತೀವ್ರ ಸಂದೇಹವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. 
ಹೆ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಮನಃಶಾಂತಯನ್ನು ಯಾವುದಾದರೂ ಬಗೆಯ ಅನುಭಾವ ಅಥವಾ ಮತ ಒಬ್ಬನಿಗೆ 
ನೀಡದಿದ್ದರೆ ಈ ಬಿಸಿಲ್ಲುದುರೆಯ ಬೇಟೆಯನ್ನು ಬಿಡುವುದಾದರೂ ವಿವೇಕವಲ್ಲವೇ ಎಂದು ಕೇಳಬಹುದು. ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯ 
ವನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಮಹಾ ಜಟಿಲತೆಗೆ ಕಾರಣ ಸತ್ಯದ ಮೌಲ್ಯ ನಿರ್ಣಯವು ಮಾನವನ ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿ 
ಸಿರುವ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಅನುಭವಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಜನರು ತಮ್ಮನ್ನು ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು 
ವೇದಾಂತ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಮಾನವನು ಬುದ್ಧಿಯಿಂದ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಪಡೆಯುತ್ತಿರುವವರೆಗೆ, ದರ್ಶನಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಸುಮ್ಮನೆ 
ಬೆಳೆಯುತ್ತಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಒಂದು ಅಂತಿಮ ಪರಿಹಾರ ಪಡೆಯುವಲ್ಲಿ ಅವು ಸಹಾಯಕವಾಗುವುದಕ್ಕಿಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಿ ನ ಅಡ್ಡಿ ಯೇ 
ಆಗುತ್ತವೆ. ಚಿರಪರಿಚಿತವಾಗಿರುವ ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿವಾದಗಳೆಲ್ಲವೂ ಬುದ್ಧಿಯವು. ಅಂಥ ಬುದ್ಧಿ ಗ್ರಸ್ತ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಮತ ಅಥವಾ 
ಬಹಳ ಹೆಜ್ಜೆ ೦ದರೆ ಯೋಗ ಅಥವಾ ಅನುಭಾವ ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾದ ಮದ್ದು. ವಾಸ್ತವದಲ್ಲಿ, ಬುದ್ಧಿ ಯ. ಉತ್ತುಂಗ ಶಿಖರಗಳಿಗೆ 
ಏರಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಶಂಸನೀಯ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿರುವ ಆಧುನಿಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಚೀನ ಯೂರೋಪಿನ ಶ್ರೇಷ್ಠ ದಾರ್ಶನಿಕರು 
ಆತ್ಯಂತಿಕವಾಗಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಅನುಭಾವದಲ್ಲಿ ಸತಃ ಸಿಕ್ಕಿ ದಾರಿಗೆಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ನಿಜವಾದ ಪರಿಹಾರವನ್ನು 
ಹುಡುಕಬೇಕಾದ್ದು ಬುದ್ಧಿ ಯಲ್ಲದ ಕೇವಲ ಪ್ರತಿಭೆಯಲ್ಲಾಗಲೀ ಭಾವೋನ್ಮಾದದಲ್ಲಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ, ಬದುಕಿನ ಸುಮಗ್ರ ತೆಯನ್ನು 
ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವ ವಿವೇಕದಲ್ಲಿ ಎಂದು ವೇದಾಂತ ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ “ವಿವೇಕದಲ್ಲಿ ಆಶ್ರಯ ಪಡೆ” ಎಂದು 
ಹೇಳಿದೆ. ವಿವೇಕ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದು ಸಮಗ್ರ ಜೀವನಕ್ಕೆ. ಬೇರೆಯ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವಿವೇಕದ ವಿಷಯ ಈ 
ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಷೇತ್ರಜ್ಞ ಜ್ಞಾನ. ಆದು ಕೇವಲ ಜಡಪ್ರಕೃ ತಿಯದಾಗಲಿ ಕೇವಲ ಮನಸ್ಸು ಅಥವಾ ಚೈತನ್ಯದ್ದಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. ಬುದ್ಧಿ ಕುರಿತಿರು 
ವುದು ಎರಡನೆಯದನ್ನು. ಜನಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಯಶಃ ಬೇಸರ ತರುವಂತೆ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಯನ್ನು “ಬೆಳೆಸ ವುದೂ ಅದೇ. 


ತತ್ತ ಆಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಕ್ಕೆ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕ 


ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಅನ್‌ ಅವನು ಬಾಳಿದ ಬದುಕು ಎಂಬ ಚಿರಗೌರವಿತ ನಂಬಿಕೆ ಭಾರತೀಯರಲ್ಲಿದೆ. 
ಆದ್ವರಿಂದಲೇ ಸತ್ತು! ರುಷರ ಸಂಗವನ್ನು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯ ಕವೆಂದು ಒತ್ತಿಹೇಳಿದೆ. ಇದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದ ಕಡೆ ಅವರ ಜೀವನಗಳ ಅಧ್ಯಯನ 
ಎರಡನೆಯ ಮಾರ್ಗ. ಶ್ರೀರಾಮ, ಜನಕ ಮತ್ತು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣರಿಂದ ಹಿಡಿದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯ ಮತ್ತು ರಾಮಕೃಷ್ಣಪರಮಹಂಸರ 
ವರೆಗಿನ ಶ್ರೇಷ್ಠ ವೇದಾಂತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಸಂಗತಿಗಳಿಂದ ಅವರು ತಮ್ಮ ದರ್ಶನ ಪಕ್ವ ವಾದ ಅನಂತರ 
ಗುಹೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಕಾಡುಗಳಲ್ಲಿ ಯೋಗಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವಿತುಕೊಳ್ಳಲಿಲ್ಲ ಅಥವಾ ನದೀತೀರಗಳಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಗಿರಿಶಿಖರಗಳ 
ಮೇಲೆ ವಿಗ್ರಹಗಳಂತೆ ಕುಳಿತುಬಿಡಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಕರೆ ಎಲ್ಲಿಂದಲೇ ಬರಲಿ ತಮ್ಮ ಸುತ್ತಲಿನ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕಾಗಿ ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿ ಭಾಗ 
ಜೀವನವನ್ನು ಸವೆಸಿದರು. ತಮ್ಮ ಬದುಕಿನ ಗುರಿಯ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಅವರು ಅರಸಿದ್ದು ಈ ರೀತಿಯನ್ಲಿ. 
ಸ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುವ ಮೊದಲು ಅವರು “ಮತ, ಯೋಗ ಎಂದು ಕರೆದಿರುವ ಎಲ್ಲ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ವಿವಿಧ 
1 ಅಧ್ಯಯನ ಹಾಗೂ ಅನೇಕ ರೀತಿಯ ಮೀಮಾಂಸೆಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಂಡಿದ್ದರು. ಆದರೆ "'ದಾರ್ಶನಿಕ ಸತ್ಯದ ಲೋಕವನ್ನು 
ಗ ಅವರು ಈ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ತ್ಯಜಿಸಿದರು. 


್ಯ್ರ 


೧೧ 
ಅದ್ವೆ )ತದರ್ಶನ 


“ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ' ಎಂಬ ಶೀರ್ಷಿಕೆಯಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತ ತತ್ತ ಎಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸವಗರ. ಹಡ” 
ಭಾಗಗಳಾದ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ವೇದಾಂತವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅದು ವಸವ ಬಗ್ಗೆ: ಚಾ ಜರ 
ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರವೇ ಹೌದು; ಆದರೆ ಬರಿ ಬೌದ್ದಿಕ ಊಹಾಪೋಹವಲ್ಲ. ಅದು ತೋರಿಸುವ ಪ ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಬ ಮತ್ತು ನಿ ಪ್ತ 
ಪ್ರಮಾಣಸಿದ್ದ ಮತ್ತು ಅನುಭವಸಾಧ್ಯ. ಆ ಸತ್ಯ ವಿಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಗತಿಯಿಂದಾಗಿ ಪ೦ವರ್ತನೆ ನ ಭಾ” ಒಂದು ವಾ 
ಪರಮಾರ್ಥ ಸ್ವ ರೂಪ ವಿಜ್ಞಾ .ನವಾದ್ವರಿಂದ ಅನುಭವ ಮತ್ತು ಅಂತರ್ಬೋಧೆ ನಸ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಉಪ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಜೀವನು ಅನುಭವಿಸುವ ಅಥವಾ ಅನುಭವಿಸಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲ ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಅದು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಸತ್ಯದ 
ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಂಖ್ಯೆಯ ವ್ಯವಹಾರವನ್ನು ಅದ್ವೈತವು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. 
ವೇದಾಂತಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಉಂಟಾಗಿರುವುದು ಜೀವನದ ಬಗ್ಗೆ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಅಸದೃಶ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಜೀವನವನ್ನು ತನ್ನದೇ 

ದೃಷ್ಟಿಕೋಣದಿಂದ ಅದು ವೀಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಇತರ ವಾದಗಳು ನಮ್ಮ ಜಾಗ್ರತ್ತಿನ ಪ್ರಪಂಚದ ಮೇಲೆಯೇ ಗಮನವಿಟ್ಟಿವೆ. 
ತಿಳುವಳಿಕೆಗೆ ವಿಷಯವಾದ ಸತ್ಯವೆಲ್ಲವೂ ಅದರೊಳಗೇ ಅಡಗಿದೆಯೆಂದು ಎಣಿಸಿವೆ. ಸ್ವಪ್ನ-ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಜಾಗ್ರ 
ದವಸ್ಥೆಯ ಅರಿವನ್ನೆ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತವು ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ದೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಭವ 


(1 
೭ 


ಅ 

ಸಮಾನವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿ ಸತ್ಯವನ್ನು ನಿಶ್ಚಯಿಸುತ್ತದೆ. ಮೂಲತಃ ಈ ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳು ಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಒಂದರಲ್ಲಿ 
ಎಚ್ಚರದ ಪ್ರಪಂಚವೇ ನಮ್ಮ ಸರ್ವಸ್ವವಾಗಿ, ಸ್ವಪ್ನ-ನಿದ್ರೆಗಳು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಅಂಗಗಳಾಗಿ ಬದಿಗೊತ್ತಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ, 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಗೂ ಉಚಿತ ಸ್ಭಾ ನವನ್ನು ಮತ್ತು ಸಮಾನವಾದ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಆಳವಾಗಿ ವಿಚಾರಮಾಡುವ ಮನುಷ್ಯನು ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮತ್ತು ಸಂಕುಚಿತ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ತಾನೇ ತಾನಾಗಿ ವರ್ಜಿಸುವ 
ನೆಲೆಗೆ ಏರುತ್ತಾನೆ. ಈ ದೇಶ-ಕಾಲ-ಪರಿವರ್ತನಾತ್ಮಕವಾದ ಜಗತ್ತು ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕ್ಪೋಭೆಗೊಳಿಸದು. ಮೊದಲನೆಯ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ, 
ಬಗೆಹರಿಸಲಾಗದ ಸಮಸ್ಯೆಯಂತಿರುವ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ನಾವು ಮುಳುಗಿಹೋಗುತ್ತೇವೆ; ಈ ಎರಡನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವ 
ಫಲಿತಾಂಶಗಳು ನಮ್ಮ ಎಣಿಕೆಗೂ ಮೂರಿ ಭವ್ಯವಾಗಿವೆ. ಅಲ್ಲದೆ. ಸ್ಹಪ್ನ ನಿದ್ರೆಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬಾಹ್ಯ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಗ್ರಹಿಸುವ ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿಯೇ ನಮಗರಿವಾಗದಂತೆ ನಮ್ಮನ್ನು ವಂಚಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಎಚ್ಚರದ ಅಧೀನವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳನ್ನು 
ನಾವು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. “ಅವನು ಯಾವಾಗ ನಿದ್ರಿಸಿದ?”, “ಎಷ್ಟು ಹೊತ್ತು?” 
-ಎಂಬೆಲ್ಲ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಅಡಗಿರುವ ವಿರೋಧವನ್ನು ಮರೆಮಾಡಿವೆ. ಅವು ಜಾಗ್ರತ್‌ಕಾಲೀನ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
“ಅವನು ಯಾವಾಗ ಬಂದ?”, “ಎಷ್ಟು ಹೊತ್ತು ಇದ್ದ?” ಇತ್ಶಾದಿ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಂತಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಲ್ಲಿನ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಜಾಗ್ರತ್ಕಾಲಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅವು ಸಮಂಜಸ. ಆದರೆ ಇದೇ ಮಾತಿನ ರೀತಿಯನ್ನು ಸ್ವಪ್ನ-ಸುಷುಪ್ತಿಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತೇವೆ. 
ಆದರೆ ಅವು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆ ಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲವಾದ್ವರಿಂದ ಎಚ್ಚರದ ಕಾಲಮಾನದಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಅಳೆಯಲಾಗದು. “ಅವನು 
ಯಾವಾಗ ನಿದ್ರಿಸಿದ?” ಎನ್ನುವುದರಲ್ಲಿರುವ ವಿರೋಧ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ, “ಅವನು ಜಾಗ್ರತ್‌ಕಾಲದ ಯಾವ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ 
ನಿದ್ರಿಸಿದ' ಎಂಬುದು ಇದರ ಅರ್ಥವಾಗಿ ನಿದ್ರೆಯು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆಯಾದಂತೆ ತೋರುವುದು. ಹೀಗೆಯೇ, 
ಜಾಗ್ರದಾದಿ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳು ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಗೋಚರವಾಗುವ ಬಾಹೃವಸ್ತುಗಳಲ್ಲ. ಅವು ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯಿಂದ ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ 
ತಿಳಿದುಬರುತ್ತವೆ. ನಮ್ಮ ಸ್ವಪ್ನ-ನಿದ್ರೆಗಳನ್ನು ನಾವು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ; ಇನ್ನೂ ಆಶ್ಚ ರ್ಯಕರವಾದ್ದೆಂದರೆ, ನಮಗೆ 
ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಅರಿವಾಗುವುದೂ ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯೇ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ನೋಡಿ: ನಮಗೆ ಎಚ್ಚರವಾದ 
ಮೇಲೆ ಪ್ರಪಂಚದ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆಯೋ, ಪ್ರಪಂಚದ ಅರಿವಾದ ಮೇಲೆ ಎಚ್ಚರವಾಗುತ್ತದೆಯೊ? ಎರಡನೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ವಿರೋಧಾತ್ಮಕವಾದದ್ದು » ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವು ಎಚ್ಚ ರವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಯೇ ಇದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಪಕ್ಷವೂ ದೋಷ 
ಯುಕ್ತವಾಗಿದೆ: ಏಕೆಂದರೆ, ಎಚ್ಚರವಾಗುವುದು ಮತ್ತು ತಿಳಿಯುವುದು - ಈ ಎರಡು ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಕ್ರಮಕ್ಕೆ ಒಂದೇ ಕಾಲದ ಆಧಾರ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಜಾಗ್ರತದ ಕಾಲ ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೇ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿದಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ರರಿಂದ ನಾವು ವಿಚಾರ 
ಮಾಡದೆ ಸಹಜವಾಗಿ ನಂಬುವ ಜಾಗ್ರದಾದಿ ಅವಸೆ ಗಳ ಅನುಕ್ರಮ ಒಂದೇ ಕಾಲಮಾನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಅನುಕ್ರಮವಲ್ಲ. 
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ಹೀಗಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳೆಲ್ಲ ಅವಿಚ್ಚಿ ನ್ನವಾಗಿದ್ದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಭೇದವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದು ಸಾಧವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ 


೧೫೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆಗ ಸ್ವಪ್ನದ ಘಟನೆಗಳೆಲ್ಲ ಜಾಗ್ರ ದವಸ್ಸೆ ಯ ದೇಶಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲ್ಪ ಟ್ಟು ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾದ ವಿಚಿತ್ರ ಗೊಂದಲವೆ! 
ಬಹುದು. ಹಾಸಿಗೆಯ ಮೇಲೆ ಮಲಗಿ ನಿದ್ರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ನು ಹಠಾತ್ತಾಗಿ. ಸಾವಿರಾರು ಮೈಲಿ ದೊಂಟ ಚ ಹ್ಞಾ 
ಸಜಾ ವಿವರಿಸಬೇಕಾಗುವುದು. ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಗೂ ಇನ್ನೊ _ಿಂದವಸ್ತೆ ಗೂ ಕಾಲದಿಂದ. ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಾಗುವುದಿಲ್ಲ, 
ಚೈತನ್ಮವೇ ಒಂದಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊ ೦ದಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸ ಸುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವಸ್ತೆ ಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವಿಚಾರವನ್ನು ಬುದ್ದಿ ಯೊಂದರಿಂದಳ 
ನಡೆಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಬುದ್ಧಿ ದೇಶಕಾಲಗಳಿಂದ ಬದ್ಧ. ಈ ವಿಚಾರಕ್ಕೂ ಅಂತರ್ಜೋಧೆಯೂ ಬೇಕಾಗುವುದು.” ' 

ವೇದಾಂತಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವ ಅವಸ್ಥಾತ್ರಯದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯನ್ನು ನಾವು ಈಗ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತೇವೆ. ವೇದಾಂತದ 
ಶ್ರೇಷ್ಠ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಾದ ಶ್ರೀ ಶಂಕರರು ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ ಜೋಧನೆಗಳಿಗೆ ಬ ತ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳ ತಮ್ಮ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ರೂಪವನ್ನು. ಕೊಟ್ಟಿ ದ್ದಾರೆ. ಅವರ ವೈ ದಿಕ ಅದ್ವೆ ತವಾದ ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಪರಮಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಎಲ್ಲ ಸಮಸೆ ಗಳನ್ನೂ 
ಯುಕ್ತಿ ಯುಕ್ತ ವಾಗಿ, ಸಮಂಜ ಸವಾಗಿ, ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಿಹರಿಸಿದ್ದಾರೆ. "ಅವುಗಳನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳು, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು. 
ಭಗವದ್ಗೀತೆ - ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಅವರು ಬರೆದಿರುವ ಭಾಷ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. 


ಜಾಗರಿತ ಅನುಭವ 


ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಮನೋವೃತ್ತಿಯುಳ್ಳ ಶ್ರೀ ಶಂಕರರು ತಮ್ಮ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯದ ಪೀಠಿಕೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ 
ಆಧಾರವನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. "ಶುಷ್ಕ ಪಾಂಡಿತ್ಯದ ಅಥವಾ ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಮೇಲಿನ ಪಕ್ಷಪಾತದ ಸುಳಿವು ಅವರಲ್ಲಿ 
ನಮಗೆ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. “ದ್ರಷ್ಟ್ಟ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯ (ವಿಷಯಿ ಮತ್ತು ವಿಷಯ) ಅಥವಾ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಅನಾತ್ಮ- ಇವುಗಳ 
ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಸುತರಾಂ ವಿರೋಧವಿರುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು ಇನ್ನೊಂದೆಂದು 
ಭ್ರಮಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ” ಭವ್ಯವಾದ ಈ ಪ್ರಾರಂಭವಾಕ್ಯವಾದ ಮೇಲೆ ಅವರು ಮುಂದುವರಿದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: “ಆದರೂ 
ಈ ಭ್ರಮೆ ಸರ್ವಸಾಧಾರಣ ಮತ್ತು ಅದರ ಮೂಲವೆಲ್ಲಿ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿಯಲಾರೆವು; ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಭ್ರಮೆಯಿಂದಲ್ಲದೆ 
ಲೌಕಿಕ ವ್ಯವಹಾರವೇ ನಡೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ದ್ರಷ್ಟೃವಾದ ಆತ್ಮವನ್ನು ದೇಹ-ಇಂದ್ರಿಯ-ಅಂತಃಕರಣರೂಪವಾದ ಅನಾತ್ಮದಿಂದ 
ಅಭಿನ್ನವೆಂದು ತಿಳಿಯದೆ ಅನಾತ್ಮವಿಷಯಕವಾದ ಮಾತುಗಳಿಂದ ಆತ್ಮವಿಷಯವನ್ನು ತಿಳಿಯಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. “ನಾನು ತೆಳ್ಳಗೆ 
ಅಥವಾ ದಪ್ಪಗಿದ್ದೇನೆ”, “ನಾನು ಕುಳಿತಿದ್ದೇನೆ ಅಥವಾ ನಡೆಯುತ್ತಿದ್ದೇನೆ”, “ನಾನು ಕುರುಡ ಅಥವಾ ಕಿವುಡ”, “ನಾನು ಅನುಭವಿಸು 
ತ್ತಿದ್ದೇನೆ, ನಾನು ತಿಳಿಯುತ್ತಿದ್ದೇನೆ ಇಲ್ಲವೆ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದೇನೆ” ಎನ್ನುವ ಮಾತುಗಳಿಗೆ ಅರ್ಥವಿಲ್ಲವಾಗುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ, 
ನಮಗರಿವಿಲ್ಲದಂತೆಯೇ ಕೇವಲವಾದ ಸಾಕ್ಷಿ ಚೈತನ್ಯವನ್ನೂ ಅದರ ವಿಷಯಗಳೆಂದು ಭ್ರಮಿಸುತ್ತೇವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಅಹಂಕಾರವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಷಿಚ್ಛೆತನ್ಯ ವೆಂದು ಭ್ರಮಿಸುವುದರಿಂದ ಸಾಕ್ಷಿಚೈ ತನ್ನ ದ ನಿಸ್ಸಂಗಸ್ವಭಾವವೇ ಮರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಜಾಗ್ರತ್‌ಕಾಲದ ಎಲ್ಲ 
ವ್ಯ ವಹಾರಕ್ಕೂ ಆಧಾರವಾದ ಒಂದು ಭ್ರಾಂತಿಯಿಂದಲೇ ಇದು ಹೀಗಾಗಿರುವುದೆಂದು ಒಪ್ಪಲೇಬೇಕು. ಇವೆಲ್ಲವೂ ಭ್ರಮೆ ಎಂದು 
ತಿಳಿದು ಯ ಯುಕ್ತವಾದ ವಿಚಾರದಿಂದ ಈ ಭ್ರಮೆಯನ್ನು ಮೀರುವುದೇ ಪರಮಾರ್ಥ ತತ್ವ್ವ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ದಾರಿ. ಭ್ರಮೆಯನ್ನು 
ತೋರಿಸುವ ನ್ಕಾಯವು ನಮ ಏನ್ನು ಅದರ ಹಿಡಿತದಿಂದ ಬಿಡಿಸಲಿಕ್ಕೂ ಸಮರ್ಥವಾಗಿರಬೇಕು. ' ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ ಮಿಥ್ಕಾತ್ವ 
ದೆಡೆಗೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆಯುವವರು ಶ್ರೀ ಶಂಕರರೊಬ್ಬರೇ ಅಲ್ಲ. ಪ್ಲೇಟೊ, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಮತ್ತು ಹೆಗೆಲ್‌- ಇವರೆಲ್ಲರೂ 
ಅದೇ ಅಭಿಮತವನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಇತ್ತೀಚಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾ "ನದಲ್ಲಿ ನುರಿತಿದ್ದ ಬರ್ಗ್‌ಸನ್‌ ಕೂಡ ಅದೇ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ 
ಬಂದಿದ್ದಾನೆ. ಅವನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ: "ಬುದ್ಧಿಯು ತತ್ತ ವನ್ನು ಮರೆಸಿ, ತಪ್ಪಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ನಿಶ್ಚಲವಾದ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚ 
ವನ್ನು ನಮಗೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಸದ್ವಸ್ತು ಸ್ತುವು ಶುದ್ಧ ಚಲನೆ, ಪರಿವರ್ತನೆ, ಇಲ್ಲವೆ ವಿಸ್ತೃತವಾದ ಚೈತನ್ಯ. ” ಶ್ರೀ ಶಂಕರರ 
ಮತ್ತು ಬರ್ಗ್‌ಸನ್ನನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ- ಭ್ರಾಂತಿಯು "ಭ್ರಾಂತಿಯಾಗಿಯೇ ಇದ್ದರೂ ನಮ್ಮ" * ವ್ಯವಹಾರಕ್ಕೆ ಅದು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ. 
ಶ್ರೀ ಶಂಕರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಪದಾರ್ಥದ ಪ್ರತೀತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಪದಾರ್ಥದ ಅಸ್ತಿತ್ಚಕ್ಕಿಂತ (ಹತ್ತೆ 'ಗಿಂತ) ಹೆಚ್ಚಿ ನದಲ್ಲ. ಚ್ಛ ತನ್ನ ದ 
ಸಾಕ್ಷ್ಯವೇ ಅವುಗಳ ಭೇದವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ವಸ್ತು ವಿನ. ಪ್ರತೀತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ವಸ್ತು ಜ್‌ ಸತ್ರ ಗೆ ಹೋಲಿ 
ಸಿಯೇ ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸ ಸಲಾದೀತು. ಹೀಗಿದ್ದರೂ, ಯಾವ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತು ಮತ್ತು 'ಅದರ ಪ ಪ್ರತೀತಿ ಕಾಣುವುದೊ ಆ ಅವಸ್ಟೆ 
ಯನ್ನು ಮೀರಿ ಅವುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಇಲ್ಲ. ಅಂದರೆ, ಅವುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ "ಅವುಗಳನ್ನ ನುಭವಿಸುವ ಅವಸ್ಥೆ ಗೇ ಸೀಮಿತ. ಈ ತಾತ್ತಿ ದೆ 
ದೃಷ್ಟಿ ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವದ ಸ್ವ ಸ್ಪ ರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರತೀತಿಗಳು ಆ ಸಮಯದಲ್ಲಿ 
ಸತ್ಯ ವಾಗಿಯೇ ಕಾಣುತ್ತವೆ; ಸ್ವಪ್ನ ಕಳೆದು ಎಚ್ಚರ ತಿಳಿದ. ಮೇಲೆ ಅವು ಸುಳ್ಳಾಗಿ ತೋರುವುವು. ಸ್ವಪ್ನದ ಅನುಭವ ಸ್ಪ ಶಪ್ನದಶೆ 
ಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಇಲ್ಲದಂತೆ ಜಾಗ್ರದನುಭವ ಕೂಡ. ಆ ದಶೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಉಳಿಯುವುದೆಂದು ಗಸಿ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಉಯುತ್ತೆ 
ದೆಂದು ತಿಳಿದರೆ ಅದು ಸ್ವವಿರುದ್ಧ ಸ್ಹವಾಗುವುದು. ಜಾಗ್ರತ್‌ಕಾಲದ 'ಜೀವನವೆಲ್ಲ ಒಂದು ದೀರ್ಫ ಸ್ವಪ್ನವಾಗಿ ತೋರಬಹುದು. 
ಆದರೂ ಲಾಕ್‌ ಹೇಳುವಂತೆ: “ಹಾಗಿದ್ದರೂ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಿಯೂ, ಸಿದ್ಧಾ ಂತಿಯೂ ಇಬ್ಬರೂ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ಸೇರಿ ಹೋಗುವುದರಿಂದ, 
ಇಚ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಜಾಗ್ರ ತದಶೆಯಂತೆಯೇ ಇರುತ್ತದೆ.” ಆದ್ವೆರಿಂದ, ವಿವಿಧ. ಅಂತಃ ಕರಣ ಮತ್ತು ವಿಷಯ ವಸ್ತುಗಳ 
_ಳಗೊಂಡ ಬಾಹ್ಯಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಅಭಿಪ್ರಾಯ, ಭಾವನೆ ಮತ್ತು ಇಚ್ಛೆಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಅಂತರಂಗ ಜಗತ್ತು- ಇವೆರಡರ ಅಸ್ತಿತ್ವವು 


೧೫೧ 
ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ 


ಒಂದೇ ರೀತಿಯದು. ವೇದಾಂತವು ಅಹಂಕಾರಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ತದ್ಭಿನ್ನವಾದ ದೃಶ್ಯದ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವು 
ಬ ಕಲ್ಪನೆ ಸರಿಯಲ್ಲ. 

ಪ್ರಪಂಚವು ಇದರಿಂದಲೇ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು ಎನ್ನುವ ಶ್ರೀಶಂಕರರ ಮೂಲತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ ಇದೇನೂ ವಿರುದ್ಧ ಸರ ೈಂ ತ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅವಸ್ತೆಯ ಅನುಭವದ “ಸತ್ತೆ' ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಆಯಾ ಅವಸ್ಥೆಗೆ ಕ್ಲಪ್ತವಾದದ್ದು; ಅದು ಸಾಪೇಕ್ಷ, ಪಾ 
ಮಾರ್ಥಿಕವಲ್ಲ. ಜಾಗ್ರದನುಭವವನ್ನಷ್ಟೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, ಅದು ವಿವಿಧ ವಿರೋಧಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವುದು ಕಾಣುವುದು; 
ಇದಲ್ಲದೆ, ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಮೂಲಗರ್ಭವನ್ನು ಕಾಣಲು ಹೆಣಗುತ್ತಿರುವ ವೈಜ್ಞಾನಿಕರು ಮತ್ತು ದಾರ್ಶನಿಕರು ಎದುರಿಸುತ್ತಿರುವ 
ಒಂದು ದುಸ್ತರವಾದ ಪರಮಾವಧಿಯೂ ಕಂಡುಬರುವುದು. ಈ ಎರಡು ನಿರ್ವಿವಾದವಾದ ಸಂಗತಿಗಳು. ಮಾನವಸಂಶೋಧನೆ 
ಗಳೆಲ್ಲ ಅವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತವೆ. ದ್ರವ್ಯ, ಗುಣ, ಜಾತಿ, ವಿಶೇಷ, ಸಂಬಂಧ, ಆಕಾಶ, ಕಾಲ, ಕಾರಣ, ಪರಿಣಾಮ - ಮುಂತಾದ 
ಪದಾರ್ಥಗಳು ದುರ್ಭೇದ್ಯವಾದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳಾಗಿಯೆ ಇವೆ. ಇವು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವಿಚಾರವಂತನೂ ಕಾಳಗದಲ್ಲಿ ಎದುರಿಸಲೇಬೇಕಾದ 
ಶಸ್ತ್ರಸಜ್ಜಿತರಾದ ಸೈನಿಕರ ವ್ಯೂಹ; ಈ ದ್ವಂದ್ವ ಯುದ್ಧದ ಫಲಿತಾಂಶ ಇಂದಿನವರೆಗೆ ಇನ್ನೂ ಸಂದೇಹಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ. 

ಶಶ್ಯಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿಯೇ ಪರಮಾರ್ಥಸತ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ; ಅದರಿಂದ ಮರೆಯಾಗಿರುವ ಪರಮಾರ್ಥವನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವಿಚಾರವಂತನ ಆದ್ಯ ಕರ್ತವ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಾವಿರುವ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಬಾಹ್ಯ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ಕಾಣಬೇಕಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಹಂತಹಂತವಾಗಿ ಒಂದು ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೆ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು. ಈ 
ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಪರಮಾರ್ಥವನ್ನು ತಿಳಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬಾಹ್ಯಜ್ಞಾನ ವಸ್ತುವಿನ ಪ್ರತೀತಿಯನ್ನು ಕುರಿತದ್ರೇ ಹೊರತು ಅದರ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತದ್ವಲ್ಲ. ಈಗ ಒಂದೆರಡು ಪೀಠಿಕೆಯ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳಿ ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸೋಣ. 

ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಎಚ್ಚರವಾಗಲಿ, ಸ್ವಪ್ನವಾಗಲಿ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲ. ಅವಸ್ಟೆಯು ದ್ರಷ್ಟ,ವಿನಲ್ಲಿಯೋ, 
ದೃಶ್ಯದಲ್ಲಿಯೊ ಆಗುವ ಪರಿವರ್ತನೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ್ದು. ಎಚ್ಚರವನ್ನು ಸ್ವಪ್ನದೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿ ನೋಡಿದಾಗ ದ್ರಷ್ಟೃವು 
ಇವೆರಡರ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವುದು. ಮತ್ತು ಸಾಕ್ಷಿಯಲ್ಲಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಸಲ್ಲದು. ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದು ಈ ಎರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳು 
ನಮ್ಮ ಸಮೀಕ್ಷೆಗೆ ಬರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತವೆ; ಆದರೆ ಒಂದೇ ಕಾಲದ ಮಾನದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಘಟನೆಗಳಲ್ಲವಾದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ 
ಅನುಕ್ರಮ ಭ್ರಮೆ ಮಾತ್ರ. ದೃಶ್ಯಸಮೂಹದಲ್ಲಿಯೂ ನಾವು ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನು ಭಾವಿಸಲಾಗದು; ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಒಂದೇ 
ಕಾಲಮಾನವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದೀತು. ಇಷ್ಟಲ್ಲದೆ, ಸ್ವಪ್ನ ಜಾಗ್ರತ್ತುಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸುವಾಗ ಸ್ವಪ್ನದ ಅನುಭವವು ಸ್ಮೃತಿ 
ರೂಪವಾಗಿದೆ; ಸದ್ಯದ ಅನುಭವವಾಗಿಲ್ಲ ಎನ್ನುವ ವೈಷಮ್ಯವೂ ಇದೆ. ಈ ಸ್ಮೃತಿಯು ವಿಲಕ್ಷಣಸ್ವಭಾವದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದಾ ಗಿದೆ. 
ಸ್ಮೃತಿಯು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಭೂತಕಾಲವನ್ನು ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದೆ. ಭೂತಕಾಲವೆಂದರೆ, ವರ್ತಮಾನ ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಕೊನೆಗಾಣುತ್ತಾ 
ಹಿಂದೆ ಹಿಂದಕ್ಕೆ ಅನಂತವಾಗಿ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ಕಾಲಪ್ರವಾಹ. ಅಂದರೆ, ವರ್ತಮಾನಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ನಿರಂತರವಾದ ಕಾಲಗತಿಗೆ 
ಸೇರಿದ್ದು - ಸ್ವಪ್ನದ ಅನುಭವವಾದರೋ ಈ ಕಾಲಸರಣಿಗೆ ಸೇರದೆ ಇರುವುದರಿಂದ ಈ ಸರಣಿಯ ಭೂತಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲಾಗದು. 
ನಾವು ಹೇಗೆ ಎಚ್ಚರ ಯಾವಾಗ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವುದೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲಾರೆವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಸ್ವಪ್ನವು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ ವೇಳೆ 
ಯನ್ನೂ ತಿಳಿಯಲಾರೆವು, ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆರಡು ಕಾರಣರಹಿತವಾಗಿರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತಿವೆ. ಕಾರಣವು ಒಂದೇ ಕಾಲಸರಣಿಯ ಒಂದು 
ಘಟನೆಯನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ಘಟನೆಯೊಡನೆ ಬೆಸೆಯುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಯ ಕಾರಣವು ಆ ಅವಸ್ಟೆ ಯೊಳಗೆ ಇರಬೇಕು. ಆ 
ಅವಸ್ಥೆಯನ್ನು ದಾಟಿ ಅದರ ಕಾರಣವನ್ನು ಹೊರಗೆ ಹುಡುಕುವುದು ನ್ಯಾಯವಿರುದ್ದ ವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಅಸಾಧ್ಯ. ಇಷ್ಟಲ್ಲದೆ 
ದ್ರಷ್ಟೃವು ಇವೆರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದ್ದು ಅವುಗಳನ್ನು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದರಿಂದ ನಮಗೆ ಜಾಗ್ರತ್‌ಸ್ವಪ್ನಗಳ 
| ೫ಸತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ದ್ರಷ್ಟೃವಿನ ಸಾಕ್ಷಿತ್ವವನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಅದು ದೇಹ, ಮನಸ್ಸು, ಇಂದ್ರಿಯ 
ಸಮೂಹ ಮತ್ತು ಎರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳ ವಿಷಯಜ್ಞಾನ - ಇವುಗಳ ಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದೆ ಇದ್ದು ಕೇವಲ ಅಹಂಪ್ರತ್ಯಯ ಗೋಚರ 
ಸದು ಈ ಅಹಂಪ್ರತ್ಯಯವು ಜಾಗ್ರತ್‌ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆ ಗಳ ಅಭಿಮಾನಶೂನ್ಯವಾದದ್ದು. ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಜಟಿಲವಾದ 
೫ ಭಾವದೊಡಿನೆ ಬೆರೆತಿರುವ ಸಾಕ್ಷಿಯನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಬಹಳ ಕಷ್ಟ ಮತ್ತು ಅಸಾಧ್ಯವೂ ಹೌದು, ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಕಲ್ಪನಾ 
ಮಾತ್ರವಾಗಿ ತೋರಬಹುದು. ಸ್ವಪ್ನವನ್ನು ಸ್ಮರಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಮತ್ತು ಅದರ ವಿಷಯಕವಾದ ಅಭಿಮಾನವನು 
ಸಕ ಸಾವಾಸ ವಾದ ವವೇಚನೆ ಸಹಾವಾಗಿಯೇ ನಡದದ ಎಂಬುದು ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ನಮ್ಮ 
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ಇಸ್ಟು 
೧ತ್ತೆ ವ ಣ್ಯ 
ಚೈತನ್ಯವಾಗಿ ತೋರುವ ಈ ಸಾಕ್ಷಿಯ ಇನ್ನೊಂದು ರೂಪ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 


ಇ 
ಸ್ನಪ್ನಾವಸೆ 
ಮು ಳಾ ೧ 
ಎಚ ರದ ದ.ಷಿಯಿಂದ ಕನಸು ಒ ಣಿ 3 ತಥ, 
| ಶಿಷ್ಟಿಯಿ ನ್ಗ ೦ದು ಬಗೆಯ ಭ್ರಮೆ ಇದಂತೆ. ಬಾಹ ತ 
ಪ್ರಪಂಚವೇ ದಪಿಗೆಗೊ ಚರಿಸುತದೆ ಸ ಡಾ ಇದ್ದಂತೆ. ಬಾಹ್ಯವಾದ ಯಾವ ಆಧಾರವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಒಂದು 
ಈ “ದತ ೇಚಎಸುತ್ತದೆ. ನಾವು ವಂಚಿತರು ಎಂಬುದರ ಬಗೆ 
1, 


ನಮಗೆ ಸಂದೇಹಕ್ಕೂ ಆಸ್ಪದವಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವದಂತಿರುವ 


೧೫೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಮತ್ತು. ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುವ ದೃಶ್ಯಗಳು ಒಂದನ್ನೊಂದು ಅನುಸರಿಸಿ ಬರುತ್ತವೆ. ಚಿತ್ರವಿಚಿತ್ರವಾದ ಪಾತ್ರ 
ಗಳನ್ನು ಅಭಿನಯಿಸುತ್ತಾ, ಹೇಗೆ, ಯಾಕೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯದೆ ಸುಖದುಃಖಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ನಾಟಕದ ನಟರು ನಾವು. 
ಜಾಗ್ರತ್‌ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಂಭವವಾಗುವುದನ್ನೂ ಮೀರಿ ಅಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ದೃಶ್ಯದ ವಿಚಿತ್ರತೆಗೆ ಕೊನೆಯಿಲ್ಲ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ನಮಗೆ 
ಆಗ ಆಶ್ಚರ್ಯವೇನೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ; ಎಲ್ಲವೂ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಕಾಣುವುದು. ಕಂಡದ್ದನ್ನು ಕಂಡಂತೆಯೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. 
ಕಾಲ, ದೇಶ, ಪರಿವರ್ತನೆ ಮುಂತಾದ ಜಾಗ್ರತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳೂ ಅಲ್ಲಿ ಹಾಗೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಈ ನಾಟಕದ ನಡುವೆಯೇ 
ನಾವು ಥಟ್ಟನೆ ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳಬಹುದು. ಆಗ "ಏನಿದು, ಎಲ್ಲವೂ ಕನಸು' ಎಂದೆನಿಸುವುದು! ಕನಸಿಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕೊಡುವ 
ವಿವರಣೆ ಹೀಗಿದೆ: ಎಚ್ಚರದ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ಉಂಟಾಗುವ ಎಲ್ಲ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ನಮ್ಮ ಅವ್ಯಕ್ತ ಮನಸ್ಸಿನ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ 
ಹುದುಗಿರುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವಗಳ ಮೂಲಕ ಮೈದೋರಲು ಆಸ್ಪದ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ನಿದ್ದೆಯು ಅವ್ಯಕ್ತ ಮನಸ್ಸಿನ 
ವಲಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದುದು. ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವದ ಆಳದಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ಒಂದರ ಜೊತೆಗೊಂದು ಮಿಳಿತಗೊಂಡು, 
ಒಂದರ ಮೇಲೆ ಇನ್ನೊಂದು ತನ್ನ ಪರಿಣಾಮ ಉಂಟುಮಾಡುವ ದೃಶ್ಯ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಯಾವ ಸಂಸ್ಕಾರವೂ 
ಅಳಿಯುವಂತೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಎಚ್ಚರದ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಸಂಸ್ಕಾರವಾದರೂ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಲು ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೆ, ಸಂಸ್ಕಾರಗಳ ನಿರಂಕುಶ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯವಾದ ಸ್ಪಪ್ನದಲ್ಲಿ ಅದು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ದೇಶ ಕಾಲಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ಕಲ್ಪನೆಗಳು 
ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವೂ ಮನಸ್ಸಿನ ಕಲ್ಪನೆಯೇ. ಬುದ್ಧಿ ತನ್ನ ವಿವೇಕದ ಕತ್ತಿಯನ್ನು ಒರೆಯಲ್ಲಿಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 
ನಮ್ಮ ವಿಮರ್ಶನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ನಿದ್ದೆಹೋಗುತ್ತದೆ. ಇದಿಷ್ಟು ಸ್ವಪ್ನದ ಬಗ್ಗೆ ನಮ್ಮ ಜಾಗ್ರತ್ತಿನ ಬುದ್ಧಿಯ ನಿರ್ಣಯ. ಆದರೆ 
ಈ 'ಸಂಸ್ಕಾರವಾದ' ಒಂದು ಅಂಶವನ್ನು ಗಮನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏನೆಂದರೆ: ಈ ವಾದ ಸರಿಯಾದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ, 
ಮುನ್ನೆ ಚ್ಚರಿಕೆಯಿಲ್ಲದೆ, ಸಂಸ್ಕಾರವು ಸತ್ಯವಾದ ಒಂದು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನೆ ಸೃಷ್ಟಿಸಲು ಸಮರ್ಥವಾಗಿರಬೇಕು. ತನ್ನ ಒಂದು ಸಂಕಲ್ಪ 
ಮಾತ್ರದಿಂದ ಮನಸ್ಸು ವಾಸ್ತವಿಕ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನೆ ಸೃಷ್ಟಿಮಾಡಬಹುದೆಂದರೆ, ಆಗ ತನ್ಮಯತೆಯಿಂದ ನಡೆಯುವ ವಿಜ್ಞಾನಿಯ 
ಪರಿಶೀಲನೆಗೆ ವಿಷಯವಾದ ಈ ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುವಿನ ಸ್ಥಾನವೆಲ್ಲಿ? ಅಗತ್ಯವೇನು? ದಿನನಿತ್ಯದ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ 
ಈ ವಸ್ತುಸಮೂಹವನ್ನು ಬದಿಗೊತ್ತುವುದೆಂದು? ಜಾಗ್ರದನುಭವದ ವಸ್ತುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ ವೀಕ್ಷಣೆ, ಪ್ರಯೋಗ ಮುಂತಾದ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದಾದರೆ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿ ಕಂಡ, ಅವಿಚಾರಿತವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ, ವಸ್ತುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಆಧಾರವೇನು? 
ಅನುಭವ ವಿಷಯಕವಾದ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ವಿಷಯ “ಸತ್‌' ಎಂದು ಮತ್ತೊಂದರಲ್ಲಿ ವಿಷಯ "ಅಸತ್‌' ಎಂದು 
ಬರುವ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವೆಲ್ಲಿ? ಈ ವಿವರಣೆ ಸ್ವಘಾತಕ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನದ ಅಡಿಪಾಯವನ್ನೆ ನಾಶಮಾಡು 
ವಂಥದು. ಇಷ್ಟಲ್ಲದೆ, ಒಂದು ಸ್ವಪ್ನದ ಆದಿ ಅಂತ್ಯಗಳನ್ನು ನಾವು ಗಮನಿಸಲಾರೆವು. ನಮಗೆ ಕೊಂಚವೂ ವಿಸ್ಮಯವನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡದೆ ನಮ್ಮ ಲೌಕಿಕ ನೀತಿ ನಡತೆಗಳು ಉಲ್ಲಂಘಿಸಲ್ಪಡುವುವು. ನಮ್ಮ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ನಡೆಸುವ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು ಉನ್ಮತ್ತನಂತೆ 
ವರ್ತಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಕಲ್ಕತ್ತೆಯಲ್ಲಿ ಮಲಗಿಕೊಂಡವನು ಮರುಕ್ಷಣದಲ್ಲೇ ಎನ್ನುವಂತೆ ಲಂಡನ್ನಿನಲ್ಲಿರುವಂತೆ ತಿಳಿಯಬಹುದು. 
ಒಂದು ಕ್ಷಣದ ಕಾಲ ದಿನಗಳಾಗಿಯೋ ವರ್ಷಗಳಾಗಿಯೋ ವರ್ಧಿಸುವುದು. ಕನಸುಕಾಣುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕೂಡ ಗೂಳಿ, ಆಡು 
ಅಥವಾ ಕೀಟವಾಗಿ ಬದಲಿಸಿದಂತೆ ತೋರಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಕೊಡಬಹುದಾದ ವಿವರಣೆಯು ಆ ಸಮಯಕ್ಕೆ ಬಾರದು. ಭ್ರಾಂತಿ 
ಕಳೆದ ಮೇಲೆಯೇ ಅದು ಬರುವುದು. ಸ್ವಪ್ನದ ವೇಳೆಯಲ್ಲಿ ಇದು ಸ್ವಪ್ನ ಎಂದು ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲು ನಮಗೆ ಯಾವ ನಿಶ್ಚಿತವಾದ 
ಗುರುತುಗಳಾಗಲಿ, ಲಕ್ಷಣಗಳಾಗಲಿ ದೊರಕುವುದಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಸ್ವಪ್ನಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೀಗೆ ಎಂದು ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; 
ಹಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ಆ ವಂಚನೆ ಮತ್ತೊಮ್ಮೆ ನಡೆದಾಗ ನಾವು ಕಂಡುಹಿಡಿಯದೆ ಇರಲಾರೆವು. ಮನುಷ್ಯನ ಬಾಳು - ಎಂಥ ತತ್ತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞನೇ ಆಗಲಿ - ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುವವರೆಗೆ ಸ್ವಪ್ನಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಭ್ರಮಜನಕ ಶಕ್ತಿ ಅತ್ಯಂತ 
ಅಪ್ರತಿಹತ. ಸ್ವಪ್ನವು ಜಾಗ್ರತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಅನುಕರಣೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಚೈತನ್ಯದ ಅಂಶ ಮಾತ್ರ ಅದರ ಅಧಿಕಾರದ 
ಅತ್ಯಂತ ಮಿತಿಯನ್ನು ಮೀರಿ ಅಜೇಯವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವುದು. ಸ್ವಪ್ನದ ಸರ್ವಶಕ್ತ ಹಸ್ತಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆಲ್ಲವೂ 32 ಮುದ್ದೆಯಂತೆ. 
ಚೈತನ್ಯ ಮಾತ್ರ ಅದರ ಕುತಂತ್ರಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕದು. ಮತ್ತು ಅದರ ಎಲ್ಲ ಪರದಾಟಗಳನ್ನು ನೋಡುವ ಸುನಿಶ್ಚಲ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ಬ ಎ 
ಇಲ್ಲಿಯ ತನಕ ಸ್ವಪ್ನವನ್ನು ಜಾಗ್ರದವಸ್ತೆಯಿಂದ ಹೊರತಾದ ಒಂದು ವಿಷಯವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾಯಿತು. ಈಗ ನಾವು 
ಅದರ ನಡುವೆ ನಿಂತು ಒಳಗಿನಿಂದ ನೋಡೋಣ. ಎಚ್ಚರದ ಬಲವಿಲ್ಲದೆ ಸ್ವಪ್ನವನ್ನು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿ ಅರಿಯುವ ಭು ತ 
ಈಗ ಸ್ಹಪ್ನವು ಎಚ್ಚರದ ಪಡಿಯಚ್ಚಿ ನಂತೆ: ತೋರುವುದು. ನಮ್ಮ ಮುಂದೆ ಒಂದು ವಿಶ್ವವೇ ಹಬ್ಬಿದೆ; ಅದು ಹಠಾತ್ತನೆ 
ಗೋಚರಿಸುವುದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಎಚ್ಚ ರದ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು 
ಎಚ ರದಷ್ಟೇ ನಿಜವಾಗಿ ನಮಗೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ದೇಶ, ಕಾಲ ಮತ್ತು ಪರಿವರ್ತನೆ - ಎಲ್ಲವೂ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಇವೆ. ನಮ್ಮ 
ಜಾಗೃತ ಜೀವನದ ಯಾವ ಅಂಶಕ್ಕೂ ಕೊರತೆಯಿಲ್ಲ - ಬೇರೆ ಮನಸ್ಸುಗಳು, ನೈಸರ್ಗಿಕ ದೃಶ್ಯಗಳು, ಪರಿಚಿತ ಮುಖಗಳು ಇ 
ವಸ್ತುಗಳು, ಕೆಳಗಡೆ ಭೂಮಿ ಮತ್ತು ಮೇಲೆ ನಕ್ಷತ್ರಖಚಿತ ಆಕಾಶ. ಏನೇನೋ ಇಚ್ಛೆಗಳನ್ನು ಮೂಡಿಸುವ ನೆನಪುಗಳು ಮತ್ತು 
ಭಾವನೆಗಳು ತಾವಾಗಿಯೇ ಹರಿದು ಬರುವುವು. ದೇವತೆಗಳೊಡನೆ, ಪ್ರೇತಗಳೊಡನೆ ಸಂವಾದ ನಡೆಸುವೆವು. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ರ” 
ನಡೆಯುವುದು ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೊಸ ಶಕ್ತಿಗಳು, ಹೊಸ ಸ್ಮಾನಗಳು ಬರುವುವು. ಯಾವುದೂ ಅಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. ರೆಕ್ಕೆಯಿಲ್ಲ 


ಬ 9 ಶ್ರ ಗ 8 ಇಷಾ ಮ ವೆಂದು ನಂಬುತ್ತೇವೆ; 
ಹಾರುತ್ಕೇವೆ; ಪರ್ವತಶಿಖರಗಳಿಂದ ಕೊನೆಮುಟ್ಟದೆ ಬೀಳುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತೇವೆ. ಇಷ್ಟಾ ದರೂ, ಇದೆಲ್ಲ ನಿಜವಂ ಬಿ $ 
ದಂ 9 ದ ದ್‌ ದು ಸ್‌ ದಂ 


೧೫೩ 
ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ 
ನಾವು ಕ್ಷುಬ್ಬರಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಎದ್ವಮೇಲೆ ಸ್ವಪ್ನವನ್ನು ಹುಚ್ಚುಹುಚ್ಚು. ಅಸಂಬದ್ಧ ಮತ್ತು ಬರೀ ಭ್ರಮೆ ಎಂದೆಲ್ಲ ತೆಗಳಿ, ಇನ್ನದರ 
2 
ಆಟಕ್ಕೆ ಮಹುಳಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಸಂಕಲ್ಪಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆದರ” ಮುಂದಿನ ಸ್ವ ಪ್ನದಲ್ಲಿ ಇದೇ ನಾಟಕ ನಡೆಯುತ್ತದೆ: ಅದನ್ನು ಕಂಡು 
ಟು ನಾವು ಮುಂಚಿನಂತೆ ಅಸಮರ್ಥರು. ಇದು ನಾವು ಸಾಯುವವರೆಗೆ "ಪುನಃ ಪ್ರ ಪುನಃ ನಮಗೆ ಕೊರಗನ್ನು ಟುಮಾಡು 


ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಬರಿ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಭ್ರಮೆಯೆಂದು ಈ ಅನುಭವವನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸಲಾಗದು. 


ಜಾಗ್ರತ್ತು ಸತ್ಯವೆನ್ನುವುದಾದರೂ ಯಾವ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ? ಆ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವಾಗಿ ತೋರುವುದರಿಂದಲೇ ತಾನೆ! 
ಹಾಗಾದರೆ ಅದೇ ಕಾರಣದಿಂದ ಅಷ್ಟೇ ಸತ್ಯವೆಂದು ಸ್ವಪ್ನವನ್ನು ಒಪ್ಪು ವುದಿಲ್ಲವೇಕೆ? ಆಗ ಗೃದನುಭವ ಬಾಧಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಸ್ವಪ್ನಾನುಭವ ಬಾಧಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ ವಂದ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗೆ ಸ ಸಮಾಧಾನ ಹೀಗಿದೆ: ಜಾಗ್ರತವೆಂಬ ಅರಿವಿನಿಂದ ಕೂಡಿದ ಯಾವು 
ದಾದರೊಂದು ಅವಸ್ಥೆ- ಆ ಅರಿವಿರುವ ವರೆಗೂ-ಹೇಗೆ ತಾನೇ ಬಾಧಿತವಾದೀತು? ಜಾಗ್ರತ್ತೆಂದೇ ನಂಬಲ್ಪಟ್ಟ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯು. 
ಅದು ಇರುವಷ್ಟು ಹೊತ್ತು ಬಾಧಿತವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸ್ವಪ್ನವು ಅನುಭವ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸ್ವಪ್ನವೆಂದು. ಯಗ ತ. ಇಲ್ಲ. 
ಬಾಧಿತಸ್ಥಿತಿಯು "ಗತಕಾಲದ ಸ್ವಪ್ನವಾಗಿ ತೋರುವುದು ಮತ್ತು ವರ್ತಮಾನವು ಸದಾ 'ಜಾಗ್ರದವಸ್ಯೆ ಯೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ 
ಸಹಾನುಭೂತಿಯಿಂದ ನಡೆಸಿದ ಪರೀಕ್ಷೆಯ ತ ಸ್ವಪ್ನವು ಎಚ್ಚರದಷ್ಟೇ ನಿಜವಾದ ಇನ್ನೊ ದು” ಅವಸ್ಥೆ ಎಂದು ಎ 
ವಾಗುವುದು. ಅವೆರಡರಲ್ಲಿ ಕಾಲಮಾನದ ವ [ಸವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದೆ ೬ ಆ ಹಾಗೂ ಅವಿದಿತ 
ಕಾಲಾತೀತ ವ್ಯವಧಾನ ಇರುವುದರಿಂದ ಅವುಳಳನ್ನು ಬಡೇ ಸತ್ಯವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಎರಡು ಸ್ಪತಂತ್ರ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳೆಂದು ಕೀರತಿ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈಗ ಹೇಳಿದ “ವ್ಯವಧಾನ” ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಅಸಮ ತ 068 ಯಾವುದು "ಕಾಲಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಲ್ಲವೊ ಎನ್ನುವುದೇ 
ಅದರ ಅರ್ಥ. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಂದು ಕಾಲಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ವ್ಯವಧಾನವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡರೆ ಅದು ಸ್ವಪವನ್ನು ಜಾಗ್ರತ್ತನ್ನು 
ಒಂದುಗೂಡಿಸಿ ಅವೆರಡನ್ನು ಒಂದು ನಿರಂತರವಾದ ಅವಸ್ಥೆ ಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಇದು ಎಲ್ಲ ಅನುಭ ದ ವಿರೋ ತಾ ಎಚ್ಚ ರದ 
ಕಾಲಮಾನವು ಎಚ್ಚರದ ಅವಸ್ಥೆಗೆ ಸೀಮಿತ, ಮತ್ತು ಅದರೊಡನೆ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಸ್ವಪ್ನದ ಕಾಲಮಾನವು ಸ್ಪಪ್ನದ "ಸಮ 
ಸಾಮಯಿಕ. 


ವಿಚಾರಣೆಯ ಈ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ದೊರಕಿರುವ ಫಲಿತಾಂಶಗಳನ್ನು ಸಮೀಕ್ಷಿಸಲು ಈಗ ಅವಕಾಶ ದೊರೆತಿದೆ. ನಮ್ಮ 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಬದಿಗಿಟ್ಟಿ ದ್ವರಿಂದಲೇ ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆಯ ಪರೀಕ್ಷೆ ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. ಅಂತಃಕರಣ ಮತ್ತು ದೇಹ ಸೇರಿ ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ 
ವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ "ವೈಯಕ್ತಿಕ ಜೀವನ ಅವುಗಳೊಡನೆ ನಮಗಿರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳು 
ಎಚ್ಚರ ಮತ್ತು ಸ್ವ ಪೃದಲ್ಲಿ 'ಅಭಿನ್ನ ವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದರೆ ಅದು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಯೇ ಅವೆರಡು ಲೋಕಗಳು 
ವಿಭಿನ್ನ. ಈಗ ಇವೆರಡು ಅವಸೆ ಕೈಗಳನ್ನು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವಲೋಕಿಸುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ, ನಾವು ಅವೆರಡರಿಂದಲೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ 
ದ್ವೇವೆ. ವೈಯಕ್ತಿಕತೆಯ ಬಂಧನದಿಂದ ಮುಕ್ತ ರಾಗಿ ಸತ್ಯದ ಎರಡು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಅಖಂಡ ಪೂರ್ಣಗಳಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುವ 
ಮನೋಭಾವವನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದೇವೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿ ವೃವಹಾರ ದೃಷ್ಟಿಗಿಂತ ಅತ್ಯಂತ ॥ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚವು 
ಅಖಂಡವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪ ಡುವುದಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನವಿಷಯವಾದ ಅದು ಜ್ಞಾತೃ ತ್ರ ವಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿಯೇ' ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಒಂದು 
ಅಹಂತೆಯು ಸ್ವಪ್ನಾಭಿಮಾನಿಯಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಅಹಂತೆಯನ್ನು ಸಮೀಕ್ಷಿಸುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆ ಸ್ವಯನ್ನು 
ಸಮೀಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಅಹಂಕಾರ ಮುಕ್ತವಾದ ಸ ಸಾಕ್ಷಿಯ ದೃ ಪ್ಟಿಯಿಂದ ಪರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತೆ ೇೀವೆ. “ನಾನು ಕನ ಸನ್ನು ಕಾಣುತಿ ದ್ದೇನೆ” 
ಎನ್ನುವ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವವೇ ಅಹಶಕಾರವನ್ನು ಮೀರಿರುವ ಸಾಕ್ಷಿಭಾವಕ್ಕೆ ನಮ, ನ್ನ್ನ ಏರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಹೀಗೆ. ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಜೀ ಷ್ಮಾನವಾಗಿರುವ ಆತ [ವೇ ಅಂತಃ ಕರಣಕ್ಕೂ ಹ್‌! ₹1 ಸಿದ್ದಿ ಸುತ್ತದೆ. 
"ನಾನು-ನೀನು'ಗಳ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು” ದಾಟಿ ತನ್ನ ಭೇದವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಆತ್ಮವೇ ಪರಮಾತ್ಮವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತಃಕರಣವು 
ಜಗತ್ತನ್ನು ಅಳೆಯುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಚೈತನ್ಯವು ಸ್ಪ ಪ್ನ-ಜಾಗ್ರ ್ರದವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ತಿಳಿದು ತಾನೇ ಸ್ತ 


ಸಿಷಿ 


ಮಾಡಿ ತನ್ನೊಳಗೆ ಲಯಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ' ದ್ರು 


ಇಲ್ಲೊಂದು ಆಕ್ಷೇಪಣೆ ತಲೆದೋರಬಹುದು: “ನಾನು ನಿದ್ರಿಸುತ್ತಿರುವಾಗ ಅದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಅಂತಃಕರಣಗಳು 
ಎಚ್ಚ ್ಚರದಿಂದಿದ್ದು ವ್ಯವಹರಿಸುವ ಮತ್ತು ನಾನು ಎಚ್ಚರಗೊಂಡಮೇಲೆ ಅವುಗಳೊಡನೆ ಕಲೆ ಸೆಯುವ ಒಂದು ಪ್ರಪಂಚವಿಲ್ಲವೆ? 
ನನ್ನ ಅವಸ್ನಾ ಂತರಗಳಿಂದ ವಿಕಾರ ಹೊಂದದೆ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಸಾಗುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಪಂಚದ ವಾಸ್ತವ ವ್ಯವಹಾರಗಳ ಮೇಲೆ ನ ನನ್ನ 
ನಿದ್ದೆಯ ಪರಿಣಾಮವೇನು?” ಈ ಆಕ್ಷೇಪಣೆ ತಾನೇ ಅದೃಶ್ಶವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವಸ್ಥೆ ಗಳ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ ನೋಡು 
ವಾಗಲೇ 'ನನ್ನ ನಿದ್ದೆ ಮತ್ತು ಇತರರ. ಎಚ್ಚರ' ಎನ್ನುವ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ವ್ಯಷ್ಟ್ಯಃ ಭಿಮಾನ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ 
ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಬಿಟಾ ಗಲೇ ಇದು ಸ ಸಾಧ್ಯ. “ಇದಲ್ಲದೆ, ಇತರ ಅಂತ 1ಕರಣಗಳನ್ನು, ವಿಷಯಜಾತವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ ಜಗತ್ತಿ ಗೂ 
ನನಗೂ ಎ ಚ್ಚರವು ಸಂಬಂಧವನ್ನು ್ಗ! ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಪ ನಿದ್ರೆಯು ಆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದು. ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಅಸಿ 
ಎಚ್ಚರವನ್ನೆ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಹ 1 ುವಾಗ ನ ನನ್ನ ಜಾಗ್ರ ದವಸ್ಥೆ ಮತ್ತು ಜಾಗ್ರತ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚವು ಹಾಗೇ ಇರು ಹಮ 
ಎನ್ನುವುದು ನ್ಯಾಯವಿರುದ್ಧ ಮತ್ತು ಕಲ್ಪನಾತೀತ. . ನನ್ನ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಉಳಿದು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸತಿ ಇ ಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಆತ್ಮಖ್ಯಾತಿಯ 
ವಾದವನ್ನು ಮೀರಲು ಸ ತತಾ ಇ ಇಲ್ಲಿ ಲ್ಲಿ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಅಹಂಕಾರವಲ್ಲ: ಮತ್ತು ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಸಾಕ್ಷಿಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ಸು” 

ನ 


ಹ 


೪ 


೧೫೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹೀಗೆ ಕಾಲ, ವಿಕಾರ ಮತ್ತು ವ್ಯಷ್ಟಿತ್ವವನ್ನು ಮೀರಿರುವ, ಅನುಭವಸರ್ವಸ್ವವಾಗಿರುವ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವದ ಎಲ್ಲ ಜೀವಗಳಿಗೂ ಆಧಾರ 
ವಾಗಿರುವ ಒಂದು ತತ್ತ್ವವು ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾದರೆ ನಿದ್ರೆಯನ್ನೇಕೆ ಪರೀಕ್ಷಿಸಬೇಕು? ಏಕೆಂದರೆ ಅದೇ ಪ್ರಪ್ರಥಮ ಅವಸ್ಗೆ 
ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು ಅದಿಲ್ಲದೆ ಎಚ್ಚ ರ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆ ಗಳು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ. ನಾವು ಕನಸು ಕಾಣುವುದು 
ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿಯೇ; ಎಚ್ಚರಗೊಳ್ಳುವುದು ನಿದ್ರೆಯಿಂದಲೇ. 
ಇದುವರೆಗಿನ ಸಮಾಲೋಚನೆಯಿಂದ ಪರಿಹಾರ ಹೆ 

ಕಾ ಹಾಹಾಬುಜಾ। ಪರಿಹ ಸುತ ಕೆಲವು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಈಗ ನೋಡೋಣ. 
ಶ್ರತ್ಯ ರೂಪ ೇ ಬಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವೇ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿಯೂ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆದ 
ಅಂತಃಕರಣ ಮತ್ತು ವಿಷಯಗಳಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಆಧಾರ ಒಂದೇ; ಮತ್ತು ಒಂದೇ ಮೂಲದಿಂದ 
ಹೊಮ್ಮುವುದರಿಂದ ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಪರಸ್ಪರ ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯೂ ಇದೆ. ಅಂತಃಕರಣರೂಪವಾದ ಚೈತನ್ಯವು ವಿಷಯರೂಪವಾದ 
ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತದೆ. ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿವಾದದ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಖ್ಯಾತಿವಾದದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳು ಈಗ ಅಳಿದುಹೋಗುವುವು. 
2 1ಡ ಎಚ್ಚ ರದ ಅನುಭವವನ್ನು ವಿವರಿಸುವ ನ್ಯಾಯವನ್ನೇ ಸ್ವಪ್ನದ ಅನುಭವವನ್ನೂ ವಿವರಿಸಲು ಅನ್ವಯಿಸಬೇಕು. ಒಂದು 
ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನ ನಿಜವಾದರೆ ಇನ್ನೊಂದು ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಅದು ನಿಜವಾಗಬೇಕು. ಯಾವ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಆದರೂ 
ಅನುಭವವನ್ನು “ಸತ್‌' ಎಂದು ಒಪ್ಪುವುದೂ “ಅಸತ್‌' ಎಂದು ನಿರಾಕರಿಸುವುದೂ ನಿರರ್ಥಕ. 


ಸುಷುಪ್ತಿ 


ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ನಾವು ಸುಷುಪ್ತಿಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ ಪ್ರಜ್ಞಾಹೀನ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು ಎಣಿಸುತ್ತೇವೆ. ಅದರ ವಿಷಯವಾಗಿ 
ನಮಗೆ ಏನು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯ? ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಉತ್ತರಿಸುವಾಗ ನಾವು ಜ್ಞಾಪಕದಲ್ಲಿಡಬೇಕಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ, ಎಚ್ಚರ, ಸ್ವಪ್ನ 
ಮತ್ತು ಸುಷುಪ್ತಿ ಅವಸ್ಥೆಗಳು ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾದ ಅನುಭವಗಳು ಮತ್ತು ಅವು ಅನುಭವಸ್ರೋತದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಭಂಗವನ್ನೂ 
ಉಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಅವು ಅಪರೋಕ್ಷ ಅನುಭವಗಳು ಮತ್ತು ಬಾಹ್ಯ ಪದಾರ್ಥಗಳಂತೆ ಅರಿತವಲ್ಲ. ಆದ್ವರಿಂದ 
ಅವುಗಳ ವಿಷಯದ ನಮ್ಮ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಪದಾರ್ಥಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ನಿಶ್ಚಿತ, ಪೂರ್ಣತರ, ಮತ್ತು ಭ್ರಮಾ-ಪ್ರಮಾದಗಳಿಂದ ವರ್ಜಿತ. 
ನಾನೊಂದು ಕುರ್ಚಿಯನ್ನು ನೋಡುತ್ತೇನೆ. ಅದರ ವಿಷಯಕವಾದ ನನ್ನ ಜ್ಞಾನವು ಇತರ ಅಂತಃಕರಣಗಳ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿ 
ಯಾಗಿದೆ. ನಮ್ಮ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನ ನಿಂತಿರುವುದು ಈ ಬಗೆಯ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ. ನಾನು ನೋಡುತ್ತಿರುವ 
ಕುರ್ಚಿಯು ನನಗೆ ಕಾಣುವುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅದರ ಸ್ವ ರೂಪವೇನೆಂಬ ಸಮಸ್ಯೆ ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳ ಮತ್ತು ತಾತ್ಮ್ವಿಕರ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ 
ದಾಗಿಯೇ ಉಳಿದಿದೆ. ನಮ್ಮ ಬಾಹ್ಯ ವಿಷಯಜ್ಞಾನ ಅನಂತವಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ, ನಮ್ಮ ಸಂವೇದನೆಗಳ 
ಜ್ಞಾನದಂತೆ ಅವುಗಳ ಜ್ಞಾನ ನೇರವಲ್ಲ, ಪರೋಕ್ಷ. ನಮ್ಮ ಅಂತಃಕರಣದ ಸ್ವಭಾವವೇ ಹೀಗಿದೆ. ನಮ್ಮ ಅಂತಃಕರಣದ ಶಕ್ತಿಯ 
ಮಿತಿಯನ್ನು ಮರೆತು ವೀಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಪ್ರಯೋಗಾದಿ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಲಭಿಸುವ ಜ್ಞ್ಯಾನವೊಂದೇ ಸತ್ಯವೆಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಅಭ್ಯಾಸ 
ಬಲದಿಂದ ದೃಢವಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನು ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಎನ್ನುತ್ತೇವೆ. ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ (ವಿಷಯವಾಗಿ) ಗ್ರಹಿಸಲಾಗದ ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು 
ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ರೀತಿಗೆ ಬಾಹಿರವೆಂದು ಕಡೆಗಣಿಸುತ್ತೇವೆ. ಈಗ, ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಒಂದು ದೋಷವಿರಲೇಬೇಕು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅನುಭವದ ಮುಖ್ಯ ಅಂಗಗಳೇ ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳು, ಅವುಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅನುಭವವಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಕೆಲಸಕಾರ್ಯಗಳು, 
ಭೋಗಗಳು ಮತ್ತು ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳು, ಸುಖದುಃಖಗಳು - ಇವುಗಳ ರಂಗಭೂಮಿಯಾದ ಈ ಪ್ರಪಂಚವು ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ 
ಮಾತ್ರ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಇದರ ಅನುಕರಣೆ ಮಾತ್ರವಿದೆ ಮತ್ತು ಮೂರನೆಯದರಲ್ಲಿ ಅದು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಬಾಹ್ಯ ಚಲನವಲನದ ಮೂಲಕ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅಳೆಯಬಹುದು ಎನ್ನುವ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ 
ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಮೂಲತಃ ಗ್ರಹಿಸಲಾರದು. ನಿದ್ದೆಮಾಡುತ್ತಿರುವವನ ದೇಹದ ಚಲನಾದಿಗಳನ್ನು ವೀಕ್ಷಿಸುವುದರ 
ಮೂಲಕ ನಿದ್ದೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಯಬಲ್ಲೆವೆಂಬುದು, ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಹುತ್ತವನ್ನು ಬಡಿದು 
ಹಾವು ಸತ್ತಿತು ಎಂದುಕೊಂಡಂತೆ. 

ಜಾಗ್ರತ್‌ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಬಂಧ ಉಂಟುಮಾಡುವುದು ಅಹಂಕಾರವಲ್ಲ, ವೃಷ್ಟಿಯ ಅಭಿಮಾನರಹಿತವಾದ 
ಸಾಕ್ಷಿ ಚೈತನ್ಯವೆಂಬುದನ್ನು ನಾವೀಗಾಗಲೇ ಕಂಡಿದ್ದೇವೆ. ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಒಂದಾಗಿ ಹೆಣೆಯುವ ತತ್ವ್ವ ಯಾವುದೆಂದು 
ನಾವೀಗ ನಿಶಯಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕು. ಸುಷುಪ್ತಿ ಮೂರು ನಾಲ್ಕು ವಿಧದಲ್ಲಿ 
ಉಂಟಾಗಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯದು, ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ, ಎರಡನೆಯದು, ಕ್ಲೋರೊಫಾರಂ ಇತ್ಯಾದಿ ರಾಸಾಯನಿಕ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಂದ; ಮೂರನೆಯದು, ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸದ ಮೂಲಕ; ನಾಲ್ಕನೆಯದು, ಧ್ಯಾನದಿಂದ. ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಅನುಭವದ ಸ್ವರೂಪ 
ಮಾತ್ರ ಬದಲಾಗದು; ಏಕೆಂದರೆ, ಭೇದಗ್ರಹಣಕ್ಕೆ ಏಕೈಕ ಸಾಧನವಾದ ಮನಸ್ಸು ನಿಷ್ಕ್ರಿಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲರಿಗೂ ರ್ಯ. 
ಸಹಜವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು ಯೋಗಿಗಳು ಕೂಡ ನಿದ್ರಿಸದೆ ಇರಲಾರರಾದ್ದರಿಂದ, ಈ ನಿದ್ರೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಪರೀಕ್ಷಿಸ 


ಬಹುದು. ಸುಷುಪ್ತಿಯ ರೂಪಾಂತರಗಳ ಪರೀಕ್ಷೆ ಅನಾವಶ್ಯಕ. ನಿದ್ರೆಯು ಶೂನ್ಯವೆಂದೋ, ಪ್ರಜ್ಞಾಹೀನ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದೋ ಜನರು 


೧೫೫ 
ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ 


ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅದು ಸತ್ಯದ ತೌರು, ಭಗವಂತನ ಮಂದಿರ ಮತ್ತು ಅಂತಃಕರಣ- ಜಃ ಕಜ ೪5” 
ನಾವು ಸದ್ಯದಲ್ಲೇ ಅರಿಯುವೆವು. ಅದು ಎಲ್ಲ ಸತ್ಯ ಕ್‌ ನಮ್ಮ ಅವಿಚಾರಿತ ಆಗ್ರಹ ಏನೇ ಇ 

ರವೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯು 
ಟ್‌ ಜೆ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಹೀನ ಸ್ಪಿತಿ ಎನ್ನುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಕೊನೆಗಾಣಿಸಬೇಕು. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯ 
ಸುತರಾಂ ಸರಿಯಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ನಾವು “ಸಚೇತನರು. ನಮಗೆ ಆಚೇತನತೆಯ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆಯಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದಾಗ 
ಆ ಕಲ್ಪನೆ ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವೆಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಕಲ್ಪನೆಯುಂಟಾಗುವುದೂ ಚೈತನ್ಯದಿಂದಲೇ, ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಕಲ್ಪನೆಗೂ 
ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿರುವ ಚೈತನ್ಯ ತನ್ನ ಅಭಾವವನ್ನೇ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅಸಂಭವ. ಹಾ ಅವಿಚ್ಛಿ ನ್ನ್ನ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಅಚೇತನತೆ 
ಒಂದು ಅಂಗವಾಗಲಾರದು. ನಿದ್ರೆ ನಮ್ಮ ಜೇತನವಂತ ಅನುಭವದ ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ಅಂಗವಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದರ ಬಗ್ಗೆ ವ್ಕ ವಹಾರವೇ 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಬರಿಯ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲ. ನಿದ್ರೆಯಿಲ್ಲದವನ ಕ್ಲೆ. ಕ್ಕ ಕಾರಣ ನಿದ್ರೆ ಯಕಲ್ಪ ನೆಯ್ಲಂಯುವುದ್ಲ. 
ವಿಲ್ಡನ್‌ ಕಾರ್‌ ಹೇಳುವಂತೆ: “ನಿದ್ರಿಸುತ್ತಿರುವವನ ಬಗ್ಗೆ "ಅವನಿಗೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಲ್ಲ' ಎಂದರೆ ಕಲ್ಲಿನಂತೆ ಅವನು ಅಚೇ ಪಾ 
ಪ್ರಜ್ಞಾಹೀನ ಎಂದಲ್ಲ. ಅವನಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಪ್ರಕಟವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಷಾತ ಸಟ ಇದೆ ಎಂದರ್ಥ. ದ್ರೆಯಲ್ಟಾ ದ 
ನ್ನಾದರೂ ಎಚ್ಚರಿಸಿ...... ಆಗ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಮರಳುತ್ತದೆ.” ಇದಲ್ಲದೆ, “ನಾನು ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಶೂನ್ಯನಾಗಿದ್ದೆ ಮ ಮಾ 
ತನ್ನನ್ನು ತಾನೇ ವಿರೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ನಿನ್ನ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅಭಾವದ ಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲದೆ “ನಾನು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಶೂನ್ಯನಾಗಿದ್ದೆ' ಎನ್ನುವುದು 
ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ? “ಆಗ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಇರಲಿಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದು ನನಗೀಗ ತಿಳಿದಿದೆ' ಎನ್ನುವ ಸಮಾಧಾನವೂ ಒಪ್ಪಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಿಂದೆ 
ನಡೆದ ಒಂದು ಘಟನೆಯು ಅನುಭವದ ಒಂದು ಅಂಗವಾಗದೆ ಅದನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? ಮತ್ತು ಚೈತನ್ಯವುಳ್ಳವನ 
ಅನುಭವವೂ, ಅದರ ಸ್ಮರಣೆಯೂ ಚೆ ಸೈತನ ಸಕಾ ಇರಲೇಬೇಕು. ಇಷ್ಟಲ್ಲದೆ, ಸುಷುಪ್ತಿಯು ಜೀವನಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಂತ ಅಗತ್ಯವಾದ 
ಆನಂದದಿಂದ ತುಂಬಿದ ಸ್ಟಿತಿಯೆಂಬುದು ಅದರ ಸ್ಮರಣೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದ್ವರಿಂದ ಸುಷುಪ್ತಿಯು ಸಂಪೂರ್ಣ ಪ್ರಜ್ಞಾಹೀನ 
ಸ್ದಿ ತಿಯೆಂದು ವಾದಿಸುವುದು ನಿರರ್ಥಕ. ಹಾಗೆ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಸಹೀನವಾಗಿದ್ದಲ್ಲಿ ಅದರ ಅರಿವೇ ನಮಗಿರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅದರ ವಿಷಯಕವಾದ 
ಅಭಿಮಾನವಾಗಲಿ, “ಅದು ಹೀಗೆ, ಹಾಗೆ' ಎಂದು ವರ್ಣಸುವುದಾಗಲಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 

“ನನ್ನ ವಿಷಯಕವಾದದ್ದಾಗಲಿ, ಪ್ರಪಂಚ ವಿಷಯಕವಾದದ್ದಾಗಲಿ- ಯಾತರದ್ದೂ ಪರಿವೆಯೇ ನನಗೆ ಇರಲಿಲ್ಲ'- 
ಹೀಗೆಂದು ನಿದ್ರೆ ಯಿಂದ ಎದ್ದವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇತರ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ ವು ಸದ್‌ವಿಷಯಕ ವಿಜ್ಞಾ ಿನವಾಗುವ 
ಸಂಭವವಿದೆ. ತನಗೆ ಯಾವುದರ ಅರಿವೂ ಇರಲಿಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವವನಿಗೆ "ನನಗ" ಏನೂ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲ ಎಂಬುದರ ಅರಿವಿದ್ದೇ 
ಇರಬೇಕು. ನಾವು ಏನೇ ಮಾಡಿದರೂ ಒಂದಲ್ಲ. ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ನಮ್ಮ ಅರಿವನ್ನು ಇಲ್ಲವಾಗಿಸಲು ಶಕ್ಕ ವಿಲ್ಲ. 
ಸಾ ವಿಷಯಕವಾದುದಾಗಲಿ, ಪ್ರಪಂಚ ವಿಷಯಕವಾದುದಾಗಲಿ ಯಾವ ಅರಿವೂ ಇರಲಿಲ್ಲ” - ಎಂದಾಗ ಅಹಂಕಾರವನ್ನು, 

ಶ್ಯವರ್ಗವನ್ನು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ನಿತ್ಯ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತೆ. ನನಗೆ ದೃಶ್ಯದ ಜ್ಗಾ _ನವಿಲ್ಲದಿದ್ದುದು ದ್ರಷ್ಟ _ವಾದ 
ಸ ಜ್ದಾ ಧ್ಲನವೇ ಇಲ್ಲದ್ದರಿಂದ. ಬ ಇರುವಿಕೆ ಇನ್ನೊ ೦ದರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಶವನ್ನು ಅವ್ವಂಬ ಸಿರುವುದರಿಂದ "ಒಂದರ ಅಭಾವವು 
ಇನ್ನೊಂದರ ಅಭಾವವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದು. ಎಚ್ಚ ರದಲ್ಲಿ ನಾವು ಪ್ರ ರ್ರಪಂಚವನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಕಾಣಲು 
ನಮ್ಮ ಅಹಂಕಾರವಿದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ ಇವೆರಡೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ, ಕಾರಣ, ಎರಡೂ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು. ನಿದ್ರಿಸುತ್ತಿ ರುವವನ ಹೊರಗೆ 
ಸುತ್ತ ಅನ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚ ನಡೆದೇ ಇದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಅಸಂಗತ. ಅದು ನ್ಯಾಯಯುಕ್ತವೂ ಅಲ್ಲ. ಆಗ ಹಾಗೆ ಇರುವ 

ಪ್ರಪಂಚ ಜಾಗ ಗ್ರದಹಂಕಾರವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡ, ಎಚ್ಚ ರವಾಗಿರುವ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಿಗೆ ಕಾಣುವ ಜಾಗ್ರತ್‌ ಜಗತ್ತು ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. 
ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯಸ್ವರೂಪವಾದ ಆ ಅವಸ್ಥೆ ಸೈಯನ್ನು ಹೊಂದಿದಾಗ ಸುಷುಪ್ತನ ಅಹಂಕಾರವು ಅಳಿದುಹೋಗಿದೆ. ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ 
ಯಾವ ಪ ರ್ರಪಂಡದ ಸಂಬಂಧವೂ ಬಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಪ್ರಪಂಚ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರಗಳು ಅಪ ಥಗ್‌ಸಿದ್ಧ ಗಳು. ಮಾ 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ದೇಹ - ಇವೇ ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಈಯುವ ಉಪಾಧಿಗಳು. ನಿದ್ರೆ ಯಲ್ಲಿ ಈ ಉಪಾಧಿಗಳು 
ಕಳಚಿ ಬಿದ್ದಾಗ, ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂ ಪ್ರಪಂಚ ಇದೆ ಎಂದು ನಂಬುವುದು ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತ ವಲ್ಲ. ಅನುಭವಸಮ ಒತವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಜಾಗ್ರ ದವಸ" ಯೊಡನೆ ಪ್ರಪಂಚೆ ಬರುತ್ತದೆ, ಅದರೊಡನೆ ಅದೃಶ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಅವಸ್ಥೆ ಕೈಗಳನ್ನು ಬದಲಿಸಲು ನಾವು 
4 ಸಾ ೦ತರವನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಪೂರ್ವಾವಸ್ಥೆಯ ಪ್ರಪಂಚವೂ ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿಲ್ಲಿದ ಅಹಂಕಾರವೂ ಅಳಿದು 
ಸ ಷ್ಟ ಇ ಕ ವನ್ನು ಮ ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆಯ ಶಕ್ತಿ ವಿಶದವಾಗಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ. ಸ ಸದ್ಯಕ್ಕೆ ನಮ್ಮ ಅಂತಃಕರಣವು 
ಅಹಂಕಾರವು ಉನ್ನ ತಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅಡಚಣೆಗಳಾಗಿವೆ. 

ಇಸ ಕಾಲ ಅವ ಎಂ ಅರು ಸ್ಟ ೃ್ಯ ಬದ ಆನೇಕ ಇಳು, ಸ್ಟ 
ಷಯಿ ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಕೂಡಿದುದಲ್ಲ. ಬ ಅರಿವು ನ ತದ[ ಹೇಳಿರುವ“ ಸರ್ವಾತೀತ' 

ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯ. ನಾವು ಇನ್ನೊ ಿಂದನ್ನು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಚೈತನ್ಯ 
ತು ಪಕ್ಕ ಹ ಹ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ [ವೆಂಬುದನ್ನು ಇನ್ನೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ತವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸೋಣ. 
ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. ಶ್ರೀರಾಮಾನುಜರ ಯಾವಸ್ಥೆ. ದೇಶಕಾಲಗಳ ಅಭಾವವಿರುವುದರಿಂದ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೂ, ನಾನಾತ್ವಕ್ಕೂ 
೨) ು ಬೀಜಾವಸೆ ಯಲ್ಲಿ ಅಹಂಕಾರವಿದೆಯೆಂದು, ಇನ್ನು ಕೆಲವರು ಪ್ರಪಂ ಚವೂ ಬೀಜಾವಸ್ಥೆ 


೧೫೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಇಟ ಅರಸ ಅವರುಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ತಪ್ಪು ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ಜಾಗ್ರ/ 
ಕ ಸಾಕ್ಷಿರೂಪದಿಂದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವ ಸದ್ವಸ್ತುವು ಅಭಿಮಾನರಹಿತವಾದದ್ದೆನ್ನುವುದನ್ನು ಮೊದಲೇ ಕಂಡಿದೇವೆ. 

ಉಪಾಧಿಗಳಾದ ಅಂತಃಕರಣ, ಇಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಸ್ಥ ಲಶರೀರ - ಇವುಗಳಿಂದ ವಿಮುಕ್ತವಾದ ಚೈತನ್ಯವೇ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿಯೂ 
ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ ಇರುವುದರಿಂದಲೇ ಈಗ ನಡೆಯುತ್ತಿರುವ ಪರೀಕ್ಷೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ. ಕಾಲವು ಅವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿರಲು ಅಸಾಧ 
ಮತ್ತು ಅದು ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದ ಕಾಲಬದ್ಧ ವಾದ ವ್ಯಕ್ತತೆ ಅಥವಾ ಅವ್ಯಕ್ತತೆ ಎಂಬುದು ಕಾಲಾತೀತವಾದ ಸುಹುಪ್ತಿಗೆ 
ಅನ್ವಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ನಾನಾತ್ವವು ಬೀಜರೂಪವಾಗಿದೆಯೆಂದು ನಾವು ತಿಳಿಯುವುದು ನಮ್ಮ ಎಚ್ಚರದ ಆಗ್ರಹವನ್ನು 
ಸುಷುಪ್ತಿಗೂ ಎಳೆದುಕೊಂಡಂತೆ. ಅದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಒಂದು ಅವಸ್ಟೆ; ಬೇರೆ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ "ಅದನ್ನು ಹೀಗೆಂದು 
ತಿಳಿಯುವುದಾಗಲಿ, ತೀರ್ಮಾನಿಸುವುದಾಗಲಿ ಮಾಡಬಾರದೆಂದು ಮರೆತುಬಿಡುತ್ತೇವೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅನುಭವದ 
ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಂತೆ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಬೀಜರೂಪವಾದ ಪ್ರಪಂಚವೂ ಇಲ್ಲ; ಅಲ್ಲದೆ ನಿದ್ರಿಸುವವನ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿರುವ 
ಸ್ಮೂಲಪ್ರಪಂಚವೂ ಇಲ್ಲ. 

ಎರಡನೆಯದಾಗಿ. ಸುಷುಪ್ತಿಯು ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯದ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದೇ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯ. ಸುಷುಪ್ತಿಯು 
ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಎನ್ನುವ ಸರ್ವಸಾಧಾರಣವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ಅದರ ಸ್ವರೂಪದ ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗಿದೆ. 
ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ವಿಚಾರದಿಂದ ಇದರ ಸ್ವರೂಪ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು. ಸುಷುಪ್ತಿಯು ಕಾಲಾತೀತ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಾರ. ಹೀಗಿರು 
ವಾಗ ಅದನ್ನೊಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಅಸಮರ್ಪಕ. ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಟ್ಟಿ ದೆ ಹಾಗಲ್ಲದಿದ್ದರೆ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಯಾವ ಜ್ಞಾನವೂ ನಮಗಿರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ದ್ರಷ್ಟೃ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯದ ಅಭಾವದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಿಂದ 
ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯವಾಗಿದೆಯೆಂದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು. ಉಳಿದೆರಡು ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿನ ದ್ರಷ್ಟೃ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯದ ಸಾಕ್ಷಿಯೇ 
ಅವುಗಳ ಅಭಾವದ ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ; ಈ ಸಾಕ್ಷಿ ಮತ್ತು ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯ ಎರಡೂ ಒಂದು. ಕನ್ನಡಿಯು ತನ್ನ ಮುಂದಿರುವ 
ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವುದು, ಆದರೆ ವಸ್ತುಗಳಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಕವಾಗದಿದ್ದರೂ ಅದರ ಪ್ರತಿಫಲನಶಕ್ತಿ ಮಾತ್ರ ಯಾವಾ 
ಗಲೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. 

ಮೂರನೆಯದಾಗಿ, ಅವಸ್ಥೆಗಳು ಸತ್ಯದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು; ಪರಮಾರ್ಥ ಸತ್ಯವು ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಪ್ರಕಾರಗಳು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ದೇಶ-ಕಾಲಗಳ ಹಿಡಿತಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿದ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯ ಅಖಂಡವಾಗಿದೆ. ಇದೇ ಕಾರಣದಿಂದ ಜಾಗ್ರತ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆಗಳು 
ಒಂದೊಂದೇ ಪರಿಪೂರ್ಣಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ; ಅವುಗಳ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಂಶವೂ ಪರಿಪೂರ್ಣ. "'ಅವಿಭಕ್ತಂ ವಿಭಕ್ತೇಷು ವಿಭಕ್ತಮಿವ 
ಚ ಸ್ಥಿತಮ್‌” “ಪ್ರಾಣಿಗಳಲ್ಲಿ ಅವಿಭಕ್ತವಾಗಿದ್ದರೂ ವಿಭಕ್ತವಾದಂತೆ ತೋರುವ” ಸತ್ಯದ ಅಖಂಡತೆಯನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಒಂದು 
ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ನಮಗಿರುವ ವಿಘ್ನವೆಂದರೆ ನಾನಾತ್ವದ ದರ್ಶನ. ಆದರೆ ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯವು ಅಖಂಡವಾಗಿ ಉಪಲಬ್ಧ 
ವಾಗುವುದರಿಂದ ಇತರ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಸ್ವ ರೂಪಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ "ಮುಖ್ಯ ಬೀಗದ ಕೈ'ಯಂತಿದೆ. ಹೀಗೆ ಬೇರೆ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ತಾತ್ತಿ ವೆ 
ಸ್ವರೂಪವು ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವೆಂದು ಕಂಡುಬಂದು ತನ್ಮೂಲಕ ತದಿತರಗಳ ಮೌಲ್ಯ ಮತ್ತು ಸ್ಹ ರೂಪವನ್ನು ತೀರ್ಮಾನಿಸಿದಂತೆ 
ಆಯಿತು. 


ಅ ಲ ಹ್‌ 

ಪರಮಾರ್ಥ, ಸಾಕ್ಷಿ, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಈಶ್ವ ರ 
ಅವಸ್ಥಾತ್ರಯದ ವಿವೇಚನೆ ಮಾಡಿದ ನಾವೀಗ ವೇದಾಂತದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಪರಿಹಾರಗೊಳ್ಳುವ ಕೆಲವು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಮಸ್ಯೆ 
ಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸೋಣ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಪರಮಾರ್ಥ ಎಂದರೇನು? ಅನುಭವವೆಲ್ಲವೂ ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕ 
ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ. ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವಿಕಾರಿಯಾಗಿ ಅನುವರ್ತಿಸುವುದು ಪರಮಾರ್ಥ. ಆದ್ವರಿಂದ 
ತ್‌ ೨ ಸ್ಯ 9 ಅಷ್ಟ 
ಅದರ ಅಭಾವದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿ ಮಾಡುವ ಮತ್ತು ಇಡೀ ಅನುಭವವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ಶುದ್ಧ ಹೆ ೈತನ್ಯವೇ 
ಪರಮಾರ್ಥವೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದು. ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಯಾವುದರ ಅಭಾವವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲೂ ಅಸಾಧ್ಯವೋ ಅದೇ 'ಸತ್ಯವಂದ 
ಶ್ರೀ ಶಂಕರರು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿರುವುದರಿಂದ, ನಿರ್ವಿಕಾರವಾದ ಸಾಕ್ಷಿ ಅಥವಾ ಚೈತನೃದೊಂದಿಗೆ ಅದರ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. 
ಪರಿವರ್ತನೆಗಳ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಪರಿವರ್ತಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವು ಬರಿ ಪರಮಾರ್ಥ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅದು ಸರ್ವವೂ ಹೌದು. 
ಷ್ಟ ಕ ದ್‌್‌ ದ್‌ ಸ್ತ ೧ 
ಸುಷುಪ್ತಿಯು ಅದರ ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ ಏಕತ್ವ ಮತ್ತು ಸಮಗ್ರ ಅನುಭವವ್ಯಾಪಕತ್ವಗಳಿಂದ ಜಾಗ್ರತ್‌ ಮತ್ತು ಸಷ 
ಪೂರ್ಣಾವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೆ ಅದು ಆಧಾರತತ್ತ್ವ ಎನ್ನುವುದು ತೆ ರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಅದು ಹಡ ಕ್ಯ ಆ 
ಸರ್ವಾಧಾರ. ಇದೇ ಅತ್ಯಂತ ಸತ್ಯವಾದ ಮತ್ತು ನಾವು ಪಡೆಯಬೇಕಾದ ಅಥವಾ ಪಡೆಯಬಹುದಾದ ಉತ್ತಮೋತ್ತಮ ಜ್ಞಾನ. 
ತೆ ಸಃ ಸ ಎ ೨ ಜ್ಯ ಉಲ್‌ 
ಈ ಜಾ ನವೇ ಸಾಕು. ಸರ್ವವ್ಕಾಪಿಯಾದ ಮತ್ತು ಪರಮಾರ್ಥವಿಷಯಕವಾದ ಇದು ಕೇವಲ ಸತ್ಯ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸತ್ಯ 
ಚ ದಲಿ. ಲೀನವಾಗುವುವೆಂದು ಬ್ರಾಡ್ಜೆ ಹೇಳಿರುವ ಮಾತು ಸೂಕ್ತವೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದು. 


ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಗಳು ವಸ್ತುತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿ 
ೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ನಿರ್ವಿವಾದವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಮ ಆತಾ ಬ ಇರಾ 
ಈ ಸತ್ಯವನ್ನು ತೋರಿಸಿಕೊಡುವ 
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ಗಿ ಡ್‌ ಕ್ಟ ನ್‌ದ ೪ ಆಉಸ್‌ನ್‌ ಹೇಳದೆ 
ಬಾಹ್ನವಾದ ವೀಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಪ್ರಯೋಗಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳದೆ. ಬಾಹ್ಯಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪದ ಬಗ್ಗೆ ಏನನ್ನೂ ಹ 


ಶಿ 





೧೫೭ 
ಅದ್ವೆ ತೆ ದರ್ಶನ 


ಇರುವ ವೇದಾಂತದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ದೋಷವತ್ತಾ ದುದೆಂದು ಆಕ್ಷೇಪಿಸಬಹುದು. ಎ ದು ಮಸಗು 
ನಾವು ಶೋಧನೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಮಾರಿ ಹೋಗುತ್ತೇವೆ ಮತ್ತು ಅ ಚ ಫು ನ 
ಮೂಲ ಸ್ಥಾನವನ್ನೇ ಸೇರುತ್ತೇವೆ. ಆದರೂ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ ತಾತ್ತ್ವಿಕ; ಅಂಗಾಗೀಭಾವವುಳ್ಳ ಲ ದಲ . 
ಯಿಂದಾಗಿ ಜಾಗ್ರತ್‌ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ರವಾಗಿ ಆ ಅವಸ್ಲೆ ಗಳಾಗಿ ಬ 
ಮಧ್ಯ ವರ್ತಿಯಾದ ಯಾವ ಸ್ಹ ೫ಕೂ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಪರಮಾರ್ಥವು ಅಭಾವವಾಗಿದ್ದು ದಕ್ಕೆ ಭಾವವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ತಾನೇ " ಸ್ವ-ಇತರ' ವಾಗಿ `ಿವರ್ತವಾಗುವುದು. ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಾಗಿ ತೋರುವಾಗಲೂ ಕೂಡ ಅದು ಅನ್ಯೂನವಾದ ಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಪರಮಾರ್ಥವನ್ನು ತೋರಿಸುವಷ್ಟೇ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅದರೊಡನೆ ನಮ್ಮ ಐಕ್ಕ ವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದೇ ಆಂತರಿಕ 
ವಿವೇಚನೆಯ ಶ್ರೇಷ್ಠತೆ. ಅವಸ್ಥೆಗಳ ಉದ್ಭ ವಲಯಗಳನ್ನು 'ನೋಡುವ ಸಾಕ್ಷಿ ನಾವೇ. ಸಮಗ್ರ ಅನುಭವವನ್ನು ಎತಾಸತ 
ಆವರಿಸಿರುವ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯ ದಲ್ಲಿ. ನಿದ್ರಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುವವರು ನಾವೇ. ನಮ್ಮ ಆತ್ಮವೇ ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಸಮಂಜಸ 
ಗೊಳಿಸುವುದು. ಕಾಲಾಶೀತವಾಗಿ ತಾನಿದ್ದು ಕಾಲವಾಹಿನಿಯನ್ನು ಉಗಮಗೊಳಿಸುವ ಆದು ಅಮರ. “ದು ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ಆನಂದವೆಂದು ನಮಗೆ ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ವೇದ್ಯ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದು ಸಾರುವ ಪರಾತ್ಪರ ಸತ್ಯವೇ ಇದು. ಅವಸ್ಥೆ 
| ಮತ್ತು ಅವುಗಳಲ್ಲಿನ ವಿಷಯಗಳ ವ್ಕಾ ಪಾರಗಳು ಅದರಿಂದಲೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. ಅದರಿಂದ ಉಂಟಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಆಯಾ 
ಸ್ವೈಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಿದ್ಧ. ಒಂದು ಅವಸೆ ಯ ಮತ್ತು ಅದರ ವಿಷಯಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಅಪೃಥಗ್‌ ಸಿದ್ಧ; ಆದರೆ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಾದುದ 
ಸ ಆ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಲ್ಲ. ಶುದ್ಧಜ್ಛೆ ಕೈತನ್ಯದಿಂದ ಬೇರೆ ಎಂದು ನೋಡಿದಾಗ ಅವಸ್ಥೆ ಕೈಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ "ವಿಷಯ ಗಳು 
ಅಸತ್ಯಲ್ಪವಂದೆನಿಸುವುವು. ಅವು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯ ವಾದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಮಾತ್ರ. ಅಲ್ಲದೆ, ನಿತ್ಯ ಸಾಕ್ಷಿಯ ದ ಪರಮಾರ್ಥವನ್ನು ಒಂದು 
ವಿಷಯವೆಂದು ಎಣಿಸಲಾಗದು; ಮತ್ತು ಇರಾಸಲ್‌ಳಗ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಸಂಖ್ಯೆ, ಮಾ ಮುಂತಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಇದಕ್ಕೆ 
ಕಾಟ ಅದು ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದರ ಸ್ವರೂಪ 'ನಸ್ಸಂದಿಗೃ, ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ, ಅಥವಾ ನಿರ್ವಿಶೇಷ, 
ಪರಾತ್ಬರತೆ ಅದರ ಗುಣವಲ್ಲ, ಅದರ ಸ್ವರೂಪ. ಅದು ಇತರ ನಿರಪೇಕ್ಷವಾದ ಕೇವಲ ವಸ್ತು. ಸಂಬಂಧದ ಅವಯವಗಳು 
ಸತ್ತಾರ ಕಗಳಲ್ಲವಾದ್ವರಿಂದಲೂ, ದೇಶ-ಕಾಲಗಳ ಅಭಾವದಿಂದಲೂ ಪರಮಾರ್ಥಕ್ಕೂ ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಗೂ ಯಾವ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ )ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಪ್ರಪಂಚ ಹೇಗೆ. ಉತ್ಪತ್ತಿ ಯಾಯಿತು ಎನ್ನುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಅಸಮಂಜಸ. ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬಂಧ ಕಾಲನಿಯತ. ಎಚ್ಚ ರದ 
ಅವಸ್ಟೆಗೆ. ಕಾರಣವನ್ನು ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಹುಡುಕಬೇಕು. "ನಾವೇಕೆ ಎಚ್ಚರವಾಗಿದ್ರೇವೆ?' “ಏಕೆ ಕನಸು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ?' 
ದು ಕೇಳಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿ ವಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಈ ಅವಸ್ಥೆಗಳು ಸ್ವತಃ ಸಿದ್ಧ. ಈ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾದ ತತ್ತ್ವಗಳು ನಮ್ಮ ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು 
ನಸಿಕ ವಾ ತಗ ಇತ ನೂತವಾದ ಆಧಾರವಾದುದರಿಂದ ಅವು ಕಾಲ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಭಾವವನ್ನು ಮೀರಿವೆ. 
ಜಾಗ್ರದ ವಸ್ಪೆಯ ರಣವು ಭೂತಭವಿಷ್ಯತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅಂತಃಕರಣಕ್ಕೆ ಜನ್ಮ ಮವೀಯುವ ಅವಸ್ಥೆ ಯ 


|| 


ಜು ವು ಹ ಆಗ ನಮ್ಮ ಮಿತಠಿ ನಮಗರಿವಾಗಿ ನಾವು ನಿಷ್ಕ್ರಿಯರಾಗುತ್ತೇವೆ. ಕಾರ್ಯಕಾರಣಭಾದವು 
ಜಾಗ ಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ನನ್ನು ಮೀರಲಾರದು. ಹೀಗೆಂದ ಮಾತ್ರದಿಂದ ನಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿ ದೋಷ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಶುದ್ಧಚೈ ತನ್ಯವೇ 
ಸರ್ವವೂ « ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಜಾಗ್ರತ್‌-ಸ್ವಪ್ನಾ ವಸ್ಥೆ ಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಂದ ಉದ್ಭಾ ಸಿತವಾದ ಪ ಪ್ರಪಂಚಗಳು ಅದರ ಹೆ ಬೇರೆ 
ರೂಪಗಳಾಗಿವೆ. ಅವುಗಳ ಅ ಸ್ವಿರತೆ ಮತ್ತು ಆಗಂತುಕತೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಕೆಳವಟ್ಟದ. ಸತ್ಯ ವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದೆ. 

ನಾವೀಗ ನಮ್ಮ ಜಿಜ್ಜಾ ಪ್ಲಿಸೆಯ ಇನ್ನೊಂದು ಸ್ವಾರಸ್ಯವಾದ ಅಂಶವನ್ನು ಗಮನಿಸೋಣ. ಸ ಸಾಕ್ಷಿಯ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯದ 


ಸ್ವರೂಪವೇನು? ಶುದ್ದ ಸತ್ತೆ ಯಾದ ಅದು 'ಭಾವಾತ "ಕವ, ಕಲ್ಪನಾ ಮಾತ್ರ ಶ್ರವೊ? ಅದು ಅಭಾವಾತ್ಮಕವಾದರೆ, ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೂ 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಜಗತ್ತುಗಳಿಗೂ ಕಾರಣವಾಗದು. ಅಭಾವದಿಂದ ಭಾವೋತ್ಪತ್ತಿ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಭಾವಾತ್ಮ! ಕವೆಂದರೆ, 
ಆ ಮೇಲೆ ಸೃಷ್ಟಿರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳು ಈಗ ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದರಲ್ಲಿಡಗಿವೆ ಎಂದು ಹೇಳೆದಂತಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಹಾಗಾದಲ್ಲಿ ಏಕತೆ ಎನ್ನುವುದು ಕೇವಲವಾಗಿಲ್ಲದೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ರೂಪದ. ವಿಶೇಷಣ ಇಯುಕ್ತವಾಗುವುದು. ಆಗ ಅದ್ವೆ ಅತೆವು 


ಮತ್ತು ಸತ್ಯದ ತಾರತಮ್ಯಗಳು ಅರ್ಥರಹಿತವಾದ "ಕಲ ಫ್ಬನೆಗಳಾಗುವುವು. ವೇದಾಂತವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ದೆ 
ಹೆಗೆಲ್‌ನು ಹೀಗೆ ಆಕ್ಷೇಪಣೆ. ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ! ವೇದಾಂತದ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯವು ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆಯೂ ಯೂ ಅಲ್ಲ, ವಿಷಯವೂ ಅಲ್ಲ. ಬೇರಲ್ಪ 


ವನ್ನೂ ವಿಷಯೀಕರಿಸುವ ಸಾಕ್ಷಿಯೇ ಅದು; ಮತ್ತು ವಿಷಯಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಅತಿ ನಿಕಟವಾಗಿ ವೇದ್ಯಃ ವಾಗುವ ನಮ್ಮ ಆತ್ಮವೆಂದು 


ವಿದಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲೊ _೦ದಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಪದಾರ್ಥಗಳು ಅಂತಃಕರಣದ ಕಾರ್ಯಃ 
ಯಾವ ಪದಾರ್ಥವೂ ತನಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಲಾರದು. ಆದ್ರರಿಂದ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವು ಭಾವಾತ್ಮಕವೋ 


ಅಭಾವಾತ್ಮ! ಕವೋ ಎನ್ನುವ ಸಮಸ್ಯೆ ಯೇ ಅರ್ಥ ಶೂನ್ಯ, ಅದನ್ನು ದೃಶ್ಯವಸ್ತು ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುವುದರಿಂದ ಅದರ ಸ್ವರೂಪ 


ಬಬ ವಿಷಯವಾಗಲಿಲ್ಲವೆಂದರೆ ಅದು ಶೂನ್ಯ ವಲ್ಲ. ಅದು ಬೇರೆಲ್ಲಿ ೦ತ ಸತ್ಯತರ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ನಮ್ಮ, ಆತ್ಮ 

ಸ್ವರೂಪ. ಅದರ ಸತ್ಯತೆ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧ. ಇತರ ವಸ್ತುಗಳ ಸತ್ತೆ ಯ. ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೆ ಇದು ಆಧಾರ. ಅದರ ಸತ್ತೆ ಯನ್ನು ಪ್ರ ಪ್ರಶ್ನಿಸುವುದು 
ನಮ್ಮಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೆ ಪ್ರಶ್ನಿಸಿ ತ್‌ು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಆಗಲಿ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಆಗಲಿ ಪ್ರಪ ಚವು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಬಂದಿದೆ ಎಂದು ವೇದಾಂತವು 
ಹೇಳು ವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಸ ಸತ್ಯತೆ ಅನುಭವಸಿದ್ದವಾ ವಾದುದು. ಸುಷುಪಿ ಸಯಲ್ಲಿ ಅದ್ವಯವಾದ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯ ಮಾತ್ರ ಇದೆ. ಎಚರ 
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೧೫೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಮತ್ತು ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ ಶುದ್ಧಚ್ಛೆತನ್ಯದ ಜೊತೆಗೆ ಪ್ರಪಂಚಗಳು ತೋರುತ್ತವೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿ ಸತ್ತಾಸರ್ವಸ್ವವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರು 
ಸ್ದ 
ಜ 


ಜ್‌ ಹ ಗ ದ್ವ ನ ರಾ ನ್ನ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಲ್ಹವೂ ಕುಂದಿಲ್ಲದೆ ದೃಶ್ಯವಸ್ತು ವಾಗಿ ತನಗೆ 
ನಾಗಃ ನ ಟ್ಟು ತ ಸ್ಯಾಂ ಎವಾಗಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕಿಂತ 

) ೇ ಸರಿ. ಇದು ಅದಕ್ಕಿ ಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಶುದ್ಧ 
ಚೈತನ್ಯ ದಲ್ಲಿ ವಿಲೀನಗೊಳಿಸುವುದೇ ಸರ್ವನ್ಕಾ ಯಗಳ ತಾತ್ಪರ್ಯ. ಸುಷುಪ್ವಿ ಯಿಂದ ಎಚ ಕರ-ಜಾಗತ್ತು ಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು 
ಕಲ್ಪಿ ಸುವ "ತಪ್ಪು. ಇವು ಮೂರು ಪರಸ್ಪರ ಅಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಅವಸ್ಥೆಗಳು, ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಕಾಲಿಕ ಅನುಕ್ರಮ 
ಕಾಲಬದ್ಧವಾದ ನಮ್ಮ ಅಂತಃ ಕರಣದ. ಕಲ್ಪನೆಯೆ! ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಬಂಧ ತರಬಹುದಾದ ಕಾಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಅವಸ್ಥೆಗಳ 
ತುಲನಾತ್ಮ ಕವಾದ ವಿಚಾರದಿಂದ ಅವುಗಳ ತಾತ್ತಿ ಎವೆ ಮೌಲ್ಯ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 

ಎರಡು ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಈ ಸತ್ಯದ ಅದ್ರು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಅಹಂಕಾರ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಿ 
ತ್ತದೆ ತಗಳ ಸು ವಿಲಕ್ಷಣ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ನಾನಾತ ವು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇವುಗಳನ್ನು ದೃಶ್ಯವಸ್ತುಗಳನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿ 

ಎರಡು ಸಾಕ್ಷಿಗಳನ್ನು ಅಥವಾ ಎರ ಚೈತನ್ಯ ಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸರಾರೆವು, ತ್‌್‌ ಮೂಲಭೂತ 
ಅನುಭವವನ್ನು ಯಾವ ದ್ವೆ ತಸಿದ್ಧಾ ಫಂತವೂ ಸಮರ್ಥಿಸಲಾರದು. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ ಅವು ತೋರುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಭ್ರಮೆಗಳನ್ನು 
ನಾವೇಕೆ ನಂಬುತ್ತೇವೆ ಎನ್ನು ವುದು ಮನಶ್ಶಾಸ್ಥ ಸ್ತ್ರಕ್ಕೂ ಬಿಡಿಸಲಾರದ ಒಗಟಾಗಿದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಒಂದೇ ಸಮಾಧಾನ: ನಾವು ಸತ್ಯಸ್ವರೂಪ 
ರಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅಸತ್ತನ್ನು ಕಾಣುವ ಗದಾ ಕಲ್ಪಿ ಸುವ ಅನುಭವ ನಮಗೆ ಸಾಧ್ಯ ವೇ ಇಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಬಾಚಿ 
ಪ್ರತೀತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ನಮ್ಮ ಸತ್ತೆ ಯನ್ನು ವಿಷ ಷಯದಲ್ಲಿ ಆರೋಪಿಸುತ್ತೇವೆ. ದ್ರಷ್ಟೃವಾದ ಅಹಂಕಾರಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯವಾದ 
ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಅಧಿಷ್ಕಾನ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯ ವೇ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿವೆ. ದ್ರಷ್ಟೃ ವಿನಲ್ಲಿ ನಾನಾತ್ವ ಕಲ್ಪನೆ 
ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ ಮಖ ಪ್ರಪಂಚವು” ಅಂದ ಅಂತಃ ಕರಣಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಇದೆ. ಪ್ರಪಂಚಿ ಮತ್ತು ಅಂತಃ ಕರಣಗಳ 
ಅಪ್ಪ ಥಕ್‌ ಸಿದ್ಧಿ ಯು ಅವುಗಳ ಅಧಿಷ್ಕಾನ ಸಾಮಾನ್ಯವನ್ನು, ಆ ರೂಪವಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 

“ಮಕ್ಕಳು ಕತ್ತಲೆಯನ್ನು ಕಂಡು ಹೆದರುವಂತೆ ಮನುಷ್ಯರು ತಮ್ಮ ಲಯವನ್ನು ಕಂಡು ಹೆದರುತ್ತಾರೆ”, ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ 
ಷೊಪೆನ್‌ಹೊವರ್‌. ನಿರ್ಗುಣ ಮತ್ತು ಅಖಂಡ ಬ್ರಹ್ಮದ ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಹೆದರಿಕೆಯೂ ಆ ಬಗೆಯದೇ. ಹಿತವಾಗಿ ಕಾಣುವ ಕಲ ನೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಉಳಿದುಕೊಳ್ಳ ದೆ ಯಥಾರ್ಥತೆಯನ್ನು ಎದುರಿಸಬೇಕಾದರೆ ನಾವು ಈ ಭಯವನ್ನು ಗೆಲ್ಲಬೇಕು. ಭಯಕ್ಕೇನಾದರೂ ಕಾರಣ 
ವಿದೆಯೆ? ಗೌಡಪಾದರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: “ಅಭಯೇ ಭಯದರ್ಶಿನಃ” -“ಭಯವಿಲ್ಲದ್ದರಲ್ಲಿ ಭಯವನ್ನು ಕಾಣುವವರು” 
(ಮಾಂಡೂಕ್ಕಕಾರಿಕೆ, 111. 39). ಹೀಗೆ ಬ್ರಹ್ಮದ ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ವಿಮುಖತೆಗೆ ಕಾರಣವೇನು? ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ನಾವು 
ಅದನ್ನು ಅರಿಯಲು ತೊಡಗಿದಾಗ ನಮ್ಮ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆ ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ - ಅಂದರೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ ಮಾತುಗಳಿಂದ 
ನಿರೂಪಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತೇವೆ. ಅದು ಜ್ಞಾನ-ಬಲ-ಕರುಣೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯಂತೆ ನಮಗೆ ದರ್ಶಿತವಾಗಬೇಕು. 
ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ: ನಮ್ಮ ಮಾತಿಗೆ ಓಗೊಡುವ, ರಕ್ಷಣೆಯನ್ನು ವಹಿಸುವ ಮತ್ತು ಪಾಪಗಳನ್ನು ಕಳೆದು ಉದ್ಧ ರಿಸುವ 
ಈಶ್ವ ರನ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರದರ್ಶಿತವಾಗಬೇಕು. ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಸುಷುಪ್ತಿಯ ಅನುಭವವು ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಬಾಧಿಸಿ ಬ್ರಹ್ಮ: ವ ವ್ಯಾವ 
ಹಕ ವಾಕ್ಯಗಳಿಂದ ನಿರೂಪಿತವಾಗಲಾರದೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಂದರೆ ಅದು ಶೂನ್ಯವೆನ್ನುವ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಈ 
ಅರ್ಥ ನಮ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ; ಶೂನ್ಯತೆಯ ಕಲ್ಪ ನೆಯು ಕೂಡ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮವು ಶೂನ್ಯ ವಲ್ಸವೆಂಬುದು ನಿಶ್ಚಿತ. 
ನಾಮರೂಪಾತ ಕವಾಗಿ (ಉಪಾಸನೆಗೆ ಅನುಕೂಲವಾಗುವಂತೆ) ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದೇ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ ಶಕ್ತಿ ಮುಂತಾದ ಪ್ರತೀತಿಗಳು 
ಬ್ರಹ್ಮ! ದಿಂದಲೇ ಬಂದುವೆನ್ನಬೇಕು. "ಅದನ್ನು (ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು) ಬೇರೆ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಬಣ್ಣಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ 
ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಎಟಕುವಂತೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಅದಕ್ಕೊ ದು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಆರೋಪಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿ ಯು ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ 
ಅನುಭವದ ಅಭಾವರೂಪ ಎನ್ನುವುದು ಬಾಹ್ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಮ ಸ್ವರೂಪತಃ ಅರು ಎಲ್ಲ 
ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತವಾದ ಚಿದಾನಂದಸ್ವರೂಪದಾದ ಅದ್ವಯ ತತ್ತ್ವ ಇದೇ ನಮ್ಮ ರೂಪವೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ 
ಇದನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುವುದು ನಿಷ್ಟಲ. 

ಈ ನಿರ್ವಿಶೇಷವಾದ ಸತ್ಯ ವನ್ನು ಒಪ್ಪಲು ಮನಬಾರದವರು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸಗುಣವೆನ್ನಲಿ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಅದರ ಅಭಿವ್ಯ 
ಗಳು ಸೂಚಿಸುವ ಮತ್ತು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಗುಣಗಳುಳ್ಳಿದ್ದೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಸ್ವಪ್ನ-ಜಾಗ್ರತ್ತುಗಳು ಸುಷುಪ್ತಿ ಸ 
ಮೇಲೆ ನಿಸರ್ಗ ನುಡಿಯುವ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು. ಈ. ಅವಸ್ಥೆ ಗಳೆರಡರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಮಾನಸಿಕ, ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳು, 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಸೌಜನ್ಯ, ಕರುಣೆ ಮತ್ತು ಆಶ್ಚರ್ಯ- ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯವೇ ಆಧಾರ. ಆದರೆ ಈ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳಾವುವೂ 
ಅದನ್ನು ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ಬ ವಕಾರಗೋಳಸುವುದ್ಲ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ: “ಯಾವುದೆಲ್ಲ ಭವೃವೋ, ಗುಣವಿಶಿಷ್ಟವೋ, 
ಸುಂದರವೋ ಮ ಪ್ರಬಲವೋ ಅದೆಲ್ಲ ನನ್ನ ತೇಜಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಅಂಶದಿಂದ ಸಂಭವಿಸಿದ್ದೆಂದು ತಿಳಿ.” 

ತಾತ್ತಿ ಹ ಇತರವೇ ಇಲ್ಲವಾದ್ವರಿಂದ ಕೆಟ್ಟ ದ್ರೆಂಬುದು ಇಲ್ಲ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ “ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವೆರಡೂ ಸತ್ಯ. ಇದೇ 
ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ಆಧಾರ. ಮತಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸಗುಣವಾದ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾ ಪಾದಿಸುತ್ತವೆ. ಆದಾಗ್ಯೂ ಈ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯ ತಾತ್ತ್ವಿಕ 


೧೫೯ 
ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ 


ವಾದ, ನಿತ್ಯ ವಾದ ಆಧಾರ ಅದಕ್ಕೆ ಅಗೋಚರ. ವೇದಾಂತದಿಂದ ಎ ಗ ಹಜಜ ಚತ! 
ವನು ಸತ್ಯಸ್ಯ ಸತ್ತ, ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಭಕ್ತಿ ನಿಷ್ಫಲವಲ್ಲ, ಏಕೆಂ ಬ್ರ 
ಚ ಸ ಸ ಜ್ದಾ ಮಾರ್ಗವು “ಭಕ್ತ ಮಾರ್ಗಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾದದ್ದು. ಜ್ದಾ ನವು ಅಜ್ಪಾ ಸನದ ಸ ಚ್‌ ಕಳ 
ಯುತ್ತ ದೆ ಆದರೆ ಭಕ್ತಿ ಮಾರ್ಗವು ನಮ್ಮನ್ನು ವಿಲ ವಲ್ಲದ ಮತ್ತು ಪೂರ್ಣ ಶಾಂತಿಗೆ ಷ್ಟ ದ ಕೊಡ ತ 1 
ಉಳಿಸುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ವ್ಯವಹಾರ ಜೀವನದ ದ್ದೆ ತತಗಳೆಲ್ಲ ತೋರಿಕೆಯವು ಮಾತ್ರ; ಅದರ ಸಾರಸರ್ವಸ್ವ ಅದ್ವ ಚು ಸ 
ವೇದಾಂತದ *ಪ್ರಥಮಜ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ. 'ಜೀವ- ಈಶ್ವರರ ತಾದಾತ್ಮ ್ಟವೆಂಬ ವೇದಾಂತದ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ "ಪರಮಾರ್ಥಸಾಧ 
ಆಗುವಂತೆ, ಒಂದೇ ಆತ್ಮ ಎಲ್ಲರಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವುದನ್ನು ಅಡಯುವುದರೀದ ನೈತಿಕತೆಯು ದೃಢಮೂಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಗವದ್ಗೀ 
ತ ಹೇಳುತ್ತದೆ: “ಒಬ್ಬ ನೇ. ಈಶ್ವರನು ಸಮಾನವಾಗಿ ಎಲ್ಲೆಡೆಯೂ ಜರುವುಂಡಿ ಕಾಣುವವನು ತಾನೇ ಆಗಿರುವ ಇತರನಿಗೆ 
ಸೆ ಮಾಡಲಾರನು. ಗೆ ಅವನು ಪರಮಪದವನ್ನು ಮುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ.” ಸಾಮರಸ್ಕ ಮತ್ತು ಶಾಂತಿ ಇವೇ ಪರಮಪದ. 
ತ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ಸ್ಟಾ ರ್ಥಪರಾಯಣತೆ 1 ಚೂರುಚೂರಾಗಿ ಅಳಿಯುತ್ತ ವೆ. ಸರ್ವವೂ, ಸರ್ವಾಧಾರವೂ 
ಆದ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೇನನ್ನೂ ಜಾಣದಿರುವುದ ಸರ್ವಾತ್ಮಭಾವ. ಭೇದಮುಖ್ಯವಾದ ಮತಸಿದ್ದಾ ೦ತಗಳು ನಿಷ್ಕಾರಣ 
ವಾದ ಸ್ವಾರ್ಥತ್ಯಾ ಗಳನ್ನು ಹೇಳಲಾರವು. ಮತ್ತು ದೈವಾನುಗ್ರಹ ಆಗುವುದೆಂಬ ಆಶ್ವಾ ಸನೆಯನ್ನು ಕೊಡಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಈಶ್ವ ರನೂ ಮತ್ತು ಜೀವರು ಅತ್ಯಂತವಾಗಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದಾದರೆ, ಅವರ ಉದ್ವೇಶಗಳು ಒಂದೇ ಬಗೆಯವಾಗದೆ, ಪರಸ್ಪರ ಘರ್ಷಣೆ 
ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಭವವಿದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಎದುರಾಗಿ, ಸರ್ವಾತ್ಮ ಒಕನಾದ ಈಶ್ವ ರನೊಡನೆ ತನ್ನ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮ ರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವವನು 
ಅಹಂಕಾರದಿಂದ ಜನಿಸುವ “ಇವಾ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ತೊಡೆದು ಹುತ್ತ ನೆ. ಅನು$ ಭವದಲ್ಲಿ ಹಾ (ಹು ಯಾವ ಅನಿಷ ಠ್ಞವೂ 
ಅವನ ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾದ ಈ ದೃಢವಿಶ್ವಾಸವನ್ನು ವಿಚಲಿತಗೊಳಿಸಲಾರದು. ಅವನಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ತ್ರಿಕರಣಶುದ್ಧಿ ಯೇ ಈ ಜ್ಞಾನದ 
ಹೆಗ್ಗುರುತು. ಪಾಲ್‌ಡಾಯ್ಸನ್‌ ಮಹಾಶಯನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: “ನೈತಿಕತೆಗೆ ವೇದಾಂತವು ಶ್ರೇಷ್ಠ ಆಧಾರವಾಗಿದೆ.” ಅದು 
ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳ ವಿವೇಚನೆಗೆ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ವಿಧಿರೂಪವಾದ ಧರ್ಮದ ಒಲವನ್ನು 
ಅದು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ 


ಹಿತವ? ರಸಾಭಿಜ್ಞತೆ, ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಯೋಗ 


ರಸಾಭಿಜ್ಞ ತೆ ಅಥವಾ ಸೌಂದರ್ಯಾನುಭವವು ನಮ್ಮ ತ ಕತೆಯ ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ವಿಸ್ಮರಣೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆಗ ನಮಗರಿವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಐಕ್ಕಾನುಭವವಾಗುವುದು. ನಾನಾತ ವಾದವು ದ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳಲಾರದು. ಸಂಸ್ಕೃತಿ. 
ಶಿಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಒಲವು ವಿನ್ಯಾಸಗಳು ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಹಕಾರಿ ಕಾರಣಗಳು. ಆದರೆ ಈ ಅನುಭವದ ಪರಿಣಾಮವು 
ಎಂದರೆ ಇತರತೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಲಯವು - ಇತರವು ಪರಮಾರ್ಥ ಸತ್ಯವಾಗಿದ್ದರೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮದ ಆನಂದಸ್ವ ರೂಪ 
ವನ್ನು ಹೊರಗೆಡಹುವ ತಾತ್ತ್ವಿ ಎಕವಾದ ಅನುಭವ ಈ ರಸಾಸ್ವಾದ. ಏಕೆಂದರೆ ಸೌಂದರ್ಯವು ಪ್ರಕಟೀಕೃ ತ ಆನಂದ. 

ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಇತರದ. “ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ವೇದಾಂತದ ದು. ಸಮಾಧಾನವಿದೆ. ಅದೇನೆಂದರೆ, ತನ್ನನ್ನೆ ವಿಷಯವಾಗಿ ಅರಿಯು 
ವುದರ ಸಲುವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಪ್ರಪಂಚದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಸಾಕ್ಷಿ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯವಾಗಿ ವಿಭಕ್ತವಾದ ಬ್ರಹ್ಮವು 
ಕೊನೆಯಿಲ್ಲದ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಅನಂತ ವೆ” ಶಭವವನ್ನು ಸಮೀಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಆತ ದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾ ರಕ್ಕಾಗಿ 
ವಿಜ್ಞಾನಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ಗೂಢತತ್ತ ಎಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ವಿಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಪರಿಮಿತಿಯೇ ಇಲ್ಲ. ಅನುಭವದ ಎಲ್ಲ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವೈಜ್ಞಾ _ನಿಕತೆಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳ ಲು 
ವೇದಾಂತದ ಮನೋಭಾವವು ಪ್ರಬಲವಾದ ಇಉತ್ತೇಜಕವಾಗಿದೆ. ವಿಶ್ವ ವನ್ನು ನಡೆಸುವ ಅವ್ಯಾ ಹತವಾದ ಪರಿವರ್ತನೆಯೇ 
ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ವರೂಪವಾದ್ವರಿಂದ ವಿಜ್ಞಾ _್ಲನವು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವ ಸತ್ಯಗಳು "'ಚರಮಸತ್ಕ ಗಳಲ್ಲ. ಅವಸ್ಥಾತ್ರಯವನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸಿ 
ಕಾಲಾತೀತವಾದ ಪರಮಪದದೊಡನೆ' ಅದರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅರಿತ ದಂ ತತ್ತ ಗಳನ್ನು ಅವು ಬಾಧಿಸಲಾರವು. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ಒಳಗೊಂಡು, ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅಶೇಷವಾಗಿ ತನ್ನ ಲ್ಲಿಯೇ ಲಯಮಾಡುವ ಅದ್ವಿತೀಯ ಚತ್ರ ಎದ ಸಾಧನೆಯೇ ವೇದಾಂತದ ಗುರಿ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಜ್ಞಾ ಪಕದಲ್ಲಿ ಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಮಾಯಾ ಮತ್ತು ಅವಿದಾ ವಾದಗಳು ಸಾಧಕನು ಕೆ ೈವಲ್ಯಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಏರಲು 


ಸಹಾಯಕಗಳಾಗಿವೆ. ಏಕೆಂದರೆ' ದೃಶ್ಯಮಾನವಾದ ಇತರದ ಜಾ ನವು ವಿಚಾರಗತಿಯನ್ನು ತಡೆಯಬಹುದು. ಅದ್ವೆ ಅತಪ್ರಾಪ್ತಿ 
ಯಾದ ಮೇಲೆ ಇತರದ ಸುಳಿವೇ ಇಲ್ಲ. 


ವೇದಾಂತದ “ಮರಣೋತ್ತ ರ. ವಿಜ್ಞಾನವು' ವಿಚಾರವಿಷಯವಲ್ಲದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಗತ್ಯಂತರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು. ಅದರ ಹೇಳಿಕೆಗಳನ್ನು ಅನುಭವದಿಂದ ಒಪ್ಪು ವುದಾಗಲಿ, ನಿರಾಕರಿಸುವುದಾಗಲಿ '5ಗದೆ ಇರುವುದ 
ರಿಂದ ಅದರಲ್ಲಿ ಯ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಒರೆದು ನೋಡಬೇಕು. ಆತ್ಮ ನಿತ್ಯವಾದದ್ದು. ಆದರೆ ಅವಿದ್ಯೆ ಇರುವ ವರೆಗೆ 
ಅದಕ್ಕೆ ದೇಹಧಾರಣೆ ತಪ್ಪಿದ್ದಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿ ಅದರ ಗತಿ ಯನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಕರ್ಮವಾದ ಮತ್ತು 
ಪುನರ್ಜನ್ಮ ವಾದಗಳನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಸಂಸಾರದಲ್ಲಿ ಅವರವರ ಕರ್ಮಜಾ ್ಲನಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ - " “ಯಥಾ ಕರ್ಮ ಯಥಾ 
ಶ್ರುತಮ್‌”- “(ಒಂದು ಜೀವದ) "ಕರ್ಮ ಹೇಗಿದೆಯೋ, ಜ್ಞಾನ ಎಂತಿದೆಯೋ” (ಕಠ ಉಪ. 17 7). ಸತ್ತವರ ಜೀವಗಳು ಸುಖ 


ಶಗಳಲ್ಲೊ _ಂದು. ಅದು ಅಜ್ಪಾ ನಿ ಜೀವರುಗಳ 


೧೬೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ದುಃಖಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಸ್ಥಾನಗಳು ಸ್ವರ್ಗನರಕಗಳು. ಬಹುಮಾನವನ್ನೋ ದಂಡನೆಯನ್ನೋ ಪಡೆಯುವ ಸ್ಪಳಗಳಲ್ಲ: ಅವು, 
ಜ್ಞಾನೋದಯ ಅಗುವವರೆಗೂ ಜನನಮರಣಗಳು ಬಂದೇ ಬರುತ್ತವೆ. ಜ್ಞಾನವು ಈ ಸಂಸಾರವನ್ನು ಕೊನೆಮಾಡಿ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು 
13ಎ ಈಶ್ವರನು ನಮ್ಮ ಪರಮ ಬಂಧುವಿನಂತೆ ಎಡೆಬಿಡದಿದ್ದು ಜೀವದ ಅಲೆದಾಟದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ 
1.0ಸಾಂ- ಅವನು ಜೀವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಅಗಲುವುದಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು ಅದರ ಅಂತರಾತ್ಮ. ಅದು ಮುಕ್ತವಾಗುವವರೆಗೂ 
ಜೀವದ ಯೋಗಕ್ಷೇಮಕ್ಕಾಗಿ ಅವನು ಕಾತರಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. ಯಾವ ಜೀವವೂ ಸಂಸಾರ ಸಾಗರದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿ ನಾಶವಾಗಲು 
ಅವನು ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅನಾತ್ಮನಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಎಂಬ ಕಿಲ್ಬಿಷವು ನಮಗೂ ನಮ್ಮಆತ್ಮವೇ ಆದ ಪರಮಾತ್ಮನಿಗೂ ಅಂತರವನ್ನು 
ಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾರ್ಥನೆ, ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಆರಾಧನೆಗಳು ಭಗವಂತನೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿ ಅವನ ಬಳಿಗೆ ಒಯ್ಯು 
ತ್ತವೆ. ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವವರು ಸಂಯಮ, ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ, ತ್ಕಾಗ, ಭಕ್ತಿ, ಶುಶ್ರೂಷೆ, ಆರಾಧನೆ, ಧ್ಯಾನ ಇತ್ಯಾದಿ 
ಕಠೋರ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತರಾಗಬೇಕು. ತನ್ಮೂಲಕ ಉಂಟಾಗುವ ಭಗವತ್ಯಪೆಯಿಂದ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷ ಅನುಭವಗಳಿಂದ 
ಅವರಿಗೆ ಜ್ಞಾನವುಂಟಾಗಿ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. ನಿಷ್ಕಾಮವಾದ ಮತ್ತು ಪರಿಶುದ್ಧವಾದ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾದ 
ಈ ಸಾಧನವನ್ನು ವೇದಾಂತಿಯು ಬೀಳುಗಳೆಯುವುದಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ಸುಭದ್ರ ಅಡಿಪಾಯವನ್ನು ಅವನೇ ನಿಜವಾಗಿ 
ಮೆಚ್ಚಬಲ್ಲ. 

ನಾವು ಈಗ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಮಾಯೆ ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯೆ ಎಂಬ ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸೋಣ. ನಾವೀಗಾಗಲೇ 
ನೋಡಿರುವಂತೆ ಸತ್ಯದ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸ್ಥಾನವಿಲ್ಲ. ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವೈವಿಧ್ಯತೆ ಸಮಾಧಾನ ಹೇಳಲು ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ 
ಆರೋಪಿತವಾದ ಶಕ್ತಿಯೇ “ಮಾಯೆ', ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜಗತ್ತಿಗೇ "ಮಾಯೆ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುವುದು ಇದೆ. 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಅನೇಕ ವಿರೋಧಗಳು ಅದು ಸ್ವತಃ ಸತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಅದು ತೋರಿಕೆ 
ಯಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಬೇಕಾದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಒಂದು ಸತ್ಯ ಬೇಕೇಬೇಕು. ವಿಷಯಗಳು ಸ್ವತಃ ನಿತ್ಯವೆಂಬ ಜಾ ನ 
ನಮಗೆ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅವಿದ್ಯೆ ಅಥವಾ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತಾದ ಅಜ್ಞಾನ. ಈಶ್ವರಾವಲಂಬನ 
ವಿಲ್ಲದೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜಗತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಇದೆ ಎನ್ನುವುದು ಸರ್ವಸಾಧಾರಣವಾದ ಭ್ರಾಂತಿ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಅನರ್ಥಕ್ಕೂ ಮೂಲ. 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮ ಸೃಷ್ಟಿಮಾಡುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ನಾಶಮಾಡುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಅದು ಕಾಲ ಮತ್ತು ವಿಕಾರಗಳನ್ನು ಮೀರಿದ್ದು; 
ಆನಂದಸ್ವರೂಪ. ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ನಾವು ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ವೇದಾಂತದ ಅಪಕೀರ್ತಿಗೆ ಕಾರಣ: ಅದನ್ನು ಹೇಳುವ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿರುವ ದೋಷ. ಒಂದು ಕಡೆಯಿಂದ “ಎಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮ” ಎನ್ನುವ ಜ್ಞಾನ ಬಹಳ ಸ್ಫೂರ್ತಿದಾಯಕವಾದರೆ ಇನ್ನೊಂದು 
ಕಡೆಯಿಂದ ಎಲ್ಲವೂ ಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಭ್ರಮೆ ಎನ್ನುವುದು ಅನೇಕರಿಗೆ ಭಯಕಾರಕವಾಗಿ ಅವರು ನಿಶ್ಚೇಷ್ಟಿತರಾಗುತ್ತಾರೆ. 
ಭಗವದ್ಗಿ ತೆಯು (2€111. 14) ಒಂದೇ ಸತ್ಯದ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಮತ್ತು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ರೂಪಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳು 
ತ್ತದೆ: 

“ಸರ್ವೇಂದ್ರಿಯ ಗುಣಾಭಾಸಂ ಸರ್ವೇಂದ್ರಿಯ ವಿವರ್ಜಿತಮ್‌ । 
ಅಸಕ್ತಂ ಸರ್ವಭೃಚ್ಚೆ,ವ ನಿರ್ಗುಣಂ ಗುಣಭೋಕ್ತೃ ಚ ॥” 

“ಇಂದ್ರಿಯಹೀನವಾದರೂ ಎಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಗುಣಗಳಿಂದ ಹೊಳೆಯುತ್ತಾ, ಅಸಕ್ಕವಾದರೂ ಎಲ್ಲವನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತಾ, 
ನಿರ್ಗುಣವಾದರೂ ಗುಣಗಳನ್ನು ಭೋಗಿಸುತ್ತಾ (ಇದೆ).” ಒಂದು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ದೃಷ್ಟಿ, ಇನ್ನೊಂದು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ. 

ಇಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ವೇದಾಂತದ ಯುಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡವರು ಮಾಯೆಗೆ ಅಥವಾ ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಕಾರಣವನ್ನು 
ಹುಡುಕುವುದಿಲ್ಲ. ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದ ಆವೃತವಾದ ಜೀವಕ್ಕೆ ತೋರಿಕೆಗೆ ಸಮಾಧಾನವನ್ನು ಹೇಳುವ ರೀತಿಯೇ ಮಾಯಾವಾದ, 
ಅವಿದ್ಯೆ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾನವು ಯಾವಾಗಲೂ ಅವಿಚಾರದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದು. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಕ್ರಮ ನಿಶ್ಚಿತ ಮತ್ತು ಅವ್ಯಯ] 
ಮೊದಲು ಅವಿದ್ಯೆ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾನ, ಆಮೇಲೆ ಅಂತಃಕರಣಕ್ರಿಯೆ. ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಭಾವರು ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿ 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವದಲ್ಲಿ ಚಿತ್ತಕ್ರಿಯೆ ಇರಲೇಬೇಕು. ಜ್ಞಾನವು ಅಜ್ಞಾನದ ಅತ್ಯಂತ ವಿರೋಧಿ. ಅದು ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ನಿಶ್ಶೇಷವಾಗಿ ನಾಶಮಾಡುತ.ದೆ. 

ವೇದಾಂತವು “ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ”ವೆಂದು ಮತ್ತು ಯೋಗವೇ ವೇದಾಂತದ ತಾತ್ಪ ರ್ಯವೆಂದೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಕೆವಲ 
ಆದರೆ ಇವೆರಡೂ ಅತ್ಯಂತ ಭಿನ್ನವಾದವು, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಹಲವೆಡೆ ಉಪಾಸನೆಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಧ್ಯಾನವನ್ನು ಜು 
ಅವುಗಳ ಗುರಿ ಐಕ್ಕದ ಮತ್ತು ಸಮಾಧಿಸುಖದ ಅನುಭವ. ಈ ಮಾರ್ಗ ವಿಚಾರಪರರಲ್ಲದವರಿಗೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಟ ಷ್ಟ. ಜ್ಯೂಸು 
ನ್ಯಾಯಪ್ರಧಾನವಾದದ್ದು. ಯುಕ್ತಿಯೇ ಅದರ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಆಧಾರ. ಉಪಾಸನೆ ಮತ್ತು ವಿಚಾರಮಾರ್ಗಗಳ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಮೂಲ 
ಭೂತವಾದದ್ದು. ಯೋಗದ ಉದ್ದೇಶ ಪ್ರಯತ್ನಸಾಧ್ಯವಾದ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನುಭವ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತದ ನ್ಯಾಯವು ಎಲ್ಲರಿಗಡ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವ ಅನುಭವದ ಮೇಲೆ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತವಾಗಿದೆ. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಮಾನವೀಯ ಹಿ” 
ಗಳನ್ನು ಬೆಳಗಬೇಕಾದರೂ, ಅದರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಅಪೂರ್ವವಾದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಅನತಭವ ಏಕೆಂದರೆ, ಇವು ಎಲ್ಲರ 
ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. ವೇದಾಂತದ ಗುರಿ ಸತ್ಯದ ಜ್ಞಾನ; ಯೋಗದ ಗುರಿ ಸಮಾಧಿಸುಖ. 


ಗಿ 


ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ ೧೬೧ 

ಅನುಭವವನ್ನು ಕುರಿತು ಪರ್ಯಾಲೋಚಿಸುವಾಗ ನಾವು ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರವಾದ ನಾಟಕದ ಸಾಕ್ಷಿಗಳಂತೆ ಇದ್ದೇವೆ. ನೆರಳಿನಾಟ 
ದಂತೆ ಇರುವ ಅವಸ್ಥೆಗಳ ವ್ಯಾಪಾರವೇ ಈ ನಾಟಕ. ನಮ್ಮ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಯಾವ ಚ್ಯುತಿಯೂ ಇಲ್ಲದಂತೆ ನಟರಾಗಿಯೂ ಮತ್ತು 
ರಂಗವಾಗಿಯೂ ಕಾಣುತ್ತಿದ್ದೇವೆ. ನೆರಳನ್ನೇ ವಸ್ತುವೆಂದು ತಿಳಿದಿರುವ ತನಕ ಹರ್ಷ ವಿಷಾದಗಳಲ್ಲಿ, ಹುಟ್ಟುಸಾವುಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು 
ಮುಳುಗಿರುತ್ತೇವೆ. "ಇದು ಬರಿ ನೆರಳು' ಮತ್ತು 'ಸದ್ವಸ್ತುವಿಗೆ ಛಾಯೆಯಿಲ್ಲ' ಎಂದು ತಿಳಿದ ಮೇಲೆ ಈಗ ಭ್ರಮೆಯೆಂದು 
ಗೊತ್ತಾಗುವ ನಾಟಕ ನಮ್ಮನ್ನು ಇನ್ನೆಂದೂ ವಂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಕಣ್ಮುಂದೆ ತಮ್ಮಷ್ಟಕ್ಕೆ ಮೂಡಿ ಮರೆಯಾಗುವ ಅವಸ್ಥೆಗಳು 


ನಮ್ಮನ್ನು ಮರುಳುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅಂಥ ದೃಶ್ಯಗಳನ್ನು ಹೊರಗೆಡಜಿ, ನಿಶ್ಶೇಷವಾಗಿ ಲಯಗೊಳಿಸುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಮಹಿಮಾತಿ 
ಶಯವನ್ನು ಮೆಚ್ಚುವುದೇ ಮಾತ್ರ ಆಗ ನಮ್ಮ ಕೆಲಸ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ 


1 ದ್ರಷ್ಟ -ದೃಶ್ಯ ಸಂಬಂಧ ಅಥವಾ ವಿಷಯಿ-ವಿಷಯ ಸಂಬಂಧ. 


೧೨ 


ಶಾಂಕರ ದರ್ಶನ 


ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಅವರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಅನಿಶ್ಚಯಾರ್ಥದ ದೋಷವಿಲ್ಲವೆಂದು ವಿರೋಧದ ಯಾವ ಭಯವೂ ಇಲ್ಲದೆ 
ಹೇಳಬಹುದಾದರೂ, ಭಾರತದ ಇತರ ಎಲ್ಲಾ ದಾರ್ಶನಿಕರಿಗಿಂತಲೂ ಶಂಕರರೇ ಬಹುವಾದ ಅಪಾರ್ಥಕ್ಕೆಣೆಯಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಅವರು 
ಗಾಢವಾದ ವಿಚಾರದೊಡನೆ ಪ್ರಸನ್ನವಾದ ಪದವಿನ್ಯಾಸವನ್ನು ಮಿಶ್ರಣಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಸಮ್ಮಿಶ್ರಣವು ದಾರ್ಶನಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ 
ಅಪರೂಪವಾದುದು. ಅವರ ದರ್ಶನವು ಮಾನವ ಲೋಪಗಳನ್ನು ಸಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಹೃದಯಕ್ಕೆ 
ಪ್ರೀತಿಪಾತ್ರವಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಳಚಿಹಾಕಬೇಕೆಂಬ ಅಂಶವೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿರಬಹುದು. ಪ್ರಾಪ 
ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಆಸಕ್ತಿಯು ಎಷ್ಟು ಗಾಢವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ, ಸತ್ಯಕ್ಕಾಗಿಯಾದರೂ ನಾವು ಮನಃಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು 
ತ್ಯಜಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ, ನಮ್ಮ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಾಗದಂತೆ ನಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸ 
ಬಹುದು; ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ನಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆ ಮತ್ತು ಇಚ್ಛೆಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ವಿವರಣೆ ಮಾಡಲು ನಾವು 
ಪ್ರಯತ್ನಪಡುತ್ತೇವೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜೀವ 


ಶಂಕರರ ವಿಚಲಿತವಾಗದ ತರ್ಕವು ಅವರನ್ನು ವಿಚಾರಾತೀತಕ್ಕೆ ಒಯ್ದಿತು (ಮತ್ತು ವಿಚಾರಹೀನವಾದುದಕ್ಕಲ್ಲ). ಪರ 
ತತ್ತ್ವವೇ ತತ್ತ್ವದ ಸಾರವಾಗಿರಬೇಕೆಂಬ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಅವರು ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತಾರೆ; ಕಾಲ, ದೇಶ ಮತ್ತು ಕಾರಣತ್ವವೆಂಬ 
ಉಪಾಧಿಗಳಿಗೊಳಪಡದೆ ಅದು ಕೂಟಸ್ಥ ವಾಗಿರಬೇಕು. ತತ್ತ್ವದ ಈ ವಿಧವಾದ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಸೋಪಾಧಿಕ ಮತ್ತು ವಿವಿಧ 
ವಾಗಿರುವ ಮಾನವಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಅವಕಾಶದ ಲವಲೇಶವೂ ಇಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸೂಚಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ, 
ವಿಶ್ವದ ಮೂಲಭೂತವಾದ ತತ್ವ್ವದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವೊಂದೇ ಕಾರಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಶೋಧನೆಮಾಡುವಾಗ ತರ್ಕದ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನು ಶಂಕರರು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಧರ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಂತಲ್ಲದೆ. 
ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಇತರ ಮಾನವಪ್ರವಃಣಗಳು ಶ್ರುತಿಯಷ್ಟೇ ಆವಶ್ಯಕವಾದು 
ವೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ, ಶ್ರುತಿಯಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿರದೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಪರಿಪೂರಕವಾಗಿರುವ ವಾದಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು. 

ಪ್ರಪಂಚವು ಕೆಡುಕುಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಕಷ್ಟಗಳೇ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಜೀವಿಯ ಹಣೆಬರಹವಾಗಿರುವಂತೆ 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಸೌಖ್ಯವೆಂಬುದಿಲ್ಲ ಎಂದು ಘೋಷಿಸುವ ವರೆಗೆ ನೈಯಾಯಿಕರು ಹೋಗು 
ತ್ತಾರೆ; ಸೌಖ್ಯವೆಂಬುದಾಗಿ ಮೌಢ್ಯದಿಂದ ಅಂಗೀಕರಿಸುವ ಕಷ್ಟಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ. ಸೌಖ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಮತ್ತು ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ ಅಪೇಕ್ಷೆಪಡುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೂ ಆ ಲಕ್ಷ್ಯದ ಕಡೆಗೇ 
ನಿಯಂತ್ರಿತವಾಗಿವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಮಗೆ ಬಂಧನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಎಲ್ಲ ಕಷ್ಟಗಳಿಂದಲೂ ನಿವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಬೇಕೆಂಬ 
ಅಪೇಕ್ಷೆಯೇ ಮುಕ್ತಿಯ ಇಚ್ಛೆ ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅಖಂಡವಾದ ಸೌಖ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ? 

ದುಃಖವನ್ನು ನಿರ್ಮೂಲ ಮಾಡಲು, ಅದರ ಕಾರಣವನ್ನು ಪರಿಶೋಧಿಸುವುದು ಉಚಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ 
ತುಂಬಿರುವ ಅವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳ ಮತ್ತು ಅದರ ನಿವಾಸಿಗಳು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅನುಭವಿಸುವ ಅಯೋಗ್ಯವಾದ ದುಃಖಗಳ ವಿಷಯವನ್ನು 
ನಾವು ಹೇಗೆ ಪರಿಗಣಿಸುವುದು? ದುಃಖವು ಫಲಮಾತ್ರವಾಗುವುದಾದರೆ, ಅದು ನಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳ ಪರಿಣಾಮ ಮಾತ್ರವಾಗಿರ 
ಬೇಕು. "ಎ' ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ದೋಷಗಳಿಗಾಗಿ “ಬಿ' ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕ್ಲೆ ೇಶಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆಂಬುದು ನ್ಯಾಯವಿರುದ್ಧ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈಗಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿಯಾಗಲೀ ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ 
ಜೀವಿಯೂ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆಂದು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗಿರುವ 
ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೇ ಆತ್ಮದ ಹಿಂದಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದೊಡನೆ ಅತ್ಯಂತ ನಿಕಟವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು. ನೈತಿಕಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ 


೧೬೩ 
ಶಾಂಕರ ದರ್ಶನ 


ಒಂದು ದಿವಸ ಅದರ ಫಲವನ್ನು 

ಎಕ ಭತರ ಅನುಭವಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂಬುದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತ ಹಾ ಬ: 
ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ತನ್ನ ಸಿದ್ಧಿಗಾಗಿ ಅದು ಯೋಗ್ಯವಾದ ಕಾಲ ಮತ್ತು ಭಾಗ ತಸ ಸ ಒಂ ಜನಭ 
ಅದು ಅದೃಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಜೀವನವು ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದ ನಿರಂತರವಾಗಿರುವುದಾದರೆ, ನ " ಣ್ಣ ಹಾಸ 
ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಮುಗಿಸಲಾರದಷ್ಟು ಇರಬೇಕು, ಏಕೆಂದರೆ ಭೋಗದಿಂದ ಅದರ ಒಂದು ಅಂಶವು ದಣಿ ಕ ವಚ 
ಅದಕ್ಕೆ ಸೇರಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಕರ್ಮಚಕ್ರವು, ಒಂದು ಸಲ ಚಲನೆಯುಂಟಾದಮೇಲೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅತ 
6 ವೇಗವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅಂತಹ ಕರ್ಮವನ್ನು ಸ್ತಬ್ಧ ಗೊಳಿಸುವ ವರೆಗೂ, ಕರ್ಮದ ಅನಿವಾರ್ಯ ಫಲವಾದ 
ಕ್ಲೇಶಗಳಿಂದ ವಿಮೋಚನೆಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
| ಆದರೆ, ಜನನ ಮತ್ತು ಮರಣಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ, ಸರ್ವದಾ ಪರಿಭ್ರಮಣಶೀಲವಾದ ಈ ಕರ್ಮಚಕ್ರವನ್ನು ಹೇಗೆ 
ನಿಲ್ಲಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ? ಅನಾದಿಯಾದ ಕರ್ಮರಾಶಿಯನ್ನು ಭೋಗದ ದ್ವಾರಾ ಮುಗಿಸಬಹುದೆಂದು ಯೋಚಿಸುವುದು ಶುದ್ಧ 
ಭ್ರಾಂತಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಯಾವುದೇ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳಾದರೂ ಸರಿ, ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ ಇದು ಕೇವಲ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ 
ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ. ಶಂಕರರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಈ ಮುಂದಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನೂ ಕರ್ಮಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತು ಆವಶ್ಯಕತೆಯ ನಿಯಮಾನುಸಾರವಾಗಿ ತನ್ನ ಕರ್ಮಗಳ 
ಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ಕರ್ಮಮಾಡುವುದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿದೆಯೇ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ವಿಚಾರಮಾಡ 
ಬೇಕು. ಹಾಗಿರುವುದಾದರೆ, ಯಾವ ಸಮಯದಲ್ಲಿಯೂ ಅದರಿಂದ ವಿಮೋಚನೆಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು 
ಜನನ ಮರಣವೆಂಬ ಚಕ್ರವು ತತ್ಫಲವಾಗಿ ಯಾವ ತಡೆಯಿಲ್ಲದೆ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ, ಹಾಗೂ ಮುಕ್ತಿಯು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಮೂಲಸ್ವಭಾವದಿಂದ ಜೀವನು ಕರ್ತೃವಾದರೆ, ಅವನು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಹಾಗೆಯೇ ಇರುತ್ತಾನೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ 
ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಹೋಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ಥಿತಿಯಂತೆ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅಂತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಮುಕ್ತಿಯು ಅಸಂಭವವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಮತ್ತೊಂದೆಡೆ, ಜೀವನು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಕರ್ತೃವಲ್ಲ, ಆದ್ದರಿಂದ ಭೋಕ್ತ, ವಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸಿದ್ಧವಾದರೆ, ಆಗ ಮಾತ್ರವೇ 
ಮುಕ್ತಿಯು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಆತ್ಮವು ಕೂಟಸ್ಥ ಮತ್ತು ಅವಿನಾಶಿ ಎಂಬುದು ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾದ ಸತ್ಯವೆಂಬುದಾಗಿ ವೇದಾಂತವು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು 
ಪರಿಣಾಮಿಯಾದರೆ, ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಗ್ರಹಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಲಿ ಯಾವುದೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಹಾಗೂ ಯಾರೂ ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾರು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೋ ಅವನು ನಿಶ್ಚಿತ 
ವಾಗಿಯೂ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುತ್ತಾನೆ, ಆದುದರಿಂದ ಆತ್ಮವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ಆತ್ಮವು ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಅಥವಾ 
ಮನಸ್ಸಾಗಲೀ ಅಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆಲ್ಲವೂ ನಿರಂತರವಾದ ಪರಿಣಾಮ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತವೆ. 
ಘಟನೆಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಾಗ ಮಾತ್ರವೇ ಅಹಂಕಾರವು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಡಬೇಕು. 
ಅಹಂಕಾರಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿಯೂ ಮಾನಸಿಕ ವ್ಯವಹಾರಗಳಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿಯೂ ಅಸ್ತಿತ್ಹವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ವಸ್ತುವೊಂದು 
ಸಂಭಾವಿತವಾಗುವುದಾದರೆ, ಅದನ್ನು ಸತ್ಯ, ಅನಂತ ಮತ್ತು ಜೀವನ ಪರಿಣಾಮಹೊಂದದ ಸಾರವಾದ ಆತ್ಮ ಎಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸ 
ಬಹುದು; ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು ಶಾರೀರಕ ಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಬಾಧಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಹಾಗೂ ಅದೇ ಸಮಯದಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು ಶಾರೀರಿಕ ಪರಿಣಾಮಗಳು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಅಂತಃಸತ್ತ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ಶೋಧನೆಮಾಡುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕಷ್ಟವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಗ್ರಹಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲದೆ ನಮಗೆ ಉಪ 
ಲಬ್ಧವಾಗಿರುವ ಏಕಮಾತ್ರ ಸಾಧನವೆಂದರೆ ಮನಸ್ಸು. ಆದರೆ, ಮನಸ್ಸು ಸ್ವತಃ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾದುದರಿಂದ ಮತ್ತು 
ಸಹಜವಾದ ದೌರ್ಬಲ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ, ಆತ್ಮವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಮತ್ತು 
ಅದರ ಸಹಾಯದಿಂದ ಶೋಧನೆ ಮಾಡಲಾದ ವಸ್ತುವು ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಅದರಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಯಿಂದ ಬಾಧಿತವಾಗದ ಯಾವ ವಸ್ತುವನ್ನೂ ತಿಳಿಯುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ವಿಷಯಿಯು ಯಾವಾಗಲೂ ವಿಷಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಶಂಕರರು ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. “ಅಹಂ” ಎಂಬುದು “ಅಹಂ” 


ಎಂಬುದಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ನನ್ನನ್ನು ನಾನು ತಿಳಿದೆ ಎಂದು ನಾನು ಹೇಳುವಾಗ, ಆತ್ಮವಲ್ಲದೆ, ಅದಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ 


ಡೆ! 
ಯಾದ ಮತ್ತೊಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ನಾನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ತಿಳಿದಿರುತ್ತೇನೆ. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ 


ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ, ಆತ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಮತ್ತೊಂದು ವಸ್ತುವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಜ್ಞಾತೃವು ತಿಳಿಯಲಾಗದವನು. 
ಶರೀರ, ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯಗಳು, ಪರಿಣಾಮವನ್ನು. ಹೊಂದುವುವು, ಆದರಿಂದ 
ಆತ್ಮವಲ್ಲ. ತರ್ಕಸಮ್ಮತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ವಿಷಯಿಯು ವಿಷಯವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಆದರೂ ಸಹ, ವಿಚಾರದ 


ಆವಶ್ಯಕತೆಯಿಂದ, ಒಂದರ ಲಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳನ್ನು ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ ಆರೋಪಿಸುವುದೂ ಮತ್ತು ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ 


೧೬೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅಭಿನ್ನವೆಂದು ಹೇಳುವುದೂ ಮಾನವಪ್ಪ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸ್ವಭಾವವಾಗಿರುತ್ತ ದೆ3 ಆತ ಒವು ಶರೀರ ಅಥವಾ ಮನಸ್ಸು ಅಥವಾ ಇವೆರಡ 
ರಿಂದಲೂ ಅಭಿನ್ನವಾದುದೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದರಿಂದಲೇ, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಮಾನಸಿಕ ಹಾಗೂ ದೈಹಿಕವಾದ ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲಾ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ, "ಅಹಂ' ವಿಷಯದಲ್ಲಿನ ನ ನಮ್ಮ ಭಾವನೆಯು ತಪ್ಪಾ ದುದೆಂಬುದು ಸ ಸುವೃಕ್ಷವಾಗಿದೆ 
ಮತ್ತು ವಾಸ್ತವವಾದ “ಅಹಂ” ದೇಹ, ಮತ್ತು ಮನಸ್ತಾ ಗಿರುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು. ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಅದು ಅಜ್ಜಾತ ಹಾಗೂ ತಿಳಿಯ 
ಲಾಗದುದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಇದನ್ನು ನಿರಾಶೆಯ ಸಂದೇಶವೆಂದು ತಿಳಿಯಬಾರದು. ಆತ್ಮವು ಯಾವಾಗಲೂ ವಿಷಯಿಯಾಗಿರು 
ತ್ತದೆಯೆ ಹೊರತು ವಿಷಯವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಡೂ ಬಾಹ್ಯವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು ದೈಹಿಕ ಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಭಧತ 
ನಾಗದೆ ಜೀವನು ಮೂಲಭೂತನಾಗಿ ಆತ ವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ಕ 

ಕರ್ತೃವಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಭೋಕ್ತ ವಾಗಲಿ ು ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಸ ಶತಂತ್ರನಾಗಿರುವ ಆತ್ಮದ ನೆ ಕೈಜವಾದ 
ಸ್ವರೂಪವೇ ಇದು. ಆತ್ಮವು ಬಂಧನದಲ್ಲಿರುವನೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದು ತಪ್ಪು, ಹಾಗೂ ಇದು ಕೇವಲ ಅದರ ವಾಸ ಭವ 
ಸ್ವರೂಪದ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದು ೦ಟಾದುದು. ಅನಾತ್ಮದೊಡನೆ ಆತ್ಮದ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಸ್ಥಾಪಿಸು ಸಸ್ಕವನನಾದ ಹ! 
ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಬಂಧನವು ಸತ್ಯ ವಾದುದಲ್ಲ.5 ಆತ ಒದ ಅಬಾಧಿತವಾದ ಸ ರೂಪ ದನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು 
ಅಸಮರ್ಥನಾಗಿರುವ ವರೆಗೂ ಮತ್ತು ಅನಾತ ದೊಡನೆ ಅದರ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ತಿಳಿದಿರುವ "ವರೆಗೂ ಅದು ಇರುತ್ತ ದೆ. ವಾಸ್ತವ 
ವಾದ ಆತ್ಮದ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವಾದ ತಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ 'ಮಿಥ್ಯಾಭೂತವಾದ ಬಾಧನವು ಅದೃಶ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಶ್ರುತಿಯು ಇದನ್ನೇ ಹೇಳು 
ತ್ತದೆ: “ಪರಬ್ರಹ್ಮ ವನ್ನು “ಆತ್ಮ ವೆಂದು. ಸಾಕ್ಸಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡಾಗ ಹೃದಯದ ಗ್ರಂಥಿಗಳೆಲ್ಲವೂ ಛಿನ್ನವಾಗುತ್ತವೆ, ಸಂಶಯಗಳೇ ಲ್ಲವೂ 
ಅದೃಶ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ, ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲವೂ ವಾಗುತ್ತದೆ ಟ್ರ ಮಂಚು: ]1. 2.8) ಆದುದರಿಂದ ಮುಕ್ತಿಯು ಅಸ್ತಿತ್ನದ ನೂತನ 
ದಬ ಅವಸ್ಥೆ ಸ್ಲೆಯಲ್ಲ, ಅದು ಸಂಪಾದಿಸಬೇಕಾದುದೂ ಅಲ್ಲ. 


ಮಾಯಾ 


ಶ್ರುತಿಯ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ವಿವಾದ ಹಾಗೂ ನಿರ್ಧಾರಕವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಅದರ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ 
ಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಶಂಕರರು ಹಿಂಜರಿಯಲಿಲ್ಲ. ಶ್ರುತಿಗೆ ತಾವು ಮಾಡಿರುವ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದರೂ ಸಹ, 
ಯಾವ ಸಮನ್ವಯವನ್ನೂ ಸಹಿಸಲಾಗದಷ್ಟು, ಎ ಶ್ರುತಿಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆಶ್ರ ಯಿಸಿದ್ದರು. ಅವರ 
ದರ್ಶನದ ಮೂಲಭೂತ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಆತ್ಯ ೦ತ ಖಚಿತವಾಗಿ ಸಂಗ್ರ ಓಿಸುವ “ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಸತ್ಯ, ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಯಾಭೂತ 
ವಾದುದು, ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮ; ನಲ್ಲದೆ ಬೇರೊಂದಿಲ್ಲ” ಸ ಧೈರ್ಯವಾಗಿ ಉದ್ಭೋಷಿಸುತ್ತಾ ಈ ವಿರೋಧೋಕ್ತಿಯನ್ನು 
ವಿಶದೀಕರಿಸಿದರು. 

ಶ್ರುತಿಯು “ತತ್ತ್ವಮಸಿ” ಎಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವನು ಪರಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅನನ್ಯನೆಂದು 
ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು. ಬ್ರಹ್ಮವ ಒವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ನಿರ್ಗುಣ (ಗುಣರಹಿತ), ನಿಷ್ಕ್ರಿಯ (ಕ್ರಿಯೆ ಅಥವಾ ಗತಿರಹಿತ), ನಿರುಪಾಧಿಕ 
(ಉಪಾಧಿರಹಿತ ಮತ್ತು ಶುದ್ದ ಸವಾದುದು) ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಶೇಷ (ಯಾವ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯಾ ೦ಶವನ್ನೂ ಹೊಂದದಿರುವುದು, ಅವಿಭಾಜ್ಯ 
ವಾದ ಒಂದು ಅಖಂಡವಸ ಸ್ತು)” ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಂಕರರು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸತ್‌, ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಆನಂದವೆಂಬ ಪದಗಳೂ ಸಹ 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಗುಣವನ್ನಾಗಲಿ, ಅಥವಾ ಯಾವ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯವನ್ನಾಗಲಿ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಹೇಳು 
ತ್ತಾರೆ, ಆದರೆ ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಶುದ್ಧಸತ್ತ್ವ. ಶುದ್ಧ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು. ಶುದ್ಧ ಆನಂದ ಇವುಗಳನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ." ಇವೆಲ್ಲದರ ವಿರುದ್ಧವ ವಾದುದೇ ಜೀವವೆಂಬುದು ು ಸ್ಪಷ್ಟವ ವಾಗಿದೆ. ಹಾಗಾದರೆ, `ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ 
ಅನನ್ಯವೆಂಬುದು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾದೀತು? 

ಮತ್ತೆ, ನಿರಂತರವಾಗಿ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತ ಲಿರುವ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಸ್ವಯಂ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಉಪಾದಾನ ಹಾಗೂ 
ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರಸ್ವಭ ಧಾವವುಳ್ಳ ಈ ಜಗತ್ತು ಪರಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅವನಲ್ಲಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವನ್‌ ಲಿಯೇ ಚಕಕ ಎಂದು ಯಾವ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಹೇಳಬಹುದು? 
ಜೀವರುಗಳನ್ನೂ ಸಹ ಹೊಂದಿರುವ ಉಪಾಧಿ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಜಗತ್ತಿನೊಡನೆ ಉಪಾಧಿರಹಿತವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಹೇಗೆ ತಾನೆ ಸಂಬಂಧ 
ಸೂಚಿಸಬಹುದು? ಈ ಅಸಾಧ್ಯವಾದುದನ್ನು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಯಾವ ರೀತಿಯಿಂದಲೂ ಮಾತ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಶಂಕರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚವು ಇಲ್ಲ, ಅದು ಯಾ ವಾಗಲೂ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಹಾಗೂ ಮುಂದೆಯೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದು 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಸದಳಾಗುತ್ತು. ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ವಾಸ್ತವವಾದ ಸದ್ವಸ ಮತ್ತು ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲವೂ ಮಿಥ್ಯಾ ಭೂತವಾದವು. 
ಆದುದರಿಂದ, ಮಾಂಡೂಕ್ಯಕಾರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಗೌಡಪಾದರು ಹೆೇಳುತ್ತಾರೆ- 'ಸರೋಧವಾಗಲಿ, ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗಲಿ, ಬದ್ಧ ನಾದ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಲಿ, ಸಾಧಕನಾಗಲಿ, ಮುಳು ವಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಮುಕ್ತನಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಇದೇ ಪರಮಾರ್ಥವಾದ “ಸತ್ಯ” 
(11. 32). ಪರಮಾರ್ಥ ಸತ್ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮ! "ದಲ್ಲಿ ಕಾಲ, ಆಕಾಶ ಮತ್ತು ಕಾರಣಾತ್ಮಕವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು ನಿಷ ಷೇಧಿಸುವುದೇ, ಶ್ರುತಿ 
ಮತ್ತು ಅನುಭವಗಳ ನಡುವೆ ಪ್ರತೀತವಾಗುವ ವಿರೋಧವನ್ನು ಸಮನ್ವಯ ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 


ತ್ತ 


೧೬೫ 
ಶಾಂಕರ ದರ್ಶನ 


ಸಮನ್ವಯದ ಆ ವಿಧವಾದ ಯಾವುದೇ ಪ್ರಯತ್ನವಾಗಲಿ ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ತರ್ಕದ ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೆ ವಧಾ! ಸೀಸಾ 
ಆದರೆ ಶ್ರುತಿಯ ಮಹತ್ವವು ತನ್ನ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆಯೇ ಹೊರತು, ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನಲ್ಲ. ಜವ 
ಶತಿಯ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ನಾವು ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಅಧೀನ 


ಆ ವಿಧವಾದ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೂ ಶ್ರುತಿಯ ಸ್ವ ಶಿ 
ರಾಗಿರುವ ವರೆಗೂ. ಶ್ರುತಿಯ ಶುದ್ಧ ವಾದ ಸ್ವಯಂಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯು ನಮಗೆ ಅಷ್ಟು ಹಿತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಈ ವಿರೋಧದ 


ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತವಾದ ವಿವರಣೆಯು ಆವಶ್ಯಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಅದೇ ದಾರ್ಶನಿಕನ ಕರ್ತವ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಮಾಯಾ ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾಸ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವುದರಿಂದ ಶಂಕರರು ಅದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದು ಆತ್ಮ ಮತ್ತು 
ಅನಾತ್ಮಗಳ, ಅಹಂ ಮತ್ತು ಅಹಂಪ್ರತ್ಯಯೇತರಗಳ, ವಿಷಯ ಮತ್ತು ವಿಷಯಿಗಳ, ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಗಳ, ಬ್ರಹ್ಮ 
ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ನಡುವೆ ಇರುವ ವಿರೋಧವನ್ನು ಏಕರೂಪಕ್ಕೆ ತರುವ ತತ್ತ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ. ವಿರೋಧ 
ಗಳನ್ನು ಸಮನ್ವಯ ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ಯಾವ ರೀತಿಯಿಂದಲಾದರೂ ಏಕ ರೂಪಕ್ಕೆ ತರುವ ವರೆಗೂ 
ಅನುಭವವು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಮಾಯೆಯು ವಿರೋಧಗಳನ್ನು ಗೂಢವಾಗಿ ಸಮೂಕರಿಸುವ ತತ್ತ ಎವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ವಿವರಿಸಲಾಗದುದು ಮತ್ತು ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬೇರೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದು 
ವಿರೋಧಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವ ತತ್ತ ಎವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಥವಾ ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಅದರ ವಿಪರೀತರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವಂತೆ 
ಮಾಡುವ ತತ್ತ್ವ.? ಹಗ್ಗವನ್ನು ಸರ್ಪವೆಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತೀಯೆ; ಇದೇ ಅಧ್ಯಾಸ. ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಗತ್ತೆಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿಯು 
ತ್ತೀಯೆ; ಇದೂ ಸಹ ಅಧ್ಯಾಸ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಗ್ಗವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚವಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಯಾವ ವಿಧವಾದ ಅಧ್ಯಾಸವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ; 
ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಸತ್ಯವನ್ನು ಮಿಥ್ಯೆಯೊಡನೆ ಸಮೂಕರಿಸುವುದು ಮಾನವನ ಸಹಜವಾದ 
ಸ್ವಭಾವ. ಆದುದರಿಂದ ಈ ಅಧ್ಯಾಸತತ್ತ್ವದ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಯಾವ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ, ಆದರೂ ಸಹ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನವ ವ್ಯವಹಾರ 
ಗಳಿಗೂ ಅದು ಅತ್ಯಂತ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲಾ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲಾ ವ್ಯವಹಾರ 
ಗಳನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ನಿಯಮವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಜಗತ್ತು ಈಗಿರುವಂತೆ ಮಾಡುವ ನಿಯಮವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಅದು ಅನಿರ್ವಾಚ್ಯವಾದರೂ, ಕೇವಲ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಭಾವನೆಯಲ್ಲ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಾದ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಬಹು ವಾಸ್ತವಿಕವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. 

ವೇದಾಂತಿಗಳು ಭ್ರಾಂತಿಯ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಬಹು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು 
ವಿಧದಲ್ಲಿ ವಿಷಯದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ವಿಷಯದ ಜ್ಞಾನಾಭಾವವೇ ಮಾಯೆಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾ ಅತಕ್ಕೆ ಬಂದಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಆದರೂ ಈ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೇವಲ ಜ್ಞಾನಾಭಾವವೆಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿಯಬಾರದು. ಅದು ಅಭಾವವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ಸತ್ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ನೋಡಿದರೆ, ಅದರ ಅಸ್ಮಿತ್ವವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಕೃತವಾದರೂ ಸಹ ಅದು ಭಾವ 
ರೂಪವಾದುದು. 


ಜೀವತ್ವವು ಕೇವಲ ಪ್ರತೀಯಮಾನವಾದುದೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದಾಗ, ಮತ್ತೊಂದು ವಿಧದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಜೀವತ್ತವು 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಮೇಲೆ ಕೇವಲ ಅಧ್ಯಾಸವೆಂದು ಮತ್ತು ಆದುದರಿಂದ ಮಿಥ್ಳೆ ಎಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದಾಗ ಮಾತ್ರವೇ ಜೀವವು ನಿರ್ವಿಶೇಷ 
ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ಅನನ್ಯವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಶಂಕರರು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ ಮತ್ತು ಅವಿದೆ 
ಕ್ತ ಸ ಸಾ ಇಡಿ ಶಿ 
ಅಥವಾ ಅಧ್ಯಾಸದ ದ್ವಾರಾ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಜೀವದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತೀತನಾಗುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
೧ ಗ್‌ಶ ನ್‌ ಜಿ. ಹಾ 1 ಇ 
ತ ರಾ ಭನ ಬಸ ವ್ಯಾ ಯರವ ಾನ ಅಧ್ಯಸ್ತವಾದುದು ಮತ್ತೊಂದು ವಿಧದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ೭ ತ್ರಹ್ಮವನ್ನು 
ನ ವಷ ಹ. ತೆಗೆದುಕೊಂಡಾಗ ಮಾತ್ರ, ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಗತ್ತಿನ ಕಾರಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದು. 
ಸತತ ಸ ಜ.2 ಐ,೯ ತನ್ನ ರಜ್ವುಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಸ್ವತಃ ಜಗದಾಕಾರದಲ್ಲಿ 
ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಹೆ ುವುದಿಂದು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಧ್ಯಾಸದ ಕಾರಣದಿಂದ ಜಗದಾಕಾರ; ೇೀವಲ 
ಅದು ಪ್ರತೀಯಮಾವಾಗುತ್ತದೆ. ಓಂ (ಸ ಸವ 


ಮಿಂ ತಾಗ ಚ 1 
ಎ ಜಗತ್ತು ಮಾಯೆಯ ಕಲ್ಪನೆ, ಕೇವಲ ಪ್ರತೀಯಮಾನವಾದುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಮೇಲಿನ ವಿಚಾರದಿಂದ ಗೊತಾಗುತದೆ 
6 ದ್‌್‌ ತೆ ಎ ಹಾ ಚ 
ಆದರೆ ಯಾವುದರಿಂದ ಪ್ರತೀಯಮಾನವಾಗುವುದೋ ಆ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತೀತಿಯು, ತಾತ್ಕಾಲಿಕ 
ವಾಗಿಯಾದರೂ, ಹೊಂದಲು ಸಾಧ ವಿಲ. ಸ್ವಯಂಭೂ. ಸ ತಂತ ಹ ರ ಇಂ ೃ 6 ಶ್ರತೀತಿಯು, ತಾತ್ಕಾಲಿಕ 
ಸಾಂಖ್ಯರು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 'ಭಾತಃ ಇಕಾ ತಸ ಸಾಗಾ” 
ಒರಿ. ಆದರ, ಭಾತವಸ್ತುವು ಸತಃ ಜಡ, ಇಂದಿಯಜಾ ನರಹಿ ನ 
`ಈ ಜಡ, ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಜಾನರಹಿತವಾದುದು ಮತ್ತು ಒಂದು ನಿಯಮಿತ 
ವಾದ ಜಗತ್ತಿನ ಪರಿಣಾಮದ ವಿಷಯದಲಿ ಜಿ ದ ಒಂದು ಬಯಮಿತ 
೯ ಅದರ ವಿಕಸನವನ್ನು ಕೇವಲ ಯೋಚಿಸ 
೧೫೦೨ ೇಚಿಸಲೂ ಅಸಾಧ್ಯ. ಹಾಗಲದೇ, ವೇ 
ಮಾಯೆಯನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆಶಿತ ತ ಅವ ಬಯ್ಯ ಸ್ಮ ಭಜ: ಹಾಗಲ್ಲದೀ, ವೇದಾಂತದ 
ಲ್ನ ೫ ಶತ ತತ್ತ್ವವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಶುದ್ದ ಸತ್ತ ಮತ್ತು ಶುದ ಚಿತನಕೆ ಸಂಬೂಣಃ 
ಮಾತ ಲ ಲ ಜೆ ಬ ಬ ಉಜ್ಚು ಶಂ ನೃಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಇತ್ರ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಸತ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅದಕ್ಕೆ. ಸಂಬಂಧಿಸದಿರುವಂ ಥ್ಣು ಬ" ಚಃ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಆದುದರಿಂದ. ಇಂದ ಯಗ ಕ ಯಾವುದನ್ನೂ ಭಾವಿಸಲು 
ಗು, ಆದುದರಿಂದ, ಇಂದ್ರಿಯಗಮ್ಯವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಮಾಯೆಯು ಸತಃ ಪರ್ಯಾಪ ವಾಗ್ಗಲ್ವಾರ 
ಅದುದರಿಂದ ವೇದಾಂತಿಗಳು ಮಾಯೆಯು ಜ ಇಂಕು ಲ ಒತಿಃ ಪರ್ಯಾಪ್ತವಾಗಲಾರದು. 
ು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಜಗತ್ತಿನ ಕಾರಣ ಅಥವಾ 


ಔಟ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ್ರತಿ 


ಅಂತಿಮ ಅಧಿಷ್ಕಾನವೆಂದು ಖಚಿತವಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಬ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಗತ್ತಿನ ಕಾರಣವೆಂದು ಹೇಳಿದಾಗ, ಅದನ್ನು 


ಸೋಪಾಧಿಕವೆಂದು ಪರಿಭಾವಿಸಬೇಕು; ನಿರುಪಾಧಿಕ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಜಗತ್ತಿ ನೊಡನೆ. ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. ಮತ್ತು ಕಾರಣ 
ವೆಂದು ಬ್ರಹ ಒವನ್ನು ನಿಯಮನಗೊಳಿಸುವ ಉಪಾಧಿಯೇ "ಬ್ರಹ್ಮ. 


ಸತ್ಯದ ಅಂತಸ್ತುಗಳು 


ಆದುದರಿಂದ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ತಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರತೀಯಮಾನವಾಗುವ ಮತ್ತು ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದ ಸತ್ಯತ್ವ 
ವಿರುತ್ತದೆ. ಸ್ವತಃ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬ ವಾಸ್ತವ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸಾಕ್ಷ ತ್ಕ ರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವವರೆಗೂ ಜಗತ್‌ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಅವ್ಯಾಹತವಾಗಿ ಇರುತ್ತ, ದ” 
ಭಾವವಾದಿಗಳು ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸತೃತ್ವವನ್ನು "ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. "ಮಾನಸಿಕ ಘಟನೆಗಳಿಗೂ ಸಹ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಆರೋಪಿ 
ಸಲು ತ ಸಿದ್ದರಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಬ್ರ ಹ್ಹ .ಸಾಕ್ಟಾ ತ್ಕಾರವಾಗದಿರುವವರೆಗೂ, ಅಂದರೆ ಅನುಭವಾತ್ಮಕವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ 
ವರೆಗೂ, ಹೆಚು ಕಡಿಮೆಯಿಬ್ಲದೆ, ಬಾಹ್ಯ ಮತ್ತು ಆಂತರಿಕ ಜಗತ್‌ ಎರಡನ್ನೂ ವಾಸ್ತವವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸಬೇಕೆಂಬುದಾಗಿ 
ಅವರು ಜಾಗ "ದ್ದರಿಂದ ಜಗತ್ತೂ ಸಹ ತನ್ನದೇ ಆದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ, ಇದನ್ನು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯದಿಂದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯತ್ವವೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು, ಅಂದರೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಪ್ರಯೋಜನಗಳಿಗೆ ಆವಶ್ಶ ಕವಾಗಿರುವ 
ವರೆಗೂ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಸ್ವಪ್ನದ ವಸ್ತುಗಳು, ಜಾಗ್ರದ ವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಅಸತ್ಯವೆಂದು ತೋರಿದರೂ, ಸ್ವಪ್ನದ 
ಪರಿಮಿತಿಯಲ್ಲಿ "ಸತ್ಯ ವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ, "ಜಗತ್ತೂ ಸಹ ಸಾಪೇಕ್ಷಕವಾಗಿ "ಸತ್ಯ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನೋದಯದ 
ನಂತರವೇ ಮಿಥ್ಕಾ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಕಾ ಆದರೂ, ಬಂಜೆಯ ಮಗನಂತೆ, ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಲೀಕವಲ್ಲ 
ವೆಂಬುದನ್ನು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕು. ರಜ್ಜು-ಸರ್ಪಕ್ಕೂ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಕೊಡಲು ಶಂಕರರು ಸಿದ್ಧ 
ರಿದ್ದಾ ರೆ, ಅದನ್ನು ಇತರ ಎರಡು ವಿಧಗಳಾದ ಸತ್ಯತ್ವಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಸತ್ಯತ್ಚವೆಂದು ಅವರು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 

ಆರಂಭವಾದ (ನೈಯಾಯಿಕರದು), ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮವಾದ (ಸಾಂಖ್ಯರದು), ಇವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಶಂಕರರ 
ವೇದಾಂತವು, ಮುಂದೆ ಹೇಳುವ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, ವಿವರ್ತವಾದವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ: (1) ಶ್ರೇಷ್ಠ 
ವಾದ ತತ್ತ ಎಷು ನನಿಷ್ಠವಾಗಿ ತೋರುವಂತೆ, ಎಂಬುದಾಗಿ ವಿವರ್ತವನ್ನು ವಿವರಿಸಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ: ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ಸತ್ಯ(ಬ್ರಹ್ಮ)ವು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯ(ಜಗತ್ತು)ವಾಗಿ ಪ್ರತೀಯಮಾನವಾಗುವುದು, ಅಥವಾ ರಜ್ಜುವು ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಸತ್ಯ(ಸರ್ಪ) 
ವಾಗಿ ತೋರುವುದು; (2) ವಿವರ್ತವೆಂದರೆ ಚಿತ್‌ ಜಡದಂತೆ ತೋರುವುದು; (3) ವಿವರ್ತವು, ಕಾರಣದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾಗಲಿ 
ಅಥವಾ ಅಭಿನ್ನವಾಗಲಿ ಆಗದಿರುವ ಹಾಗೂ ಆದುದರಿಂದ ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಕಾರ್ಯವೆಂದು ತಿಳಿಯ 
ಲಾಗುವ, ಕಾರಣದ ಸ್ಥಿತಿ. ವಿರುದ್ಧವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದರೂ ಸಹ - ಅಂದರೆ. ಮೊದಲಿನವರು ಕಾರ್ಯವನ್ನು 
ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ ಎಂದೂ ಮತ್ತು ಎರಡನೆಯವರು ಕಾರ್ಯವು ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿ ಕಾರಣದೊಡನೆ ಅನ ನನವಾಗಿರುವುದೆಂದೂ - 
ನ 1 ಜಟ ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮವಾದಿಗಳೂ!! ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಯುಕ್ತಿಗಳು ಸರಿಸಮವಾಗಿ ಮಹತ್ವ ವಾದುವೆಂದು 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಹೇಗಾದರೂ, ಇವೆರಡು ವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಶಂಕರರು ಯಾವುದನ್ನೂ ತಿರಸ್ಕ ಸ್ಕರಿಸುವುದಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಸ್ವೀಕರಿಸುವು 
ದಾಗಲೀ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾರಣವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿ 
ಹೇಳಬಹುದೆಂದು ಅವರು ತಿಳಿಸುತ್ತಾರೆ: ಮತ್ತು ಸ್ವತಃ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದದಿರುವ ಯಾವುದೂ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ನ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಕಾರ್ಯವು ಇದೆ ಎಂದಾಗಲಿ ಅಥವಾ 'ಇಲ್ಲವೆಂದಾಗಲೀ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ವಗ 
ವಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಲಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಯಾವ ವ್ಯ ಓ[ವಹಾರವೂ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುತ್ತಿ ರಲಿಲ್ಲ. ನಾವು ಕಾಣು ವ ಸತ್‌ ಆಗಲೀ, ಅಸತ್‌ ತ 
ಅಥವಾ ಸದಸತ್‌ ಆಗಲೀ ಅಲ್ಲ. "ಆದುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅನಿರ್ವಚನೀಯವೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. 
ವಿವರ್ತವಾದದ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು 
ವೇದಾಂತದ ಅಧ್ಯಯನದಲ್ಲಿ ಶಂಕರರು ಶೋಧನೆ ಮಾಡಿದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ತಿಳಿಸುತ್ತಾ ನಾವು 
ಪ್ರಿ ೨ 

ಉಪಸಂಹಾರ ಮಾಡಬಹುದು: 

ತ (1) ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪರಾಚಿತ್‌ ಎಂಬುದೇ ಬ್ರಹ್ಮವೆಂಬ ಸತ್ಯ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿರ್ಗುಣ, ಹ 
ಪರಾಚಿತ್‌ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ಏಕ, ಅವಿಭಾಜ್ಯ, ಅದ್ವಿ ತೀಯ, ತನ್ನಲ್ಲಿ "ಸಜಾತೀಯ, ವಿಜಾತೀಯ, ಅಥವಾ ಸ್ವಗತವಎಂ 

ದರಹಿತವಾದುದು.12 
ಸ (2) ಜೀವವು ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವೇ; ಆದುದರಿಂದ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶ, ಅಪರಿಮಿತ ಮತ್ತು. ಅರ ಟ್ರ 

ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದರ ಪರಿಮಿತತ್ವ ಮತ್ತು ಅದರ ಎಲ್ಲಾ ಫಲಗಳಿಗೂ ಉಪಾಧಿಗಳೇ ಎ ಖು ಹ ಇ ್ಸ 

( ಣ ಅವ ಮಿಥ್ಮಾಭೂತವಾದುವು. ಉಪಾಧಿಗಳ 2) 

ಪ್ರತೀತವಾಗುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ಆ ಕಾರ ದಿಂದ ಅವು ಮಿಥ್ಯಾ 


೧೬೭ 
ಶಾಂಕರ ದರ್ಶನ 


ಮಾನವನಾಗುವ ದ್ವೈತವು ತಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ನಿವೃತ್ತವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಜೀವವು ಮುಂದೆ ಭನನ ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಬಾತ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇ ಬಂಧನ, ವಿಶ್ವವ್ಮಾಪಕತೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ. ಬ್ರಹ್ಮವಾಗುವುದೆಂದರೆ ೫3 ನಾಶವಲ್ಲ. 
ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ಬ್ರಹ್ಮದ ಆನಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ವಿಕಸನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಜೀವನು ಸರ್ವದಾ ಬ್ರಹ್ಮವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ - 
ಬಂಧನದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಉಪಾಧಿಗಳು ಸತ್ಯವನ್ನು ಆವರಿಸಿರುತ್ತವೆ; ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ- ಅದು ಯಾವಾಗಲೂ ಇರುವಂತೆ - 
ಬ್ರಹ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾಶಿಸುತ್ತದೆ; ನೂತನವಾದುದು ಯಾವುದೂ ಸಂಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 

(3) ಅವಿದ್ಯೆಯ ಮುಖೇನ ಜಗತ್ತಿನ ರೂಪದಲ್ಲಿ (ಜೀವರುಗಳನ್ನೂ ಸಹ ಸೇರಿಸಿ) ಬ್ರಹ್ಮವು ಕೇವಲ ಪ್ರತೀತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜಗತ್ತು ಕೇವಲ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವಿಷಯಕವಾದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ಸತ್ಕತ್ವವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವಿದ್ಯೆಯೂ ಸಹ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಆದರೆ ವಿವರಿಸಲಾಗದುದು ಮತ್ತು ಉಪೇಕ್ಷಿಸ 

(4) ಜೀವಬ್ರಹ್ಮರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಐಕ್ಕದ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮತ್ವದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾಗುತ್ತದೆ. "ತತ್ತ ನಮಸಿ' ಎಂಬ ಸೂಕ್ತಿಯು 
ಈ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಮುಕ್ತಿ ಹೊರತು ಬೇರೆ ಅಲ್ಲ. ಈ ಶರೀರದಲ್ಲಿಯೇ, 
ಅಂದರೆ ಬದುಕಿರುವಾಗಲೇ (ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ) ಅದನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯ. 

(5) ಶಾಶ್ವತವಾದ ಆನಂದವು ಕರ್ಮದ ಫಲವಾಗಲು ಯಾವಾಗಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸಾಕ್ಟಾತ್ತಾಗಿ ಅದನ್ನು ಜ್ಞಾನದಿಂದ 
ಹೊಂದಬಹುದು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನೋದಯವಾದ ನಂತರ ಯಾವ ಕರ್ಮವೂ ಆವಶ್ಮಕವಲ್ಲ. ಆದರೆ, ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕ 
ವಾದುದರಿಂದ, ಅಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೂ ವಿಹಿತವಾದ ಎಲ್ಲಾ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ ನಿಷ್ಮೆಯಿಂದ ಆಚರಿಸಬೇಕು.!* 

ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಶಂಕರರನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡುವವರೆಲ್ಲರಲ್ಲೂ, ಅವರ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದಕ್ಕೆ 
ಮುಂದೆ ಹೇಳುವ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಎರಡು ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ಗಮನದಲ್ಲಿಡಬೇಕೆಂದು ವಿಜ್ಞಾಪಿಸಬಹುದು: 

(1) ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಸತ್ಯದ ವಿಧಗಳನ್ನು ಅವರು ಅಂಗೀಕರಿಸದಿದ್ದರೂ ಸಹ, ಕೇವಲ ಅನುಕೂಲಕ್ಕಾಗಿ ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: 
(0 ಕೇವಲ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯ, (11) ಜ್ಲೇಯ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯ, ಮತ್ತು. (111) ನಾಶವಾಗುವವರೆಗೂ ಮಾನವನ ಭ್ರಾಂತಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ ಸತ್ಮ. 

(2) ಬ್ರಹ್ಮದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ (1) ಮಾಯೆಯು ತುಚ್ಛ (ಉಪೇಕ್ಷಣೀಯ)ವಾದುದು; ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅಥವಾ ನಾಸ್ತಿತ್ವದ 
ಪ್ನೆಯೇ ಉದ್ಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. (11) ತರ್ಕದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾಯೆಯು ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದುದು, ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ 
ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯರೂಪವಾದ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲು ಅದು ವಿಫಲವಾಗುತ್ತದೆ, (111) 
ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯವಹಾರದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾಯೆಯು ವಾಸ್ತವವಾದುದು, ಜಗತ್ತಿನ ಸಾರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


18 


ತ್ರ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


ಉಪದೇಶಸಾಹಸ್ರೀ ೫೭1೯, 17; ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯ [1], 3-14; ತೈತ್ತರೀಯ ಭಾಷ್ಯ 1. 
ಉಷ್ಣ ತೈತ್ತರೀಯ ಭಾಷ್ಯ, 1, ಇಲ್ಲಿ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವೇಚನೆ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. 
ನೋಡಿ: ಅಧ್ಯಾಸಭಾಷ್ಯ, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ; ಪ್ರಶ್ನಭಾಷ್ಯ [, 16; ಮಾಂಡೂಕ್ಯಕಾರಿಕಾ ಭಾಷ್ಕ 1], 9. 
9 ನೋಡಿ: ಮಾಂಡೂಕ್ಯಕಾರಿಕಾ ಭಾಷ(, 1.9. ನ 
10 ಕಾರ್ಯವು ನೂತನವಾಗಿ ಸೃಷ್ಟವಾದುದೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುವವರು, ಅಂದರೆ ನೈಯಾಯಿಕರು. 
ಸ ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣದಲ್ಲಿಯೇ ಇದ್ದಿತೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುವವರು, ಅಂದರೆ ಸಾಂಖರು 
6 ಗಾಡ್‌ ಎಳ್ಳ ಡಾ 
ಎಷು ಆರ್ಕಾ. (ಎರಡು ಮರಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವಂತೆ), “ವಿಜಾತೀಯವಾದುವಲ್ಲಿ” (ಮರ ಮತ್ತು ಹಸು 
ತ | ಧ್ಯೆ ಇರುವಂತೆ), ತನ್ನಲ್ಲಿಯೆ” (ಮರದ ಕೊಂಬೆಗಳು, ಎಲೆಗಳು, ಮುಂತಾದುವುಗಳಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ) ಎ ಗಿ 
ಭೇದಗಳನ್ನು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. | ಜ್ಞ ಸ: 


13 ನೋಡಿ: ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಕ 1. 1-4, [1/1-16; ಉಪದೇಶಸಾಹಸ್ರೀ ] 6-26, ಮುಂತಾದುವು. 


೧೩ 


ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ 


ಜೀವಾತ್ಮ ಎಂದೆನ್ನುವುದೊಂದು ಭ್ರಮೆ ಎಂಬುದೇ ಅದ್ವೆ ಂತ ವೇದಾಂತದ ಕೇಂದ್ರೀಯ ಭಾವನೆಯೆಂಬುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಠ 

ಈ ದರ್ಶನದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವೂ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವೇ ಏಕಮೇವ ಸತ್ಯ, ಜಗತ್ತು ಬರಿಯ ಮಿಥ್ಯೆ, ಮಾಯೆಯೆಂಬುದು 

ಭಾ ಅಲ್ಲ ನಿಜವಲ್ಲದ್ದೂ. ಅಲ್ಲ, ಮಾಯೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವೇ ಈಶ್ವರನು, ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ 
ಹ್ಮ ಕೃವೇ' ಮೋಕ್ಷ- ಅದರ ಆ "ಏಕಮಾತ್ರ ಕೇಂದ್ರೀಯ ಭಾವನೆಯ ವಿಸ್ತರಣ ಮಾತ್ರ. 


ಇ 
ಅಧ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪೃಥಕ್ತ್ವ 
ಯಾವುದೇ ಭ್ರಾಂತಿದೋಷವು ವಿಚಾರದೋಷದಂತಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ತಿದ್ದಿಕೊಂಡಾಗ ಅದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗ ಕಣ್ಣಿನ ಪತಿ ಕಳಚಿಬಿದ್ದಂತಹ ಒಂದು ಶೇಷ ಅನುಭವವಾಗುತ್ತದೆ. 
ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಭ್ರಾಂತಿಸ್ವ ರೂಪದ್ದು ಎಂಬ ಅರಿವು ಮೂಡಿದೊಡನೆಯೇ ನಾನೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ಏಕಾದರೂ ಅನ್ನಿಸಿತು 
ರ್‌ ಸೋಜಿಗಪಡುತ್ತೇವೆ. ನಮ್ಮ ಪ್ರಸ್ತುತ ದಶೆಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವ ವನ್ನು ಜಾವ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಕೂಡ 
ಒಂದು ವೇಳೆ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ - ಕೇವಲ ಶ್ರದ್ಧೆಯಾಗಿ ಮಾತ್ರ. ದಗೆ ಈ ವಾಸ್ತವ ಸ್ಟಿ ಯನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದರೂ ನಮಗೆ 
ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಿಲಕ್ಷಣವಾದ ಆಧ್ಯಾಶ್ಮಿ ಕ ಅನುಭವವಾಗಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಆ ಅನುಭವದಿಂದ ನಮ್ಮ ಗತಜೀವನಕ್ಕೂ ನಮಗೂ 
ಸಂಬಂಧವೇ ಇದ್ದಕ್ಕಿದ್ದಂತೆ 'ಕಡಿದ ನಹೋದಂತಾಗಿರಬೇಕು. ಅಂತಹ ಅನುಭವವನ್ನು ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡು ನಾವು ಏನಾಗಿದ್ದೆವೋ ಹಾಗೆ 
ಇದ್ದದ್ದಾದರೂ ಹೇಗೆ "ಎಂದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಪಡುತ್ತೇವೆ. ಮನುಷ್ಯವ್ಯಕ್ತಿ ತನ್ನ ದೇಹವೇ ತಾನೆಂದು ನಂಬಿರುವಂತೆಯೇ ವರ್ತಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ತನ್ನ ದೇಹವೇ ತಾನೆಂದು ಎಂದಿಗೂ ಅವನು ಪ್ರಕಟವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಆ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ತೊಲಗಿಸಲಾರದಂತೆ 
ಹೇಗಾದೆ ಎಂದು ಆಶ್ರ ರ್ಯವನ್ನೂ ಪಡುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಹೀಗೆ ಆಶ್ಚ ರ್ಯಪಡುವಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವಾಗೆ ತನ್ನ ದೇಹದಿಂದ 
ತಾನು ಪೃಥಕ್ಕಾ ದವನು ಎಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಅನ್ನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ತಾನೊಬ್ಬ ಆತ್ಮ , ಇನ್ನೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ತನ್ನಿಂದ ಎಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಬೇರೆಯಾದವನೋ ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಭೋಗ್ಯ ವಸ್ತುವಾದ ದೇಹವೂ ಭೋಕ್ತೃ ವಾದ ಜತ ನಿಂದ ಬೇಳೆಯಾದದ್ದು ಎಂಬ 
ಅನುಭವವಿಲ್ಲದ ಮನುಷ್ಯ ನಿಗೆ ದೇಹವನ್ನೂ ದೇಹಿಯನ್ನೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸು ುವುದು ಒಂದು ಅಧ್ಯಾಸ ಅಥವಾ ಸುಳ್ಳು 
ಭಾವನೆ ಎಂಬುದು ಜಂಗಿ ಹೊಳೆಯುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ದೇಹವು ಆತ ನಿಗಿಂತ $ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಅನುಭವದಿಂದ 
ಅರಿತವನು ಮಾತ್ರ ಅವೆರಡೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಕಣ್ಣು ಮುಚ್ಚಿ ಕೊಂಡು. ನಂಬಿದೆನಲ್ಲಾ ಎಂದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಪಡಬಲ್ಲ. ದೇಹವೂ 
ಆತ್ಮವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ತೋರಿಕೆಯನ್ನವನು ಇನ್ನೂ ` ನಿರಾಕಂಿಸಲಾರದಿರಬಹುದು. ಆದರೂ ಅ ಒಂದೇ ಆಗುವುದು 
ಅಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ಅನುಭವವಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಅವು ಒಂದಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದರಿಂ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಲ್ಲೇ ಒಂದಾದ 
ಮನಸ್ಸೂ ಸೇರಿದ್ದು ದೇಹ. ಇದೇ ಬೇರೆ ಆತ್ಮ] ನೇ ಬೇರೆ ಎಂಬ ಆತ್ಮನ ಪೃಥಕ್‌ ಸ್ವ ರೂಪದ ಜಿ ಈಗಾಗಲೇ ಉಂಟಾಗಿದೆ 
ಯೆಂದು ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿಯೇ ಊಹಿಸಿಕೊಂಡು ವೇದಾಂತವು ಅಧ್ಯಾಸ ಸಭಾವನೆಯ ನಿರೂಪಣೆಯಿಂದಲೇ ಉಪಕ್ರಮಿಸುತ್ತದೆ. 
ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ನಾವು ನಮ್ಮ ಹಿಂದಿನ ಕೃತ್ಯಗಳಿಗಾಗಿ ಪಶ್ಚಾತ್ತಾಪಪಡುತ್ತೆ ೀವೆ. ಅಪ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅವುಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ ಕತ್ತ. 
ಹೇಗಾದರೂ ಒಪ್ಪಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಲ್ಪನೆ “ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಸಹ ನಮಗೆ ಕಷ್ಟ ವಿಸುತ್ತದೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ವ ಟನ್ನು ಈ ನೈತಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೇ ಗಾಢವಾದುದರಿಂದ. ಉಂಟಾದ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ವಿಚಿತ್ರವೆಂದರೆ, 
ಈ ನೈತಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಲ್ಲಿ ನಮಗೆ. ಹಿಂದಿನ ನಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಇರವೇ ಬೇರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯದು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ವೀಕ್ಷಿತನೂ 
ನಾನೇ “ ವೀಕ್ಷಿಸುವವನೂ ನಾನೇ ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ “ನಾನೂ' ನಾನೇ, "ನನ್ನನ್ನೂ' ನಾನೇ ಎಂದೆನಿಸಿ, ಬೌದ್ಧಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇದು ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯನಾದವನು ತನ್ನ ದೇಹವನ್ನು ಹೆಚ್ಚೆ ದರೆ ತಾನು ಎಂದಲ್ಲ, 
ತನ್ನನ ನ್ನು ಎಂದು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಪಶ್ವಾತ್ತಾಪ ಲ್ಡಿ ಅವನು ಯ ಪಶ್ಚಾತ್ರಾ ಪವೆಂಬುದು ಸತ್ತ. "ಕ್ಕು ದುರೆಯನ್ನು ಬಡಿದು 
ದಂಡಿಸುವ ಅರ್ಥಹೀನ ಕ್ರಿಯೆ ಯಾಗದ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ- ನಿಂದಿತನಾದ ಜೀವನು “ತನ್ನನ್ನು' ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, “ತಾನೇ' ಎಂದೂ 


೧೬೯ 
ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ 


ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ; ಅಂದರೆ, ತನ್ನಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿತವಾಗಿ ವೀಕ್ಷಣವಸ್ತುವಾಗಿ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟ ಯಾವುದೋ ಗತವಸ್ತು ಎಂದು ಇಂ 
ಇನ್ನೂ ಕರ್ತೃತ್ವಭಾವನೆ ಮಿಡಿಯುತ್ತಿರುವ ಕರ್ತೃವೇ ತಾನು ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ. ಇದರ ಮುಂದಿನ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಚಳ ತ 
ಅರ್ಥವೇ ಆಗದಂಥಾದ್ದಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆಗ ಈ ಗತ ಅಹಂ ಎಂಬುದನ್ನು ತಾನಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲವೆಂದು ಗ: ತ ಶೆ 
ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಅಹಂ ಎಂಬುದು ಬೌದ್ಧಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ನಾನೇ (ಅಸ್ಮತ್‌) ಆಗಿರುವ ಒಂದು ಬಗೆಯ ನೀನು (ಯುಷ್ಮತ್‌) 
ಎಂದು ತೋರಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವಾಗಿ ಇನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಕೇವಲ "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬುದಲ್ಲದ ಈ ಪುಷ್ಯ 
ಅಹಂ ಎಂಬುದೇ ಜೀವಾತ್ಮ. ಮನುಷ್ಯನು ಬೌದ್ಧಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದದ್ದೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದು 
ಈ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ, ಇದಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಮಟ್ಟದಲ್ಲಲ್ಲ. ಆದರೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಜೀವಾತ್ಮ ಎನ್ನುವುದು ಕೇವಲ ಅಸಂಗತವೆಂದು 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಹೇಗೋ ಅದು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲೇ ನಿಜವೂ ನಿಜ, ಸುಳ್ಳೂ ಸುಳ್ಳು ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಅನ್ಯವಸ್ತುವಲ್ಲದ ಕರ್ತೃ ಎಂದು 
ತೋರುವುದರಿಂದ ನಿಜ; ಆದರೆ "ನೀನು' ಎಂಬಂತೆ ಕಾಣುವ ಬೇರೆ ಒಂದು ಅಹಂ ಎಂದು ಕಾಣುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು ಹಾಗೆ ಕಾಣು 
ವಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ - ಒಮ್ಮೆಲೇ "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬುದೂ ನಾನೇ, "ನಾನು' ಎಂಬುದೂ ನಾನೇ, ಎಂದೆನಿಸುವಷ್ಟು ಭಾ 1 3.1 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಜೀವಾತ್ಮನೆಂಬ ಭಾವನೆ, “ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಸುಳ್ಳು ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಮತ್ತು ಶಾಶ್ವತನಾದ ಆತ್ಮನು “ನನ್ನನ್ನು 
ಎಂಬುದಲ್ಲದ "ನಾನು' ಎಂಬ ಭಾವನೆ - ಇವೆಲ್ಲ ಒಂದೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲೇ ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ. 

ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬ ಅನ್ಯವಾದುದರಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆಯೆಂದರೆ, ಉಪಾಧಿಯನ್ನೇ ನಿಜವೆಂದು ನಂಬಿ ಅದರೊಡನೆ 
ಭ್ರಾಂತಿಯಿಂದ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಗೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ತಾನೇ ಕರ್ತೃವಾದ ತನ್ನ ಆ ಉಪಾಧಿ ಎಂದು ಭ್ರಾಂತಿಗೊಳ್ಳುವುದ 
ರಿಂದ. ವಸ್ತುತಃ ಆತ್ಮ ಅನಾತ್ಮಗಳ ತಾದಾತ್ಮ್ಯತೆಯು ಆತ್ಮದ ರೂಪವನ್ನೇ ತಾಳಿರುತ್ತದೆ; ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ಅದು ಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯುಳ್ಳ ದೇಹವೆಂದಲ್ಲ, ದೇಹಧಾರಣ ಮಾಡಿದ ಆತ್ಮವೇ ಆದುದರಿಂದ. ಜೀವಾತ್ಮ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಆತ್ಮಭಾವನೆಯೇ ಮೈ 
ದಾಳಿದ್ದು ಎಂದು; ಏಕೆಂದರೆ ಮೈದಳೆಯುವುದು ಆತ್ಮವನ್ನೇ ಪರಿಮಿತಗೊಳಿಸುವ ಅದರ ಒಂದು ವಿಶೇಷಣ; ಮೈವೆತ್ತ ಭ್ರಮೆ 
ಯೆಂದರೆ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ದೇಹದ ತಾದಾತ್ಮ ೈ(ದ ಭ್ರಾಂತಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ದೇಹವೇ ಭ ಮಾರೂಪದ್ದಾದ್ದರಿಂದ. ಕರ್ತೃವಿನಿಂದ 
ಪೃಥಕ್ಕಾದ ಉಪಾಧಿಯ ಭಾವನೆಯು, ವಸ್ತುತಃ ಮೈವೆತ್ತ ಭಾವನೆಯಿಂದಲೇ ಉದ್ಭವಿಸಿದ್ದು. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಮೈವೆತ್ತ ಭಾವನೆ 
ಉದ್ಭವಿಸಿದ್ದೇ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವುಳ್ಳ ಜೀವಾತ್ಮನೇ ಸುಳ್ಳು ಎಂಬ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ. 


ಭ್ರಾಂತಿದ್ವಯ 


ಆದರೆ ಇಲ್ಲೊಂದು ತೊಡಕಿದೆ. “ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬುದೊಂದು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ಮನಗಾಣುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಧಾನ ಕಾರಣ ಅದು 
ಉಪಾಧಿಸ್ಹರೂಪದ್ದು ಎಂಬ ಅರಿವಲ್ಲ. ಆ ಕಾರಣ ಇದು: ಜೀವನು ಮೊದಲಿಗೆ ತನ್ನನ್ನು ಸೋಪಾಧಿಕ ಕರ್ತೃ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ, ಅವನಲ್ಲಿ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲೇ “ನನ್ನನ್ನು' ಹಾಗೂ "ನಾನು' ಎರಡೂ ತಾನೇ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಮೂಡುತ್ತದೆ. 
ಇದರಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ಒಂದು ಬಗೆಯಲ್ಲಿ "ನೀನು' ಎಂಬಂತೆ ಕಾಣತೊಡಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ದೋಷಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ತಾನೊಬ್ಬ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಸುಳ್ಳು ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಜೀವನಿಗೇ ಮನವರಿಕೆಯಾಗಿದೆ. ಜೀವಾತ್ಮಭಾವನೆಯೇ ಸುಳ್ಳು ಎಂಬ 
ಅರಿವು ಮೂಡಿರುವುದರಿಂದ "ನಾನು' ಎಂಬುದು “ನನ್ನನ್ನು” ಎಂಬುದಾಗಲಾರದು ಎಂಬ ಸತ್ಯ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
ಈ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬ ದೇಹವು "ನಾನು' ಎಂಬ ಕರ್ತೃವಿನಂತೆ ತೋರುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಲಾರದು. ಇಲ್ಲಿ ಎರಡು 
ಭ್ರಾಂತಿಗಳಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟ - ಒಂದನೆಯದು, “ನಾನು' (ಕರ್ತೃ) ಎಂಬುದು "ನೀನು' (ಸೋಪಾಧಿಕ ಕರ್ತೃ) ಎಂಬಂತೆ 
83ರ ಮತ್ತು ತನ್ಮೂಲಕ ತಾನು 'ನನ್ನನ್ನು' ಅಥವಾ ದೇಹವೇ ಎಂಬಂತೆ ತೋರುವುದು; ಇನ್ನೊಂದು, "ನೀನು' 
ಎಂಬುದು 'ನಾನು' ಎಂಬಂತೆ ತೋರುವುದು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಮೂಡಿದಾಗ ಮನುಷ್ಯ ತಾನು ಯಾವುದಲ್ಲವೋ ಅಂಥಾ 

ದಾದ ತ್ತಾ ೧೨ 
ದ್ದಾ ಆತಿ ಹೇಗೆ ಜ್‌ ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಆಶ್ಚರ್ಯಪಡುತ್ತಾನೆ. ಆಗ ಮೊದಲನೆಯ ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲಾರ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವನ ಹಿಂದಿನ ಸ್ವರೂಪ ಈಗಲೂ ಇದ ಹೊರತು ತನ್ನ 
ಭ್ರಾಂತಿಯಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ಅಸಂಗತತೆ ಇದೆ ಎಂಬ ಅರಿವು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಿಂದಿನ ಸಿತಿಯಲಿದ ವಕ್ತಿಯಲ ತಾನು ದವನಿಗೆ 
ಈಗ ತಿಳಿದಿದೆ. ಆದರೂ ಹೇಗೋ ಹಿಂದಿನ ಸಿ ತಿಯ 1 ಠಿ ನ ತ ಗ ನದ ದವ ನು ಎಂದವನಿ 
ಸತಿ ಸ್ಯ ಉೂಳಟ। ಹಸ್ತಿ ತಿಯ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ತಾನು ಎಂಬಂತೆಯೂ ತೋರುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೇ ಭ್ರಾಂತಿಯಲ್ಲಿ 
ರ ತಾನಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದುದು ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆ ಎಂದು ಅವನಿಗೆ ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ದೇಹವೆಂಬುದು ತನ ಮೈವೆತ 
ಸ್ವರೂಪ, ತನ್ನ ಸಂಕುಚಿತ ಸ್ವರೂಪ ಎಂಬುದು ಈಗ ಅವನಿಗೆ ತಿಳಿದಿದೆ. ಇಂಥ ದೇಹವೆಂಬುದು ತನ್ನ ವೈಯ ಜ್‌ 
ಕಿ ೇೀಹವಂಬು ನ್ನ್ನ ವೃಯಕ್ತಿಕ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬ 
ಹ € ಆ ಭ್ರಾಂತಿಗೆ ತಿದ್ದುಪಡಿ. ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಿರುವ ಇನ್ನೊಂದು ಭ್ರಾಂತಿಯಲ್ಲಿ ದೇಹವು ಸತ ವುಳ್ಳ ಒಂದು 
ವಸ್ತು, ಅದು ತನ್ನಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು, ಆದರೂ ಹೇಗೋ ಅದು ತಾನೇ (ತನ್ನ ಸರೂಪವೆಣಿ ಎನಿ ಸ ಬ 
ಸಂಕು ಇ ಜಲು | ಆ ಸ್ವ ೂಪವೇ) ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯ 
ೆ ಉಟ ಮೋ ೂ ಒಂದು ೦ತಿ ತಾಗು ಕ್ಮ ಪ್ರ ಜಾ 

00 ಚಂರ ಯಜ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಅವನು ಇನ್ನೂ 


ಆದರಿಂದಲೇ ಅವನಿಗೆ ವ ಶಿಯ ೧೨08೧0 ಗಿ 
ಅಮಾಗೆ ಈ ಭ್ರಾಂತಿ ತನ್ನ ವೈಯಕ್ತಿಕ್‌ ಭಾಂತಿ ಭ್ರಾಂತಿಯೂ ಕರಗಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮಧ್ಯೆ 
೩ ಉೃಯಕ್ತಕ ಭ್ರಾಂತಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಇದು ನಿಜವಾಗಿ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬ ಸತ್ತ ಗೋಚರವಾಗು 


೧೭೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತ್ತದೆ. ಪರಿ 

ಇ ಚತ ವಾವಸ ತುಬ ಇಡೀ ಜಗತ್ತೇ ಮಿಥ್ಯೆ, ತನ್ನ ದೇಹವು ಆ ಜಗತ್ತಿನ ಒಂದು ಅಂಶವಾದುದರಿಂದಲೇ 
ತನ್ನನ್ನು ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದರಿಯುವುದು ಎಂದರೆ "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂದು ಕಾಣುವ ದೇಹವು ಭ್ರಾಂತಿಜನ್ಮ, ಕರ್ತ ಅಥವಾ 
ನಾನು' ಎಂಬುದೇ ಸತ್ಯ ಎಂದರಿಯುವುದು. ಈ "ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬ ಭಾವನೆಯು ದೇಹತ್ನ (ಅಥವಾ ಘಟತ ಅಥವಾ ವಸ್ತುತ್ತ್ಸ) 
ಭಾವನೆಯ ಪಡಿಯಚ್ಚು. ಇದನ್ನು ಭ್ರಾಂತಿಯೆಂದರಿತರೆ ಘಟತ್ವ ಎಂಬುದೇ ಭ್ರಾಂತಿಯಾಗಿರುವುದೂ ಸಾಧ ಎಂದರಿತಂತೆಯೇ 
ವಸ್ತುಮಯವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು ನಿಜವಾದುದೆಂದು ನಾವು ನಂಬಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ ವಸ್ತು ಸಸ 
ಭ್ರಾಂತಿಯೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ “ನನ್ನನ್ನು' ಎಂಬ ದೇಹವು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಮೊದಲು ಜಂತ ಜಗತ್ತೇ 
ಭ್ರಾಂತಿಸ್ವರೂಪದ್ದು ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ನಮಗೆ ಎಂದೂ ಬರಲಾರದು. ಈ ಮೂಲಭ್ರಾಂತಿ (ಮೂಲ ಅಜ್ಞಾನ, ಮೂಲ 
ಅವಿದ್ಯೆ) ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವಂತೆ, ಭ್ರಾಂತಿರೂಪದ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಅನಿರ್ವಾಜ್ಯವಾದುದು 
ಅದನ್ನು ನಿಜವೆಂದು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಸುಳ್ಳೆಂದು ನಿರಾಕರಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ನಮಗೆ ಎರಡ. 
ಸರ್ಪವೆಂದು ತೋರುವ ವಸ್ತು ಬರಿಯ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂದು ನಮ್ಮ ತಪ್ಪನ್ನು ತಿದ್ದಿಕೊಂಡಾಗ ನಮಗೆ ಆಶ ರ್ಯವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಹಗ್ಗವೇ 
ಸರ್ಪವಾದದ್ದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಕಂಡ ಒಂದು ಅಸಂಗತ ಎಂಬುದೇ ಈ ಆಶ್ಚರ್ಯಕ್ಕೆ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
ವಸ್ತುವು ಒಮ್ಮೆಲೇ ಹಗ್ಗವೂ ಸರ್ಪವೂ ಆಗಿರುವುದು ಅಸಂಗತ ಎಂಬ ಪ್ರಜ್ಞೆ ವಸ್ತುತಃ ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ ಸಂಗತಿ. 
ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಎಂಬುದೊಂದು ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಮಾತು ಬೇರೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಅನಾತ್ಮವನ್ನೇ ಆತ್ಮನೆಂದು 
ಭಾವಿಸಿದ್ದು ಅಸಂಗತೆ ಎಂಬ ಸುಸ್ಪಷ್ಟ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಇರುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೇ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬ ತತ್ವವೇ ಅನಿರ್ವಾಚ್ಯ ಖ್ಯಾತಿವಾದ ಎಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗುವ ಘಟತ್ವ (ವಸ್ತುತ್ವ) ಭ್ರಾಂತಿವಾದ ಎಂಬ ತತ್ವವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 


ಮಾಯೆ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ 


ಇದು ನಮ್ಮನ್ನು ಮಾಯೆ ಎಂಬುದರ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಭ್ರಾಂತಿಯ ತತ್ತ್ವವೇ ಮಾಯೆ. ಅದು ನಿಜವಾದದ್ವೆಂದಾಗಲಿ 
ನಿಜವಲ್ಲದ್ದೆಂದಾಗಲಿ ಅದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮನು ಸಂಕಲ್ಪಕ್ರಿಯೆ, ಭಾವಾನುಭವ ಇತ್ಯಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ತಾನೊಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ನಂಬುವುದು ಈ ಮೂಲ ಭ್ರಾಂತಿ (ಮೂಲಾಜ್ಞಾನ, ಮೂಲ ಅವಿದ್ಯೆ)ಯಿಂದಲೇ. ಆತ್ಮನು ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಲಾರ 
ಎಂಬುದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಯಾದವನು ಕಂಡುಕೊಂಡಾಗಲೂ ಈ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆ ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿಜವೆನ್ನಲೂ 
ಆಗುವುದಿಲ್ಲ ನಿಜವಲ್ಲವೆನ್ನಲೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ನಂಬಿಕೆ ತೊಲಗಿ ಹೋದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ 
ಅಸತ್ಯತೆಯನ್ನರಿಯಲು ಜೀವಾತ್ಮ ಎಂಬುದೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಭಾವನೆ ಇರುವುದು ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ತಾನೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ 
ಮತ್ತು ಈ ಜಗತ್ತು ತನ್ನ ಅನುಭವದ ಕ್ಷೇತ್ರ (ಭೋಗ) ಎಂಬ ಭಾವನೆಗೆ ಮುಂಚಿನದು; ಮತ್ತು ಈ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ನಿಜವಾಗುವುದು 
ಅಸಾಧ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಮಾಯೆ ಎಂದರಿಯಬೇಕು. ಮಾಯೆಯೇ ವ್ಯಕ್ಕಿತ್ಚ ತತ್ತ್ವ. ಅದು ಅನಾದಿ 
ಯಾದ ಅವಿದ್ಯೆ. ಜೀವಾತ್ಮನು ಅದನ್ನು ತನ್ನ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಅಜ್ಞಾನಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಾದ ನಿಯಾಮಕ 
ತತ್ತ್ವವೆಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ವ್ಯಕ್ತಿಯಾದವನಿಗೆ ಹಲವಾರು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಇದ್ದಾ ರೆನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾಯೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅನಾದಿಯಾದ ಅನೇಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ಟಗಳ ಸಂಘಾತವೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಮತ್ತು, ಪ್ರಪಂಚ ಎಂದರೆ ಜೀವಾತ್ಮನ ಅನುಭವಗಳ 
ಸಮುದಾಯ ಎಂದರಿಯುತ್ತೇವೆ. ಈ ಅನುಭವಗಳು, ಜೀವಾತ್ಮನಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಿದರೆ, ಕೇವಲ ಅರ್ಥಹೀನವಾದ ಪ್ರಭೇದಗಳೂ 
ರೂಪಗಳೂ ಆಗುತ್ತವೆ. ಅಂತೆಯೇ ಅವುಗಳನ್ನು ನಾಮ-ರೂಪಗಳು ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಮಾಯೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ನಾಮರೂಪಗಳ ಬಹುರೂಪತೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸ್ವ-ಅಸ್ತಿತ್ವವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದನ್ನು ಇಲ್ಲವೆನ್ನಲಾಗು 


ವುದಿಲ್ಲ. 
ಬ್ರಹ್ಮನೂ ಈಶ್ವರನೂ 


ಮಾಯೆಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಭ್ರಾಂತಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪೀ ತತ್ತ್ವವೆಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯ ಮೂಲಕವೇ ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ 
ಮಾಯಾಕಲ್ಪನೆ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವತತ್ತ್ವವೆಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದನ್ನು, ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿರದ ಆತ್ಮನಿಗೆ ಅಥವಾ ೫ ಶ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿಗೆ, 
- ಈ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮವಲ್ಲದ ವಸ್ತುವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿದರೂ - ಅನ್ವಯಿಸಿಯೇ ಅರಿಯಬೇಕು. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ 
ಮಾಯೆಯ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲ. ಅವನನ್ನು ಮಾಯೆಯಲ್ಲದ ತತ್ವ್ವವನ್ನಾಗಿ ಅರಿಯಬಹುದು, ಹಾಗೆ ಅರಿಯ 
ದಿರಲೂ ಬಹುದು. ಮಾಯೆಯಲ್ಲದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು, ಆಲಂಕಾರಿಕವಾಗಿ, ಮಾಯೆಯೊಡನೆ ತಾದಾತ್ಮ /ಗೊಳ್ಳದೆ ಮಾಯೆಗೆದು 
ರಾಗಿ ಪ್ರಕಾಶಿಸುವವನೆಂದೂ ಮಾಯಾತತ್ವ್ವವನ್ನು ತನ್ನ ಸೇವಿಕೆಯನ್ನಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿಸುವ ಪ್ರಭುವೆಂದೂ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಅದನ್ನು ಹೀಗೆ ಅರಿತುಕೊಂಡರೆ, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಈಶ್ವರನು. ಅವನು ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳೆಲ್ಲರ ಪ್ರಭು ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ. 


ತಕ್ಟಾ 


೧೭೧ 
ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ 


ಜಗತ್ತು ಎಂಬುದು ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಅನುಭವಗಳ ಸಂಘಾತವೆಂದು ಅರ್ಥಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಸ್ವಸಂಕಲ್ಪದಿಂದ ವರ್ತಿಸುವುದರಿಂದ 
ಅವರೆಲ್ಲರೂ ತಮ್ಮನ್ನು ಪ್ರತೈೆ ಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೆಂದು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಅವರ ಜೂಸು, 
ಭೋಗ. ಎಂದರಿಯಬೇಕು. ಅವರ. ಕರ್ಮವನ್ನು ಅವರ ಭೋಗವನ್ನಾಗಿ, ಅಂದರೆ ಅವರ ಅನುಭವವನ್ನಾಗಿ, ಕಾಯ 
ಮಾಡುವವನೇ ಈಶ್ವರನು. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದಲೇ ಅವನು ನಾಮ-ರೂಪಗಳೆಂಬ ಬಹುರೂಪತೆಯನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ಈ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಂ ಯೇ ಅನುಭವರೂಪದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಪಂಚ ಅಥವಾ ಜಗತ್ತು ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ಜಿ ಈಶ್ವರನಿಗೂ ಜೀವರುಗಳಿಗೂ, ಈಶ್ವರನಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ ಬೇರೆ' ಬೇರೆಯಾದದ್ದು. ಅವನು ಜಗತ್ತಿನ 
ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ “ಆದರೆ ಜೀವರುಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಲ್ಲ. ಆತ್ಮಗಳ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೇ ಅದ್ವೆ ತವಾದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಎಲ್ಲ 
ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಿಗೂ ಹೊರತಾದದ್ದು. ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂದರೆ ಮಾಯಾಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಅಭಿವ್ಯ ಕ್ತ ಎಂದು ಅರಿಯಲಾಗಿದೆ. 
ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ತನ್ನ ಅಶೀತತ್ವ ವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ಜಗತ್ತಾಗುತ್ತಾನೆ. ಜಗತ್ತೆಂಬುದು ಕೇವಲ ತೋರಿಕೆ. 
ಒಮ್ಮೆಲೇ ಅದು ನಿಜವು ಹೌದು, ನಿಜ ವಲ್ಲದ್ದೂ. ಹೌದು. ಬ್ರಹ್ಮ ನೇ ಆದುದರಿಂದ, ಅಂದರೆ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯು 
ತ್ತಿರುವ ಕಾರಣವಾದುದರಿಂದ, ಅದು ನಿಜ. ಅವನಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿ ಅದು ನಿಜವಲ್ಲ. ಆತ್ಮದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇದೇ ರೀತಿ ಹೇಳ 
ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಜೀವನಾಗುತ್ತಾನೆನ್ನಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವನೇ ಬ್ರಹ್ಮನು. "ದರೆ ಅವನು ತನ್ನನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ 
ಬೇರೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಬೇರೆತನ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವಾದ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲ. ಅವನ ತಪ್ಪುನಂಬಿಕೆಯ ಸಾರಸರ್ವಸ್ವ, ಅಷ್ಟೆ. 
ಆಗಲೇ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ, ಭ್ರಾಂತಿತತ್ತ್ವವೇ ವಿಶ್ವತತ್ತ್ವ ಎಂಬುದನ್ನು ಜೀವನು ಅರಿಯಬೇಕು. ಆದುದರಿಂದ, ಅವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಅವನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ಈಶ್ವರನಾಗಿ 
ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. 

ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನು ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದಲೇ ಉದ್ಭವಿಸಿದ ಸ್ಪತಂತ್ರ ಪುರುಷನೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ತನಗೂ 
ಜಗತ್ತಿಗೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ಜೀವನಿಗೆ ಹೇಗೆ ಕಾಣುತ್ತಾನೋ ಅದೇ ಈಶ್ವರನು ಎಂದು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇದು ತಪ್ಪು. ತನಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವನು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಎಂಬುದು ಜೀವನ ಆಲೋಚನೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. "ನಾನು 
ಹಲವಾಗುವೆ' (ಬಹುಸ್ಕಾಂ ಪ್ರಜಾಯೇಯ) ಎಂಬ ಆ ಸೃಷ್ಟಿಸಂಕಲ್ಪ (ಈಕ್ಟಾ) ಬ್ರಹ್ಮನದೇ; ಜೀವನು ಕೇವಲ ಆಲಕಾರಿಕವಾಗಿ 
ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಆರೋಪಿಸಿದ್ದಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇದರೊಡನೆಯೇ, ಅವನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳಿಸಿದ ಈ ಬಹುಸ್ಕೆಯು (ಭಾಗಶಃ) ನಿಜವಲ್ಲದ್ದಾಗಿ 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಆಗಲೇ ಅದು "ಮೃತ್ಯುವಿನ ದವಡೆ'ಯಲ್ಲಿರುವಂತಿದೆ, ವಸ್ತುತಃ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತಿ ಶ್ರಿರುವಂತೆಯೇ ನಿವರ್ತಿತವೂ 
ಆಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಅವನ ಸ್ಫ ಬ್ಬಿಕಾರ್ಯ. ಒಬ್ಬ ಮಾಂತ್ರಿಕನ ಕೈವಾಡದಂತೆ. ಕೇವಲ "ತೋರಿಕೆಯ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವಾಗಿ, ಅವನ 
ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿಯು ಸಾಗಿ ನಿಜವಾದದ್ದೂ ಅಲ್ಲ, , ನಿಜವಲ್ಲದ್ದೂ ಅಲ್ಲ. ವಿಶ್ವ ಮಾಯೆಯ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೀಗೆಂದೇ 
ವಿವರಿಸಿರುವುದು. 

ಸೃಷ್ಟಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ವತಂತ್ರನಾದ, ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯೆಂಬ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ಕಪೆಳ್ಳೆ- ಇದು ಅವನ 
ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಸಂಕೋಚಗೊಳಿಸುವ ನಿರ್ವಚನವಲ್ಲ- ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಸ್ವರೂಪತಃ ಈಶ್ವರನು. ಆದುದರಿಂದ ಈಶ್ವರನು ಜೀವನ 
ತಪ್ಪು ಕಲ್ಪನೆ ನೆಯ ಯಲ್ಲ, ತನ್ನ ಉಪಾಸನೆಗಾಗಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡ ಕೇವಲ "ಸಂಕೇತವಲ್ಲ. ಜಗತ್ತಿ ನಂತೆ ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆಯೂ ಅಲ್ಲ. 
ಬ್ರಹ್ಮನು “ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಈಶ್ವರನೂ ಮಾಯಾರೂಪಿತ ನಲ್ಲ. ಮತ್ತು ಇಬ್ಬರನ್ನೂ ಒಂದೇ ವಿಶೇಷಣಗಳಿಂದ ವರ್ಣಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ, ನಿತ್ಯ -ಬುದ್ಧ “ಶುದ್ಧ -ಮುಕ್ತ, ಅಂದರೆ, ಶಾಶ್ವತನು, ಸರ್ವಜ್ಞ ನು, ಶುದ್ಧ: ನು, ಮುಕ್ತನು ಎಂಬುದಾಗಿ. ಈಶ್ವರನಿಗೆ 
ರೂಪ ದ್ವಯವಿದೆ, ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ' ವಿಕಾರವರ್ತಿಯಾಗಿ ಇರುವ ರೂಪವೊಂದು, ಮತ್ತು 
ಮಾಯೆಯಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿ ತ್ರಿ ್ರಿಗುಣಾತೀತನಾಗಿ ಬ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿಯೇ ವಿಲಿ ಲೀನವಾಗುವ ರೂಪವೊಂದು. ತ್ರಿಗುಣಾತೀತನಾದ ಈಶ ಶರನು 
ಮಾಯೆಯಲ್ಲದ ಸತ್ವ. ಮಾಯಾವಿಶಿಷ್ಟನಲ್ಲ, ಮಾಯಾಮುಕ್ತ. ತಾನೇ ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ತೋರಿಕೆಯಾದ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಭಿನ್ನ ನಾದವನು. 
ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಮಾಯೆ ಹಾಗೂ ಜಗತ್ತುಗಳ. ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದಂತೆಯೇ ಅರಿಯಬೇಕು. ಬ್ರಹ್ಮನು ಪರಮಾತ್ಮನ ಉಚ್ಚತರ ಸ್ವರೂಪ 


ವೆಂದೂ ತಃ ರನು ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಸ್ವರೂಪವೆಂದೂ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿರುವ ಈಗಿರುವ ಕಲ್ಪನೆ ಮೇಲೆ ' ವಿವರಿಸಿದ ಸರಳವಾದ 
ತಾರತಮ ಬದ ಉತ್ತೆ ೇಕ್ಷೆಯೆಂದು. ತೋರುತ್ತ ದೆ. 


ಮೋಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅದರ ಉಪಾಯ 


ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಶಾಶ್ವತನಾದ ಆತ್ಮ. ಅವನಿಗೆ ಅಸ್ತಾ 8ತ್ಮಕ ವಿಶೇಷಣವೂ ಇಲ್ಲ, ಇಂಥ ವಿಶೇ ಷಣವನ್ನು ಸಂಕಲ್ಪಪೂರ್ವಕ 

ನಿರಾಕರಿಸುವಂಥ ನಾಸ್ತಾ ಸ್ಮ ವಿಶೇಷಣವೂ ಇಲ್ಲ. ಅವನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸತ್‌, ಚಿತ್‌, ಆನಂದ, ಅಂದರೆ ತ. 
ಜ್ಞಾ ನ ಭಾ ಸಾ ಉರ ಕ್ಯ ವರ್ಣಿಸಿರುವುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೆ ಇವು ವಿಶೇಷಣಗಳಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದೊಂದೂ. 
ಇ ತೆ ಕೆ ಸ ಹಸರ ೂಳ್ಳುವ ಸತ್‌, ಚಿತ್‌, ಆನಂದಗಳೆಂಬ ವಿಶೇಷಣಗಳಾದ ಅದ್ವಿತೀಯಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಮೂರಿದ್ದು, 
ನಿರ್ವ ೇಯವಾದ ಪರತತ್ತ್ವವೇ. ಜೀವಾತ ಮನು ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೆಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ. ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ತಾನೇ ಪರಿಹರಿಸಿ 


೧೬೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


“ವ ಎ ರಾ: ಸ್ಯಾ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೆಂಬ ಮೂಲಾವಿದ್ಯೆಯು ಪರಿಹಾರವಾಗಲು ಕಾಯುತ್ತಿರಬೇಕು; 
ಸ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಪ್ಲನದ ನಿವಾರಣೆಯೆಂಬುದೂ ಭ್ರಾಂತಿಯೆಂಬುದನ್ನು ಧ್ಯಾನಿಸಬೇಕು. ಮೋಕ್ಷವೆಂಬುದು ತಲುಪತಕ್ಕ 
ಗುರಿಯಲ್ಲ, ಅದೊಂದು. ಪರಿಣಾಮವಲ್ಲ, ಪುನರಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲ, ಆತ್ಮದ ಶಾಶ್ವತ ಸಿತಿಯೂ ಇಲ್ಲ; ಅದು ಆತ್ಮವೇ, ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಜ್‌ ಮೋಕ್ಷ , ಎಂಬುದನ್ನು ಧ್ಯಾನದಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಪರತತ್ತ ಚೆ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನುಳ್ಳೆ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಮುಕ್ತಿಯೇ 
ಖ್‌ ಆ ಜಃ ತಾನು ಮುಕ್ತನಲ್ಲ, ಮುಕ್ತನಾಗಬೇಕು ಎಂದು ಯೋಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ತದನುಗುಣವಾಗಿ, ಅವನ 
ಪ್ರಜ್ಞೆ ಜೆ ಕ್ಷರ್ವ ಆ ಲು ಒಂದು ಸಾಧನೆಯ ಅಗತ್ಯವಿದೆಯೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಬಂಧನವು ಒಂದು ಭ್ರಾಂತಿ, 
ತಾನು ಸದಾ ಮುಕ್ತನಾದವನು ಎಂಬ ಸತ್ಯದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ತನ್ನನ್ನು ಒಯ್ಯುವಂಥದ್ದಾಗಿರಬೇಕು ಈ ಸಾಧನೆ, ಎಂದು ಅವನು 
ಆಲೋಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನನ್ನು ಕುರಿತ ಸತ್ಯವನ್ನರಿಯುವುದೊಂದೇ ಮುಕ್ತಿ ಪಡೆಯುವ ಮಾರ್ಗ; ಆದ್ವರಿಂದ ಸಾಧನೆಯು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿ ಜ್ಞಾನರೂಪದ್ದಾಗಬೇಕು, ಗೌಣವಾಗಿ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿರೂಪದ್ದಾಗಬೇಕು. ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಗಳು ಪ್ರಥಮತಃ 
ಜ್ಞಾನ ಪಡೆಯಲು ಬೇಕಾದ ಸಿದ್ಧ ತೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತವೆ. ಅವು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ ಎದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಉಪ 
ಕ್ರಮಿಸಲು ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮನೋವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಈ ಸಾಧನೆ ಕೇವಲ 
ಸಿದ್ಧತೆಯಲ್ಲ, ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿನದು. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವುದೇ ಸಾಧನೆಯಿಂದಾಗಲಿ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಬರುವ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯಲ್ಲಿ 
ಸತ್ಯವು, ಬೌದ್ಧಿಕ ರೀತಿಯಲ್ಲಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾಶಿಸತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನವು ಒಂದು 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಥಿತಿ, ಸಾಕ್ಷಿಯಾದವನೊಬ್ಬನ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮೋಕ್ಷವೆಂಬುದು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ," ಜ್ಞಾನದಿಂದ 
ಪೃಥಕ್ಕಾದ ಆತ್ಮವಲ್ಲ, ಜ್ಞಾನಾನಿ ಔಎತವಾದ ಆತ್ಮ ಅದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಪಡೆದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯು 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ಅಷ್ಟೇನೂ ಬೇರೆಯಾಗಿರಲಾರದು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯ ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯು, ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿಯೋ ಅವ್ಯಕ್ತವಾಗಿಯೋ, 
ಜ್ಞಾನದ ಸ್ಪಷ್ಟತೆಯೇ. 

ವೇದಾಂತವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಒಂದು ಧರ್ಮ. ಇಂಥ ಧ್ವರ್ಮದ ನಿರೂಪಣೆಯಾದುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಒಂದು ತತ್ತ್ವ 
ಮೀಮಾಂಸೆಯೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ಧರ್ಮವೂ ಪವಿತ್ರವೆನಿಸಿದ ಆತ್ಮದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಸಾಧನ. ಆದರೆ ಅದ್ವೈತಧರ್ಮವು 
ಅಂಥ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನವೆಂದು, ಪವಿತ್ರವಾದ ಜ್ಞಾನವೆಂದು, ಜ್ಞಾನ ಹೊರತು ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲವೆಂದು, ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ನಿರೂಪಿಸುವ ವಿಶೇಷ ಪಂಥ. ಇನ್ನಾವ ಸಾಧನೆಯನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸದೆ ಜ್ಞಾನಯೋಗವನ್ನು ತನ್ನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಾಧನೆಯನ್ನಾಗಿ 
ಅದು ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಯೋಗವು ಸ್ವಯಂಪೂರ್ಣವಾದ ಸಾಧನೆಯೆಂದೂ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಪೂರಕ (ಸಮುಚ್ಚಯ) 
ಸಾಧನೆಯೂ ಅಗತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವನ್ನು ಅರಿಯತಕ್ಕದ್ದು-ಮೊದಮೊದಲು ಒಂದು ಶ್ರದ್ಧೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ. 
ತರುವಾಯ ಅದು ದೃಢಗೊಂಡು, ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಂಡು, ವಿವೇಕದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡು, ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಅಂತರ್ಮುಖವಾಗಿ, ಒಂದು 
ದರ್ಶನವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ವಿವೇಕದ ಈ ಕಾರ್ಯವೇ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ. ಹೀಗಾಗಿ ಅದು ಕೇವಲ ಸಹಾಯಕ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲ, 
ಈ ಧರ್ಮದ ಒಂದು ಅವಯವಾತ್ಮಕ ಅಂಶ ಹಾಗೂ ಅದರ ಸ್ವರೂಪನಿರ್ದೇಶಕವಾದ ಸ್ವ-ನಿರೂಪಣ. 


ವಿಶ್ವವಿಶಾಲ ದೃಷ್ಟಿ 


ಅದ್ವೆ ೨ತವು, ಅದನ್ನು ಒಂದು ಧರ್ಮ ಹಾಗೂ ಒಂದು ತತ್ತ ಸಜರರ್ಶನ ಎಂದು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ, ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿ! ಯಲ್ಲಿ 
ಒಮ್ಮೆಲೇ ವ್ಯಕ್ತಿಪರವಾದದ್ದಾಗಿಯೂ ವಿಶ್ವವಿಶಾಲವಾದದ್ದಾಗಿಯೂ ಇದೆ. ಧರ್ಮ ಎಂಬುದು ವ್ಯಕ್ತಿಪರವಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅದು 
ಏನೇನೂ ಅಲ್ಲವೆನ್ನಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಇರವನ್ನು “ಅಂತರ್ಮುಖಗೊಳಿಸುವಂಥದು, ಒಬ್ಬನ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಗಾಢಗೊಳಿಸುವಂಥದು. ಸಕಲರ ಮೋಕ್ಷವನ್ನೂ ತನ್ನ ಉದ್ಭೋಷಿತ ಲಕ್ಷ್ಯವನ್ನಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಒಂದು 
ಧರ್ಮದ ಅನುಕ್ತವಾದ ಆಂತರಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಸಹ ಇದೇ. ಇದಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ, ತತ್ತ್ವದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿ ಸಾರತಃ ವಿಶ್ವೋದಾರ 
ವಾದದ್ದು. ಸಕಲರಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ತತ್ತ್ವದರ್ಶಿಯಾದ ಕೇವಲ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. ಒಂದು ಪ್ರಕಟಧರ್ಮ ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಅದ್ವೆ ಫತವು ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಅಥವಾ ಸ್ವಧರ್ಮವನ್ನು ಸಂರಕ್ಷಿಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಾಯಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಅಪ್ರಕಟವಾಗಿ. ಒಂದು ತತ್ತ್ವದರ್ಶನ ಎಂಬ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಅದು ಇತರ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನ ಸ್ವಧರ್ಮವನ್ನೂ ಪರಮ ಪವಿತ್ರವೆಂದು ಮಾನ್ಯಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು 
ಧರ್ಮಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಅತ್ಯಂತ ಉದಾರವೂ ಸಹಿಷ್ಣು ವೂ ಆದ ಧರ್ಮವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತೂ ಒಂದು ಪ್ರಕಟವಾದ ತತ್ತ ಭಾವನ 
ಅದು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಾತ್ಮವನ್ನೂ ಏಕಮೇವ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಏಕಮೇವ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ; ಆದಕೊಡನೆಯಕ 
ಅಪ್ರಕಟವಾಗಿ, ಧರ್ಮ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ, ಅದು ಸಕಲರಿಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸಿ, ತನ್ಮೂಲಕ ವೈಯಕ್ತಿ 
ಕತೆಯ ಏಕಾಂತಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡು ಮುಖಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದರಲ್ಲೇ ಆದರೂ, ಅದು ಅತ್ಯಂತ ಧೀರವಾದ ಅಸ್ತಿವಾದ 
ಮತ್ತು ಅತ್ಯಂತ ನಿರ್ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯವಾದ ನಾಸ್ತಿವಾದಗಳ ಉತ್ತಮ ಸಮ್ಮಿಶ್ರಣವೆನಿಸುತ್ತದೆ. 


(' 


ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ 
ವ್ಯವಹಾರ್ಯ ಆದರ್ಶವಾದ 


ಅದೈೈತವು ಒಂದು ವೀರ್ಯವತ್ತಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆ, ಆದರ್ಶವಾದದ ಅತ್ಯಂತ ದಕ್ಷವಾದ ಅನುಷ್ಠಾನ, ಕೇವಲ ಭಾವಾ 
ವೇಶವೋ “ಅಥವಾ ಸ್ವಧರ್ಮಶಾಠ್ಯವೋ ಅಲ್ಲದ ಅಪ್ರಾಪಂಚಿಕತೆ ಇವುಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿದೆ. ಅದು ಲೋಕದ ಹಿಡಿತದಿಂದ 
ವಿಮುಕ್ತಿ ಅಥವಾ ವೈರಾಗ್ಯವನ್ನು ದಿಟ್ಟತನದಿಂದ ಘೋಷಿಸುವುದಲ್ಲದೆ. ಧೀರತನದಿಂದ ಲೋಕವನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೂ 
ಅದು ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದ ವಸ್ತುವನ್ನೂ ಸಹ ಕೇವಲ ಕಲ್ಪಿತ, ತುಚ್ಚ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಅದು ನಿವೃತ್ತಿಯನ್ನು 
ಅಥವಾ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ತ್ಯಾಗಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ಆದರ್ಶವನ್ನು, ಸರ್ವಾತ್ಮನಾ ವಿಧಿಸುತ್ತದೆಯೆಂಬುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೂ ಅದು 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಧಿಕಾರ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ, ಉಚಿತ ಸಾಧನೆಯಿಂದ ಈ ಆದರ್ಶವನ್ನು 
ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿಯೂ ವಿಹಿತವಿಧಾನದಿಂದಲೂ ಅನುಷ್ಠಾನದಲ್ಲಿ ಸಾಧಿಸಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಾಯಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಅತ್ಯುನ್ನತನಾದ 
ಅಧಿಕಾರಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಅವನು ಸಂನ್ಯಾಸಜೀವನವನ್ನು ಅಕ್ಷರಶಃ ಅವಲಂಬಿಸಲೇಬೇಕೆಂದು ನಿರ್ಬಂಧಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆತ್ಮವೇ ಏಕಮಾತ್ರಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರೂ ಭೋಗ್ಯವಸ್ತುವಾದ ಲೋಕ-ದೇಹಗಳನ್ನು ಶುದ್ಧ ಶೂನ್ಯವೆನ್ನುವುದಿಲ್ಲ. ಕೇವಲ 
ತೋರಿಕೆ, ಆತ್ಮದ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪ್ರತಿಮೀಕರಣ (61178011517) ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ತರ್ಕ, ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ಶಬ್ದ (ಶ್ರುತಿ) 
ಇವೆಲ್ಲ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಸಂಕೇತಗಳೇ - ಸ್ವರೂಪತಃ ನಿಜವಲ್ಲದವು, ಆದರೂ ತಮಗೆ ಮೀರಿದ ಸತ್ಯವನ್ನು ತೋರಿಸತಕ್ಕವು. 
ಭೋಗವಸ್ತುವನ್ನು ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿಯೇ ಮೊದಲದನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು. ವಾಸ್ತವತಾವಾದ 
ವನ್ನು ಮೀರುವ ಮೊದಲು ವಾಸ್ತವವಾದಿಯೇ ಆಗಬೇಕು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಬಲವಾನ್‌ ಆದವನಿಗೇ ಆತ್ಮವು ಲಭ್ಯ. ಈ ಬಲವು 
ಇರುವುದು ವಾಸ್ತವ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ನೋಡದೆ ಕಣ್ಣುಮುಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಲ್ಲ, ಅವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ- ಈ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕ್ರೀಡೆಯ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಮೀರುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಆ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ. 

ಅದ್ವೈತದ ಗುರಿ ಆತ್ಮದ ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿಮೋಚನೆ, ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯಗಳ ದ್ವಂದ್ವವೂ ಸೇರಿ ಸಕಲ ದ್ವಂದ್ವಗಳಿಂದಲೂ ವಿಮುಕ್ತಿ. 
ಅನುಶಾಸನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಅನುಶಾಸನದ ಅನುಮತಿಯೇ ಬೇಕು. ನಿಷ್ಕಾಮ ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದ ತನ್ನ ತನ್ನ 
ನೈತಿಕ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಅನುಷ್ಕಾನದಿಂದಲೇ ಆಗಬೇಕು. ಈ ನಿಷ್ಕಾಮ ಬುದ್ಧಿಯೆಂಬುದು ಭೋಗದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪುಣ್ಯದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಇರಬೇಕು. ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿರಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಜೀವನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಯಾವುದಾದರೂ ಸಂಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ವಿಲೀನಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಇದು ದೇವತೆಗಳೂ ಮಾನವರೂ ಸಹಕರಿಸಿ 
ಆಚರಿಸುವ ಒಂದು ಯಜ್ಞಕ್ರಿಯೆ. ರಾಗ-ದ್ವೇಷ ವಿಮುಕ್ತರಾಗಿ ಆತ್ಮಶಾಂತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಪರಿಶ್ರಮಿಸುತ್ತಲೇ ಇರಬೇಕೆಂಬುದು 
ಇದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ. ಭ್ರಾಂತಿಗಳನ್ನು ದೂರೀಕರಿಸಿ ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಇರವನ್ನು ಅನುದ್ವಿಗ್ನ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ಇಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳುವ ಬಲವೂ ಇದರಲ್ಲಿಯೇ ಅಡಕವಾಗಿದೆ. 


ಸಹಿಷ್ಣುತೆ 
ಣ 

ವೆ ತದ ದಿ ಗಯಉ ಪನ್ನಿತ 
| ಅದ್ವೆ ತ ಏದಾಂತದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಸಹಿಷ್ಣುತೆಯು ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಧರ್ಮವೇ ಆಗಿದೆ; ಯಾವುದೇ ಧರ್ಮವು ಅದರ 
ಅನುಯಾಯಿಯಾದವನಿಗೆ ಎಷ್ಟು ಪವಿತ್ರವಾದುದೆಂಬುದನ್ನು ಯಾವನು ಮನಗಾಣುತ್ತಾನೋ ಅಂಥವನು ಆ ಧರ್ಮದ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿರಾದರದಿಂದ ವರ್ತಿಸಲಾರ. ಒಬ್ಬ ಅನುಯಾಯಿಯ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಧರ್ಮಕ್ಕಿರುವ ಅಧಿಕಾರ ಆ ಧರ್ಮದ 
ಎಲೆಯಿಂದಾಚೆ! ಸುವ ಒಂದ ಗ ಎಿನ್‌ಸಾಗಿ ಗಾರ್ಮ ದ್‌ 
ತುಸ ಓರ ತಳಚರ ಒಂದು ಧರ್ಮದ ಅನುಯಾಯಿಗೆ ತನ್ನ ಧರ್ಮವು ಎಷ್ಟು ಪವಿತ್ರವೋ ಇತರರಿಗೂ 
ಹ ೨ಪೇ ಪವಿತ್ರ, ವಕಿ ು ತನ ದರೂ ಗಿ ದ್‌್‌ 

ಐ ಸ್ಟೇ ಪವಿತ್ರ. ಒ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಧರ್ಮವನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ, ಅವನ ಧರ್ಮವೇ ಅವನನ್ನು ಆರಿಸಿ 


೨ 


9. 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಪ ವ ತನ್ನ ಧವ ಸ್ದ ವಿ ತ 
ತ್ತದೆ. ಆ ದ ಪ್ರತಿ ವೃಕ್ತಿಗೂ ತನ್ನ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ - ಸ್ವಧರ್ಮಕ್ಕೆ - ವಿಶೇಷ ನಿಷ್ಠೆ ಸಲ್ಲಿಸುವುದು ಅವನ ಕರ್ತವ್ಣ. 
ಸ 


ಒ 


ಜೌ 


ತ್ಯ 


ಎ ಇತರರ ಧರ್ಮವು ಅವರಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ತನಗೂ ಪವಿತ್ರವಾದುದೆಂದು ಅವನಿಗೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವಾತ ರುಗಳೂ 
ವಸ್ತುತಃ ಒಂದೇ ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಅದ್ಬೈತ ಭಾವನೆಯ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮುಖ ನಿಜವಾಗಿ ಇದೇ. ಲೌಕಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಈ ಏಕತೆಯ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಬರುವುದಿಲ್ಲ; ಪರಸುಖವನ್ನು ಸ್ವಸುಖದಂತೆಯೇ ಚಿಸಬೇಕು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಭ್ರಾತ ತ ವನ್ನು ಲ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ 
ವಿಧಿಸಿಲ್ಲ. ಪರದುಃಖ ನಿವಾರಣೆ ಕರ್ತವ್ಯ ಎಂಬ ಉಪದೇಶವೇನೋ ಇದೆ. ಆದರೆ ತಹ ಕರ್ಮ ಸು ತ: 


ಸಾಧನೆಯಿಂದೊದಗುವ ಸ ಸಂತೋಷಕ್ಕಾಗಿ ಅಲ್ಲ; ಕೇವಲ ಕರ್ತವ್ಯವೆಂದೇ ಅದನ್ನು ಮಾಡಬೇಕು. ಈ ರಾಗರಹಿತವೂ ನಿರ್ಲಿಪ ವೂ 
ಜಂಗ್‌ 


ಜೆ. 6 ಓಟ 


ಆದ ಮನೋವ ತ ಷಾರ್ಥವೆ ವಾ 
ಬ ಸಮಾ ಗತಷ್ಟು. ನವನ್ನೇ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಬೋಧಿಸುವ ಈ ಧರ್ಮದ ಅಂತರಂಗಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದದೇ 
ಈ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯತಃ ಮಾನ್ಯಮಾಡಿರುವ ಭ್ರಾತೃತ್ವವು ಸ್ವಧರ್ಮವನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಜೀವರುಗಳ ಭ್ರಾತ್ಮತ 
ರಾ ಘೋ 


ಒಬೊ.ಬ್ಬರ ಗ ( ಷೆ 

ಒಬ್ಬೊಬ್ಬರ ಧರ್ಮವೂ ಇವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಪವಿತ್ರವಾದುದು. ಈ ದೃಷಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ನಮತವನ್ನು ಬಿಟು ಮತಾಂತರ ಪ್ರಕ) 
ಅಧಾರ್ಮಿಕ. ಅಂದಮೇಲೆ ತನ್ನದಲ್ಲದ ಮತಗಳನ್ನೂ ಪೂಜ ತಂದ. ಇ. ೫ ಟ್ಟ ಟ್ಟು ಮತಾಂತರಗೊಳ್ಳುವುದು 
ಕೇವಲ ಔ ಜ್‌ ಸೆ ೪ಖ್ಯತಿಯುಂದಿ ಣುವು ಸಹಜವೇ ಆಗಿದೆ. ಅವುಗಳ ವಿಷಯದಲಿ 
ೇವಲ ಔದಾಸೀನ್ಯಭಾವದಿಂದಲೋ ತಾನೇ ಅತ್ಯುದಾರನೆಂಬ ಮನೋವ್ರ ಸ ಗ್‌ 


1 
ಟ್‌ ಪಿ ದಿ 
ಫತ್ತಿಯಿಂದಲೋ ಸಹನೆಯಿಂದ ವರ್ತಿಸುವುದು 


82೬ 


೧೭೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅಪವಿತ್ರ ಮನೋಧರ್ಮ. ಅವುಗಳನ್ನು ಅವಹೇಳನ ಮಾಡುವುದು ಪೈಶಾಚಿಕ ವರ್ತನೆ. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಸತ್ಯಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಯಾವ 
ರೂಪದಲ್ಲಾಗಬೇಕೆಂಬುದು ಸೃಷ್ಟಿಸಂಕಲ್ಪದಲ್ಲೇ ನಿರ್ಣಯವಾಗಿಹೋಗಿದೆ. ಅದರ ವಿಧಾನವನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವವನು 
ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲ.' ಜ್ಞಾತೃವಾದವನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂಥ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಸತ್ಯವೂ ಸ್ವತಃ ನಿರಪೇಕ್ಷವಾದದ್ದೇ. ಅದ್ವೈತ 
ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮಿಥ್ಕಾ ರೂಪದ ವಸ್ತುವೂ. ಕೂಡ ದೈವೀಸೃಷಿಯೇ (ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕಸ್ಸಪ್ಟಿ). ವಸ್ತುತಃ ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ 
ಮೂರು ದರ್ಜೆ ಗಳನ್ನು ಮಾನ್ಯಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ (ಗಾ ಗರ? ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ (1116 7618110781) ಮತ್ತು 


ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ (06. ಗಳನ ಇವೇ ಆ ದರ್ಜೆಗಳು. ಇವು ಚೂತ್‌ 
ೂ ನಿಜವಾಗಿ 
ಮೂರು ದರ್ಜೆಗಳು. ಈ ನಿರಪೇಕ್ಷ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯ 


ವೈಯಕ್ತಿಕ ವ್ಯತ್ಮಾಸಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗೌರವ 


ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯಗಳ ವಿಷಯಕವಾದ ಈ ನಿರಪೇಕ್ಷ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಧಾರ್ಮಿಕ 
ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಅನ್ಹಯ ಮಾಡುವುದನ್ನೇ ಅಧಿಕಾರಭೇದ ಸಿದ್ಧಾ ತವಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಅಧಿಕಾರಭೇದ, ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ಥಿತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು, ಉಚ್ಚ-ನೀಚ ಅಂತಸ್ತು ಗಳ ರೂಪವೇ ಆಗಬೇಕಾದ ಅಗತ್ಯವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಅದು 
ದಶಾಭೇದವನ್ನು ಎಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಅಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೂ ಅದರಲ್ಲಿ ತಿರಸ್ಕಾರ ಅಥವಾ ಅಸೂಯೆಯನ್ನೊಳ 
ಗೊಂಡ ಉಚ್ಚ-ನೀಚ ಸಂಬಂಧಗಳ ಸೂಚನೆಯೇನೂ ಇಲ್ಲ. ವಸ್ತುತಃ ಅಧಿಕಾರ ಭಾವನೆಯ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಮೊಟ್ಟಮೊದಲು ಇರುವ ಸತ್ಯಾಂಶ ಅಥವಾ ವಾಸ್ತ ವಿಕತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಈ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಪ್ರಶ್ನೆಯು 
ಕರ್ತವ್ಯದ ಪ್ರಶ್ನೆ, ಹಕ್ಕುಗಳದ್ದಲ್ಲ. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ತಾನು ಸರ್ವಾತ್ಮನಾ ದಕ್ಷತೆಯಿಂದ ಯಾವ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು ಮಾಡಬಲ್ಲನೋ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಸದಾ ತನ್ನ ಮುಂದಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳುವ ಸಲುವಾಗಿ ತನ್ನ ನಿಜವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯೇನೆಂಬುದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವ 
ಕಳಕಳಿಯಿಂರಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಬೆಲೆ ಕಟ್ಟಿ ಕೊಳ್ಳು ವುದು ಕಡಮೆ ಬೆಲೆಕಣಿ ಬ್ಬವುದಕ್ಕಿಂತ ದೊಡ್ಡ ದೌರ್ಭಾಗ್ಯ. 
ಉಚ್ಚತರ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ್ರ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅವಕಾಶವಿದೆಯೆಂದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಯೆ 'ಎಂದರೆ ಬಾಹ್ಯ 
ಸಾಧನೆಯಲ್ಲ. ಆತ್ಮವನ್ನು ಆತರ್ಮಸಗೋೂನುವುದ॥ “ದರ ಅಂತರಾಕಕ್ಕಿಳಿಯುವುದು. ಮತ್ತೂ, ಸಹಿಷ್ಣುತೆಯ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯಿಂದ ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದಶೆ ಕಡಿಮೆಯದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಮನುಷ್ಯನ ಆಂತರಿಕ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಗೌರವಿಸುವುದಷ್ಟೇ 
ಅಲ್ಲದೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ನಾವೂ ಒಂದುಗೂಡುತ್ತೇವೆ. ಅತ್ಯುನ್ನತ ಅಧಿಕಾರಿಯಾದವನೂ ಕೂಡ ಅತ್ಯಂತ ದೀನ 
ರಾದವರ ಪೂಜಾದಿ ಕಾರ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಒಂದು ಭಾಗ್ಯವೆಂದು ಭಾವಿಸ ಸಬೇಕು. ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಒಂದು 
ವರಿಷ್ಠ ವರ್ಗ ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಇದೆ; ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ "ಪದವಿಯನ್ನು (ಆತ್ಮ "ಬಲವುಳ್ಳ ವರು ಮಾತ್ರ ಸಾಧಿಸಬಲ್ಲರು. ಹೀಗಾಗಿ, ಅದು 
ಅತ್ಯಂತ ಪ ಪವಿತ್ರವಾದ ವಸ್ತು. ಅದನ್ನು ಪಡೆದಿರುವವರೆಲ್ಲರ ಪದವಿಯನ್ನೆಲ್ಲ ಕ್ರೋಢೀಕರಿಸಲಾರೆವು, ಕ್ರೋಢೀಕರಿಸಲಾಗದು. 
ಇದರೊಡನೆಯೇ ಪ್ರತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ತನ್ನ. ಪವಿತ್ರವಾದ ಸ್ವಧರ್ಮವಿದೆ. ಅವನಿಗೆ ಅದನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಅಥವಾ 

ಅಧ್ಯಾತ್ಮೀಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಕ್ಕೆ ಉಳಿದೆಲ್ಲರೊಡನೆ ಸಮಾನವಾದ ಅವಕಾಶವಿದ್ದೇ ಇದೆ. 

ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯೆಂದರೆ ಆತ್ಮ ದ ಈ "ಅಂತರ್ಮುಖೀಕರಣ', ಧಾರ್ಮಿಕ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ಅಂತರಾಳಗೊಳಿಸಿ ವೈಯಕ್ತಿಕ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು, ಆತ್ಮ-ಜ್ಞಾನಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡುವ ಸತತ ಪ್ರಯತ್ನ ಎಂಬುದನ್ನು ಸುಪ್ರಕಟವಾಗಿ 
ಪರಿಗಚಿಸಿರುವುದರಲ್ಲೇ ಅದ್ವೆ ಘತವಾದದ ಮಹಿಮೆ ಹಾ ಈ ಕ್ರಿಯೆಯು ಎಲ್ಲಿಂದಲೇ ಆದರೂ ಆರಂಭಿಸಬಹುದು, 
ನಮಗೊದಗಿ ಬರುವ ಜಃ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದಶೆ ಅಥವಾ ಸನ್ನಿವೇಶದಿಂದಾಗಲಿ ಉಪಕ್ರಮವಾಗಬಹುದು. ಈ ಆಂತರಿಕ 
ಸಾಧನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯರು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಹೆಚ್ಚಿ ನವರೋ ಕಡಮೆಯವರೋ ಆಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ 
ಅದ್ವೈತದ ಜೀವನವ್ಕ ವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಪ್ರದಾಯಬದ್ಧವಾದ ಸಮಾಜ ವನ್ನು ಸುಧಾರಿಸುವ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ಅವಕಾಶ 
ಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿ ಹಕ್ಕು ಗಳನ್ನು ಸಮೀಕರಿಸುವ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಇರುವ ಸ್ಥಾನ ಗೌಣವಾದದ್ದು. ಬುದ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ 
ಅನ್ಯಾಯ ಕೃತ್ಯಗಳನ್ನು ತ್ಕ ಜಾವ ಕರ್ತವ್ಯವೆಂದು ಬೋಧಿಸಿ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಕೇವಲ ನಿ ಷೇಧಾತ್ಮ! ಕಾದ ಪರಿಗಣನೆ ಕೊಡ 
ಈಡ: ಸುಂತಹದೊಂದು "ಜೀವನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗೆ ಯಾವುದೇ ದ್ದೆ ೈವಶ್ರದ್ಧೆ ಚನ ಧರ್ಮಶ್ರ ದ್ಹೈಯನ್ನು ಯಾವ ರೂಪದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ 
ಭಂಗಮಾಡುವುದು, ಪರಂಪರೆಯಾಗಿ "ಪವಿಶ್ರವೆಂದು ನಂಬಿ ನಿರುವ ಒಂದು ಸಂಸ್ಥೆಯ ಗೊಡಜೆಗೆ ಬಲವಂತವಾಗಿ ತಲೆಹಾಕುವುದು 
ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಅಸಮ್ಮತ. ಆದರೂ ಒಬ್ಬ ನಿಗೆ ಒಂದು ಸಂಸ್ಥೆಯು ಜೀರ್ಣವೋ ಮೃತವೋ ಆಗಿಹೋಗಿದೆಯೆಂದು, ಕೇವಲ 
ಕಿವಿಯ ಮಾತಿನಿಂದಲ್ಲದೆ ದೃ ನಿಷ್ಠೆ ಯಿಂದ ಅದನ್ನು ಅನುಸರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ ಮೇಲೂ, ನಂಬಿಕೆ ಹುಟ್ಟಿದ್ದರೆ, ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತವು 
ಅವನನ್ನು ಅಂತಹ ಸಂಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಕೃತಕವಾಗಿಯಾದರೂ ಪುನರುಜ್ಹಿ ೇವನಗೊಳಿಸೆಂದು ಕೋರುವುದಿಲ್ಲ. 'ಆ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ್ರ ಮಾಸ್ತವಿ 
ಕತೆಯು "ಪವಿತ್ರವೆಂದು ಭಾವಿಸ ಸಲಾಗಿದ್ದ ಯಾವುದೇ ಸಂಸ್ಥೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯಿರಬೇಕೆಂದು ಕಡ್ಡಾ ಯವಾಗಿ ಬಯಸುತ್ತದೆ. 


ಆದರೂ ಪೃಥಕ್ಕಾಗಿರಬೇಕೆಂದೂ ಒತ್ತಾ ಯಪಡಿಸುತ್ತದೆ. “ಪವಿತ್ರವಾದ ಪದ್ಧತಿಯೊಂದನ್ನು ಇನ್ನೊ ದು ಪವಿತ್ರವಾದ ಪದ್ಧತಿ 


ಯಿಂದಲೇ ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಲು ಸಾಧ್ಯ. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಪೂಜ್ಯ ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದರೆ ೇ ಸಹಜವಾಗಿ ತಾಗ ುಡೇಯು ಅದಲ್ಲ 





೧೭೪ 
ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ 


ದಿದರೆ, ಎರಡನೆಯದರಲ್ಲೇ ಅದನ್ನು ಒಂದು ಆದರ್ಶರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಆ ಟಕಗಳ 
ಒಂದು ದೇವತೆಯನ್ನು ಉತ್ಕರ್ಷಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಹೀನಗೊಳಿಸುವ ಕೃತ್ಯಕ್ಕೆ ಅದ್ವೈಕಥರ್ಮದಲ್ಲಿ, ಸ್ಥಾನವಿಲ್ಲ. 

ಜನರನ್ನು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಹಿತಸಾಧನೆಗೆಂದೇ ಆಗಲಿ ಅವರ ಶ್ರದ್ಧಾಭಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಜಗ ಸ ಬ್ಯ 
ಗೊಳ್ಳುವ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೇ ಈ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಾಪಮಾನಕರವಾದ ಹೀನಕೃತ್ಯವೆಂದು ಧಿಕ್ಕರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್‌ 
ಮತ್ತು. ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳನ್ನು ಪವಿತ್ರವಾದುವುಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವು ಯುಗಯುಗಾಂತರಗಳಿಂದ ಸು ಬರುತ್ತಿರು 
ಒಂದು ಯಜ್ಞ ವೆಂದೂ, ಅವುಗಳ ಪವಿತ್ರತೆಯು ಏಕಮೇವ ಆತ್ಮನ ಪ್ರಕಾಶವೇ ಎಂದೂ, ಅನಂತದ ಛತ್ರಚ್ಛಾಯೆಯೆಂದೂ 
ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದು ದೈವೀಜೀವನ, ಅದರಲ್ಲಿ ವಿಲೀನಗೊಂಡು ನಮ್ಮ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಸ್‌ 
ಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದಲೇ ನಾವು ಅದರ ಉನ್ನತಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಸಹಾಯಕರಾಗಬಹುದು. ಈ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ತಾನೇತಾನಾಗಿ ಬರಬಹುದು. ಆದರೆ ಸಾಧನಾಮಾರ್ಗದಿಂದ ಅದನ್ನು ಎಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪಡೆಯಬಹುದೋ ಅಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಆಯಾ ವ್ಯಕ್ತಿ ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೇ ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಈ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಇತರರಿಗೆ ಶಿಕ್ಷಣದ ಮೂಲಕ ಸಹಾಯ ಮಾಡ 
ಬಹುದೆಂಬುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೆ ತಾನು ಈ ಜೀವನವನ್ನು ಎಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾನೋ ಅಷ್ಟುಮಾತ್ರವೇ ಇತರರಿಗೆ 
ಬೋಧಿಸಬಲ್ಲ. ಇತರರ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಬೇಗ ಆಗಲೆಂದು ಅವನು ಬಯಸಬಹುದು, ಬೇಡಬಹುದು. ಆದರೂ ಒಬ್ಬ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಇತರ ಜೀವರ ಆತ್ಮಶಕ್ತಿಯನ್ನು ವರ್ಧಿಸಬಲ್ಲೆ, ಅವರನ್ನು ಉಜ್ಜೀವನಗೊಳಿಸಬಲ್ಲೆ, ಮತ್ತು ಹಾಗೆ ಮಾಡಬೇಕು 
ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಅದ್ವೈತಧರ್ಮದ ದೃಷ್ಟಿ ಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಭ್ರಾಂತಿ; ದುರಹಂಕಾರ ಮತ್ತು ಭಾವಾತಿರೇಕಗಳ ವಿಚಿತ್ರ 
ಮಿಶ್ರಣ ಅದು. 


ಹಿಂದೂ ಧರ್ಮದ ಅವಯವಾತ್ಮಕ ಅಂಶ 


ಇಲ್ಲಿ ಅದ್ವೈತವಾದದ ಅಂಶಗಳೆಂದು ಹೇಳಿರುವ ಬಹುಪಾಲು ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ಮತ್ತು ಹಿಂದೂ ಸಮಾಜದ ಅಂಗೀಕೃತ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿಹೋಗಿದೆ. ಈ ದರ್ಶನವು ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ವಿಶಿಷ್ಟಸ್ವರೂಪದ ಅತ್ಯಂತ ತೃಪ್ತಿಕರ 
ವಾದ ನಿರೂಪಣೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಲು ಹೊರಟ ಇತರ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳ 
ಸಂಶ್ಲೇಷಣವೆಂದೇ ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ವಿಕಾಸದ ಮೇಲೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ತನ್ನ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದೆ. ಅದು ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ನಿರೂಪಣೆಯಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ; ಆತ್ಮಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ ಎಂಬ ಸರಲ 
ಮತ್ತು ಸಮಗ್ರ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹಿಂದೂಧರ್ಮವೇ ಅದು. ಆದುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ವೈಚಾರಿಕಧರ್ಮವೆಂದು ವರ್ಣಿ 
ಸುವುದುಂಟು. ಅದನ್ನು ಕೇವಲ ಭಾವನಾರೂಪದಲ್ಲಿ ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಿ ಅದು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ವೈದಿಕ ವೇದೋತ್ತರ ಪೂಜಾವಿಧಿಗಳನ್ನೂ 
ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೊಂದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ 
ಭಾವನಾರೂಪದ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೇನು ಅರ್ಥ ಇದೆಯೋ ಅದು ಬಂದಿರುವುದು ಬಾಹ್ಯರೂಪದ ಪೂಜಾದಿ ಕರ್ಮಾನುಷ್ಕಾನಗಳಿಂದಲೇ 
ಮತ್ತು ಇವುಗಳ ಸಾರೀಕೃತ ಸಾರ ಅದು ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ಧರ್ಮ ಎಂಬ ಮಾನ್ಯತೆ ಇದೆ. “ಅಂತರ್ಮುಖೀ 
ಕರಣ'ವನ್ನು ಅಥವಾ ಆತ್ಮೋನ್ಮುಖತೆಯನ್ನು ಈ ಬಾಹ್ಯಧರ್ಮವು ಎಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿರೋಧಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಅಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಅದ್ವೈತವು ಅದನ್ನು ಪ್ರತಿಭಟಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಬಾಹ್ಯಧರ್ಮದ ನಿರಾಕರಣೆಯಲ್ಲ, ಅದರ ಅರ್ಥನಿರೂಪಣೆ ಮಾತ್ರ. 
ಅದ್ಹೈತಿಯಾದವನು ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪೂಜಾಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಏಕೀಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅದನ್ನವನು ತಿರಸ್ಕರಿಸಿದರೆ 
ಅದು ಆತ್ಮದ್ರೋಹವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಮಾತ್ರ, ಭಾವನಾತ್ಮಕವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಧ್ಯಾನಿಸುವುದೂ ಕೂಡ ಆ ಪೂಜಾದಿ 
ಕರ್ಮದ ಒಂದು ಅಂಶವೆಂದೇ ಅವನ ಪರಿಗಣನೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಒಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಈ ಧ್ಯಾನವೊಂದೇ ಇಡೀ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಕ್ರಿಯೆ ಎಂದು 
ಅವನ ನಂಬಿಕೆ. 

ಇಲ್ಲಿ ಕಡ್ಡಾಯವಾಗಿ ತೋರುವ ಧ್ಯಾನವು ಬರಿಯ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚಿಂತನೆಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನದು. ಅದು ಈ ಪವಿತ್ರವಾದ ಚಿಂತನೆಯ 
ಿಷಾಮುದವ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಒಂದು ಹೊಸ ಘಟ್ಟವನ್ನದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದು ಬೆಳಕು ತನ್ನನ್ನೇ ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಆತ್ಮದ ಅನಾವರಣವನ್ನಾಗಿ ಅನುಭವಿಸಬೇಕು. ಜ್ಯೋತಿ ಎಂಬುದು ಒಂದು ಪವಿತ್ರ ಸಂಕೇತ. ಅದು 

ಕೇವಲ ರೂಪಕವಲ್ಲ. ಇದರ ಧ್ಯಾನದಿಂದಲೇ ವೇದಾಂತದ ಆತ್ಮಭಾವನೆ ಉದ್ಭವಿಸಿರಬೇಕೆಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. 
ಗಡ ಚ "ನ ಸಸತಭವಾ ಬಳ ಸೌಯೋಗವರವಿತ್ತುದ್ದ ವಾದ ಪ್ರತಿಭಟನೆ. ನೈತಿಕ (ಮತ್ತು ವೈದಿ 
ತ ಬ (ತ ತ ಅಬ ಸ ಸಂಪೂರ್ಣ ಆಸಾ ಪ। ಭಾವಿಸಿಬಿಡಬಹುದೆಂಬ ಭಯವೇ 
ಡಿಕೊಂಡರೆ' ಮೋಕ್ಷಸಾಧನೆಗೆ ತತಾ ಒಪರಿಶುದ್ದಿಗಾಗಿ, ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಿದ್ಧತೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನೇ ಒಂದು ಧರ್ಮವನ್ನಾಗಿ 
ಆಜ ಭಜ ಧ ಕಃ ಸಾನ್‌ ಇಲ್ಲ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಂಕಲ್ಪ ಮಾಡುವುದು ಎಂದರೆ - ಅದು 
ಸಂದ ಕೂಡಿದ್ದಾದರೂ, ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸುವ ಸಂಕಲ್ಪವಾದರೂ, ವಕ್ತಿತ ವನ್ಫೇ ತ್ಯಾಗಮಾಡುವ ಸಂಕಲ 
ವಾದರೂ - ಅಹ ಎ ಭಾ 
ಯಿಂದ ಮಾಡಿದ ಸಂಕಲ್ಪ ನಮಗೇ 
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ಸ ವ 
ಕಾರಕ್ಕೆ ಶಕ್ತಿತುಂಬಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇದರೊಡನೆಯೇ ಕ್ಷೆ 


ಗ್‌ 
1 ಉಟಿಖೀ 


೧೭೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅರಿವಾಗದಂತೆ ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಕರಗಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ನಿಷ್ಕಾಮದ ಮತ್ತು ತ್ಕಾಗದ ಪ್ರ ತ್ತಿಯನ್ನು ಭಕ್ತಿಯೋಗದಿಂದ. 
ಸಂಕಲ್ಪಿತ ಕಾರ್ಯದ ಪುಣ ಫಲವನ್ನೆಲ್ಲ- -ಈಶ್ವರನಿಗೇ ಅರ್ಪಿಸಿಬಿಡುವುದರಿಂದ. ಆ ಕ ೈವೀಜೀವನದ ಸಂಕೇತವಾದ 
ವಿಶ್ವ ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನೇ ವಿಲೀನಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಭಾವನೆಯಿಂದ, ದೃಢಗೊಳಿಸಬೇಕು. ಉತ್ತ ತ್ರಮವಾದ ಎಲ್ಲ ಸಂಕಲ್ಪ ಕ್ಕೂ 
ಆತೆ ಶುದ್ದಿ ಯೇ ಗುರಿ "ಮತ್ತು ಫಲಿತ. ಆದರೂ ಇದರಲ್ಲಿ ಅಹಂಕಾರವು ಇನ್ನೂ ಉಳಿದಿರುವುದರಿಂದ ಇದನ್ನು ಳ್ಳ; ಹಾಕಿ 
ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು. ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕುವುದನ್ನೂ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ಮನೋವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಮಾಡಿದ ಸಂಕಲ್ಪ ದಿಂದಲೇ 
ಸಾಧಿಸಬೇಕು. ಇದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಬೇಕಾದದ್ದು « ಆತ್ಮವು ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಮೀ ರಿದ್ದು ಎಂಬ ದೃಢವಾದ ಶ್ರದ್ಧೆ. ಆದುದರಿಂದ 
ಅದ್ಯ ತವು ಒಂದು ಅಪ ಪರಿಪಕ್ವ ವಾದ ನಿಷ್ಠ ್ರ್ರಯತೆಯನ್ನೊ ೇ ಕರ್ಮಸಂನ್ಯಾ ಸವನ್ನೊ ಉಪದೇಶಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ನಿಜಾಂಶ ಬಹುದೂರ. 

ದ್ವೈತವು ಕರ್ಮವನ್ನು ಖಂಡಿತವಾಗಿ ವಿಧೇಯಕವಾಗಿ ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಕೇವಲ ಕರ್ತವ್ಯ ಎಂಬುದಾಗಿ, ಯಾವ ಫ 
ಕ್ಕಾ “ಾಃ ಅಲ್ಲ. ನೈ ತಿಕ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೂ ಮೀರಿ ಮೇಲೇರಿರುವ ಶ್ರೆ ಷ್ಠ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಲೋಕಶಿಕ್ಷಣಾರ್ಥವೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ವವಸ್ಥೆ 
ಯನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವ ಜಾ ಬಾಗಿರು | 'ಲೋಕಾನುಗ್ರ ಹಬುದ್ದಿ ಯಿಂದ ಕರ್ಮವನ್ನು ಯಾವಜ್ಜೀವವೂ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಇರಬಹು 
ದೆಂದು. ಈ ದರ್ಶನದ ಕಲ್ಪನೆ. 

ಆದರೆ ಈ ಜಾ ನಮಾರ್ಗದ ಧರ್ಮವು ಯಾವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಭಕ್ತಿ ಯೋಗಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಪ್ರತಿಭಟನೆ ಅಲ್ಲ. 
ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗದ ಉನ್ನ ತೆ ಘಟ್ಟಗಳು ಆತ್ರ ಶುದ್ಧಿ ಸಾಧಿಸುವುವಲ್ಲದೆ ತನ್ನ ಬಾಳಿನಲ್ಲೇ, ವ್ಯಕ್ತಿ ತ _ದಲ್ಲೇ, ಸತಾ ನುಭವವನ್ನು ಉಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅನುಭವಾತ್ಮಃ ಕ ಸತ್ಯವು ತನ್ನನ ನ್ನು ಜ್ಞಾನಾತ್ಮಕ ಸತ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರ ಕ್ರಕಟಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಲಂದು ಕೋರಲಾಗಿದೆ. ಈ ಜ್ಞಾನವು 
ಆನಂದವೇ ಆದ ಅಂತರ್ಬೋಧೆ. ಯಾವ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೂ. ಇಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕಿಲ್ಲ ಭಕ್ತಿಯೋಗದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಉಳಿದೇ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತ್ಕಾ ಗಮಾಡಿದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆನಂದವನ್ನು ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ. ಈಶ್ವ ರನೇ. ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಪುನಃಪ್ರದಾನ ಮಾಡಿದ್ದಾ ನೆಂಬ ಭಾವನೆ ಭಕ್ತನಿಗೆ ಬಹುದ. ಆದರೆ ಅದ್ವೈತಿಯು ದೈವಲೀಲೆಯ ಈ ವಿಚಿತ್ರ ರಹಸ್ಯ 
ದೊಡನೆ ಸರಸಕ್ಕೆ ಹೋಗಬಯಸುವುದಿಲ್ಲ. ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ತ್ಯಾಗವಾದೊಡನೆಯೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಾಧನೆ ಪರಿಸಮಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 





೧೪ 


ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಶಂಕರರು ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತ ಚಿಂತನೆಯ ಭವ್ಯ ಶ್ರೇಣಿಯ ಭದ್ರ ಬುನಾದಿಯೂ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಶಿಖರವೂ ಆಗಿದ್ದರೆ, 
ಸುರೇಶ್ವರ, ವಾಚಸ್ನ ತಿ ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮ , ಚಿತ್ಸುಖ, ಮಧುಸೂದನ ಮುಂತಾದ ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತಿಗಳು ನಿಸ್ಸ ಸ್ಪಂದೇಹವಾಗಿಯೂ 
ಇತರ “ಮಹಾ ಶಿಖರಗಳು. ಬ್ರಹ್ಮವು ವಿಶ್ವದ ಏಕಮೇವ ಕಾರಣ, ನಾನಾತ್ವಮಯವಾದ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮೂಲ ಕಾರಣವಾದದ್ದು 
ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದ ಮಾಯೆ ಅಥವಾ "ಅವಿದ್ಯೆ, ಜೀವರುಗಳೂ ಬ್ರಹ್ಮ: ವೂ ಒಂದೇ ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಂಕರರು ಖಚಿತವಾದ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದರೂ ಶಂಕರರ ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧವಿಧವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿಗೆ ಅವಕಾಶವಿರುವ ಅಂಶಗಳು ಉಂಟು. 
ಶಂಕರರನ್ನು ಕುರಿತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿರುವವರಲ್ಲಿ ಇರುವ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶಗಳೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಹಾಗೂ ಮಾಯೆಯ ಕಾರಣತ್ವದ ಸ್ವರೂಪ, ಮಾಯೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ರೀತಿ (ಅವಿದ್ಯಾ- ನಿವೃತ್ತಿ- ಸ್ವರೂಪ), ಜೀವಾತ್ಮ 
ಗಳ ಸ್ವರೂಪ, ವೇದಾಂತ ಗ್ರಂಥಗಳ (ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ) ಶ್ರವಣ ಕಡ್ಡಾಯವಾದ ಕರ್ತವ್ಯವೇ ಎಂಬಂತಹ ಅದ್ವೆ ತತ ವೇದಾಂತದ 
ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ವಿಷಯಗಳು. ವಸ್ತುಮಯ ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ವರೂಪದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದ್ವೆತವೇ ೫1 ಉತ್ತರಕಾಲದ ಣೆ ವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಕಾರರಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರು ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ-ವಾದವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದರಪ್ಪ . 
ಅದನ್ನು ಆರಂಭಿಸಿದವರು ಮಂಡನಮಿಶ್ರರು (ಸು. ಕ್ರಿ. ಶ. 800) ಎಂದು ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ ಸ್‌ ವಿವರಣ -ಪ್ರಮೇಯ - ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ 
ಹೆಳಿದ್ದಾರೆ. ಮಂಡನಮಿಶ್ರರು ಬಹುಶಃ ಶಂಕರರ ಸಮಕಾಲೀನರಾಗಿದ್ದ ಒಬ್ಬ "ಪ್ರಚಂಡ ವೇದಾಂತಿ. 


ಮಂಡನ ಮಿಶ್ರರ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಂಡನಮಿಶ್ರರು ರಚಿಸಿರುವ ಕೃತಿ ಬ್ರಹ್ಮ, ಸಿದ್ಧಿ. ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ನಾಲ್ಕು ಜನ - ವಾಚಸ್ಪತಿ, ಆನಂದ 
ಪೂರ್ಣ, ಶಂಖಪಾಣಿ ಮತ್ತು ಚಿತ್ಸುಖ- ಅದನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ಇರುವ ವಿಷಯಗಳನ್ನು 
ನೋಡಿದರೆ ಅದು ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತದ ಸ್ವತಂತ್ರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಶಂಕರರ ಅಥವಾ 
ಸುರೇಶ್ವರರ ವಿವರಣೆಗೆ ಆ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಮಂಡನರೇ ಸುರೇಶ್ವರ ಎಂಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದರೂ! ಅವರು ಸುರೇಶ್ವರರೆನಿಸಿ 
ಕೊಂಡು ಶಂಕರರ ಶಿಷ್ಯರಾಗುವ ಮೊದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ರಚಿಸಿರಬೇಕು. ಹೆಸರಿನ ಕೊನ! ನಲ್ಲಿ 'ಸಿದ್ದಿ' ಎಂದು “ಬರುವ 
ನಾಲ್ಕು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಂಡನರ ಬ್ರಹ್ಮ ಸಿದ್ಧಿ ಯು ಮೊದಲನೆಯದು. ಸುರೇಶ್ವರರ ನೈಷ್ಕರ್ಮ ಸಿದ್ಧಿ, ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮನ 
ಇಷ್ಟ ಸಿದ್ಧ ಮತ್ತು ಮಧುಸೂದನರ ಅದ್ವೆ ತಸಿದ್ದಿ ಇವು ಉಳಿದ ಮೂರು. ಬ್ರಹ್ಮ; ಸಿದ್ಧಿ ಯಲಿ ನಾಲ್ಕು ಅಧ್ಯಾ ಯಗಳಿವೆ. ಮೊದಲಿ 
ನೆಯದು' ಬ್ರಹ್ಮಕಾಂಡ. ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಏಕಮೇವವೂ, ನಿರ್ವಿಕಾರವೂ, ಶುದ್ಧ ಚಿದಾನಂದಸ ರೂಪವೂ ಆದುದೆಂದು 
ವಿವರಿಸುವ ಅಧ್ಯಾಯ ಇದು. ಬ್ರಹ್ಮ! ಕ್‌ ರೂಪ ಆನಂದ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಕೆಲವರು ವಾದಿಸುವಂತೆ ಎಸ್ಟ ಖನಿಷೇಧ ಆ 
ಅಲ್ಲ, ಅದು ಅಸ್ತಾ (ತವಾದ ಆನಂದ ಎಂದೇ. ಈ ಆನಂದವು ಅಜೆ ಸ್ಲೇಯವೂ ಹೌದು, ಜ್ದೆ ಸ್ಯೀಯವೂ ಹೌದು. ಅಥವಾ ಅ 
ಅಜ್ಜಿ ಸ್ಲೇಯವೂ ಅಲ್ಲ, ( ಸ್ಲೇಯವೂ ಅಲ್ಲ ಎನ್ನು ವುದು ಮೇಲು. ಅದು ಅಜೆ ಸ್ಲೇಯವೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಉಳಿದ ಪ ತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಅಜ್ಜೆ ಹ 
ಗೊಳಿಸು ತ್ತಿತ್ತು. ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ಜ್ಞೇಯತ್ವವನ್ನು ಕೊಡುವುದು ಬ್ರಹ್ಮ ವೇ. ಅಲ್ಲದೆ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಅನಂದ ಎಂದು 
ನಿರೂಪಿಸುವುದೇ ಅರ್ಥಶೂನ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಒಂದು ವಸ್ತು ್ರ್ರವು ಹೇಗೋ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಹಾಗೆಯೇ. ಜ್ಪೆ ಸ್ಲೇಯ ಎಂದೂ ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ, 
ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಒಂದು ವಸ್ತು ಶವೇ ಅಲ್ಲ. ಜ್ಞಾತೃವಾದ ಆತ ಓದ ಸ್ಥಿತಿಯೂ ಅದೇ. "ಸ್ವಪ್ರಕಾಶ ರದ? ನಿರೂಪಣೆಯಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ 
ಭತ ಸಂಟ ಮೂಲಭೂತ ಭಾವನೆಯನ್ನು ನಾವು "ಬ್ರಹ್ಮ; ಸಿದ್ದ ಯಲ್ಲೇ ಕಾಣುತ ತ್ರೇವೆನ್ನಬಹುದು. ಇದು ಶಂಕರೋತ್ತರ 
ನ ಜ್‌ ೫ ಗಂದ ಮುಖ್ಯ ಅಂಶ. ಇಂಥ ಸ್ವಯಂ' ಪ್ರಕಾಶವಾದ ಅಸ್ತಾ ತ್ರ ಸ್ರಿ ಸುಖವನ್ನೇ “ಆನಂದ' ಎಂಬ 
ಹ ಚಾ ಸ ಇ: ಶುದ್ಧ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ಮ ರೂಪ, ಅಲ್ಲದೆ ಶಬ್ದಾದ್ವೈತಿಗಳು 
8 ಫೆ | ಜೆ ಗ ವಾ ಬ್ರಹ್ಮ; ವೂ. ಒಂದೇ; ಭರ್ತೃಹರಿ ಮತ್ತಿತರರು ಸಮರ್ಥಿಸಿದ ಸ್ಪೋಟ ವಾದ 
ವ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಓದ್ವೈತವನ್ನು ಶಬ್ದಾ ದ್ವ ತೆ ಸಿದಾ ಫಂತದೊಂದಿಗೆ ಕ ಮಾಡಲು 


ವಿಪ್ರ ಯ ೬ ಬ 1 € ( ಡನ ಕ ] ಅದ್ವೆ ಅತೆ! ಸ ಒಂದು ವಿ ಲಿಷ ಲಕ 6 
ಜು ಗ್ನು ಹ್ಮ ೇ ಸಕಲವೂ', ವಾಸ್ತ ಗವವಾಗಿ 7 ಇದು ಮ 
೬ ತ್ರಿಸ 8.3 ದರು - "ಶಬ ನವೇ ॥ ಟೆ ಹ ಒದಿ 


ಲ 


೧೭೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕಾಜ ಮೋರಾ ಹಾ ಸನ ಭಯ ಯಾರ” 
ಜೀವರುಗಳೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಸಾರತಃ ಸತ ಟ ಚ ಕ ವಯವ ಬ್ರಹ್ಮ್‌ ಸತ್ತ (6.6.1851 11331 
ವಿ ವು ಸಾರತಃ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದ ಅವು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಆರೋಪಿತವಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
ನ್ಟ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಇಸ ಸಾ ಚ ಜ್‌ ಇಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಕಾಣುವ ಇತರೇತರಾಶ್ರಯಿತ್ವ 
| ಜಾ ಹ ಚ ಸ ಎರಡು ರೀತಿಯಾದ ಉತ್ತರ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಮಾಯೆಯು 
ಸ್ವಯಂ ಅಸಂಬದ್ಧ ಪದಾರ್ಥವಾದುದರಿಂದ ಅಸಂಬದ್ಧತೆಯ ಆಪಾದನೆಯಿಂದ* ಎಂದೆಂದೂ ಮುಕ್ತವಾಗಲಾರದು. ಎರಡನೆಯ 
ದಾಗಿ, (ಅವಿದ್ಯೆಯೇ ಜಗತ್ತಿನ ವೈವಿಧ್ಯದ ತಿರುಳು ಎಂದು ವಾದಿಸುವ) ಅವಿದ್ಯೋಪಾದಾನ ಭೇದವಾದಿಗಳ ನಿಲುವನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು, ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು: ಅವಿದ್ಯೆ ಮತ್ತು ಜೀವ ಈ ಎರಡೂ ಅನಾದಿಯಾದುವೇ; ಆದುದರಿಂದ ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅವುಗಳ 
ಅನ್ಯೋನ್ಯಾಶ್ರಯತ್ವ ವು ಅಂಗೀಕಾರಾರ್ಹವೇ. ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದಾಗಿ ಜೀವರುಗಳು ಬದ್ಧರಾಗಿಯೇ ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 
ಅವಿದ್ಯೆಯ ಮೇಲೆ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳಾದುದರಿಂದ ಸಾರತಃ ಅವೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಅಭಿನ್ನ. ನಿರಂತರ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಸರಿಯಾದ 
ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಲ್ಲದೆ, ವೇದಾಂತಗ್ರಂಥಗಳ ವಿಷಯದ ಶಬ್ದಜ್ಞಾನವು ಪರೋಕ್ಷವಾದುದರಿಂದ, ಅದರ ಮೂಲಕ 
ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನೂ ಮೋಕ್ಷವನ್ನೂ ಪಡೆಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಮಂಡನರ ಪ್ರಕಾರ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಎರಡು ವಿಧ: ಅಗ್ರಹಣ (ಗ್ರಹಿಸದೇ ಹೋಗುವುದು) ಮತ್ತು ಅನ್ಯಥಾ ಗ್ರಹಣ (ತಪ್ಪಾಗಿ 
ಗ್ರಹಿಸುವುದು). ಈ ಎರಡನೆಯ ರೀತಿಯ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಸಂಸ್ಕಾರಲೇಶಗಳನ್ನು ಮೂಲೋತ್ಪಾಟನ ಮಾಡಲು 
ಧ್ಯಾನವು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಅಗತ್ಯ.? (ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿಯ) ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ (111) ಅವಿದ್ಯೆಯ ನಿರಸನದ ಸ್ವರೂಪವೂ ಅಸ್ತ್ಯಾತ್ಮಕ 
ವಾದ ವಿದ್ಯೆಯೂ ಒಂದೇ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. ಮಂಡನ ಭಾವಾದ್ವೈತವನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದರು ಎಂದು ಮುಂದಿನ ಕೆಲವು ಅದ್ವೈತಿ 
ಗಳು ಆರೋಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವಿರೋಧಿಯಾಗಿದೆ. ಅವರ ಆರೋಪಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಮಂಡನರು ಕನಿಷ್ಠ ಪಕ್ಷ ಎರಡು 
ನಿರಾಕರಣೆಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರು ಎಂಬುದು. ಒಂದು ಅವಿದ್ಯಾಧ್ವಂಸ, ಇನ್ನೊಂದು ಪ್ರಪಂಚಾಭಾವ (ತೋರಿಕೆಗಳು ಮಾಯ 
ವಾಗುವುದು). ಅವು ಇನ್ನೂ ಕನಿಷ್ಠ ಸ್ವಿತಿಗಿಳಿಸಲಾಗದ ಸತ್ಯ; ಇದೂ ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ; ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದಿಂದ ಇದು 
ನಾಶವಾಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಮಂಡನರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅವರಿಗೆ ಭಾವಾದ್ವೈತವನ್ನು ಆರೋಪಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಇದೇ ಕಾರಣ. 
ಭಾವಾದ್ವೈತ ಎಂಬುದು ಅದ್ವೈತದ ಒಂದು ಪ್ರಕಾರ. ಅದು ಅಸ್ತ್ವ್ಯಾತ್ಮಕ ವಸ್ತುಗಳ ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ತಳ್ಳಿಹಾಕುತ್ತದೆಯೇ 
ಹೊರತು ಅವಿದ್ಯಾಧ ಎ೦ಸ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚಾಭಾವಗಳಂತಹ ನಿರಾಕರಣೆಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತಳ್ಳಿಹಾಕುವುದಿಲ್ಲ. ವಸ್ತುಮಯ 
ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ಥಾನವೇನು ಎಂಬುದು ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ತಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಅವಿದ್ಯೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ 
ಜೀವರುಗಳೇ ಜಗತ್ತಿನ ವಸ್ತುವಾಗಿದ್ದರೆ ಆಗ ಜಗತ್ತು ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿಗೆ (ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅನುಭವ ಸೃಷ್ಟಿ) ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು 
ಪ್ರತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ವಿದ್ಯಾರಣ್ಕರು ಮಂಡನರನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವುದಂತೂ ಹೀಗೆಯೇ. ಐಂದ್ರ 
ಜಾಲಿಗಳಂತೆ (ಮಾಯಾಕಾರ) ಬ್ರಹ್ಮನು ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ್ದಾನೆ ಎಂದು ಮಂಡನರು ಹೇಳುವುದು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ-ವಾದಕ್ಕೆ ತೀವ್ರವಾಗಿ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಶಂಕರರು ಮತ್ತು ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಕರ್ಮವು 
ವಿವಿದಿಶಾ (ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರದ ಹಂಬಲ)ವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಅಥವಾ ದೂರದ ಕಾರಣವಾಗು 
ತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು (ಆರಾದುಪಕಾರಕ) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕಾರಣ ಅಥವಾ ಸಾಧನವಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿ 
ಕೊಳ್ಳಲು ಜ್ಞಾನದೊಡನೆ ಕರ್ಮವನ್ನು ಸಮಾನಾಧಿಕರಣಗೊಳಿಸುವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಮಂಡನರು ಕೂಡ ಜ್ಞಾನಕರ್ಮಗಳ 
ಸಮಾನಾಧಿಕರಣವನ್ನು8 ಖಂಡಿತವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಶಂಕರರು ಮತ್ತು ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು 
ಕೊಡುವುದಕ್ಕಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆರೋಪಿಸುತ್ತಾರೆ.? ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಮಂಡನರು ತಾಳಿರುವ ಹೃಷ್ಟ 
ಶಂಕರ ಪಂಥದವರಿಗಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿದೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತ ಅಥವಾ ಸ್ಥಿತಪ್ರಜ್ಞನು ಇನ್ನೂ ಸಾಧಕನೇ 


ತೆ ಇರರ: 


ಹೊರತು ಅವಿದ್ಯೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಸನಗೊಳಿಸಿರುವ (ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಪಡೆದವನು) ಸಿದ್ಧ ನಲ್ಲ.!9. ಏಕೆಂದರೆ ಅವಿದ್ಯೆಯ 
ನಾಶದೊಂದಿಗೆ ದೇಹಪಾತವೂ ಆಗಲೇಬೇಕು. 


ಮೂರು ಶಂಕರೋತ್ತರ ಪಂಥಗಳು 


ಶಂಕರರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಅದ್ವೈತದ ಮೂರು ಪಂಥಗಳು ಸ್ಥಾ ಪಿತವಾದುವು. ಒಂದು ಸುರೇಶ್ವರರು ಮತ್ತು ಅವರ 
ಅನುಯಾಯಿಗಳಾದ ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮ ಮುನಿಗಳಿಂದ; ಇನ್ನೊಂದು ಪದ್ಮಪಾದ ಮತ್ತು ಅವರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಾದ ಬ 
ರಿಂದ; ಮೂರನೆಯದು ವಾಚಸ್ಪತಿ ಮತ್ತು ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಂದ. ವಸ್ತುಮಯ ಜಗತ್ತನ್ನು 1 ಸಾಹ” 
(ಬೌದ್ಧರ) ಭಾವನಾವಾದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಶಂಕರರ ವಾಸ್ತವತಾ ವಾದದ ಧೋರಣೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನೂ 


ಇವರು ಮಾಡಿದರು. ಅಲ್ಲದೆ ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಹೊರತು ಉಳಿದ ಎಲ್ಲರೂ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಸಾಧನಗಳು ಎಂದು ವೇದಾಂತದ 


೧೭೯ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ದೈತ 
ಮಹಾಕಾವ್ಯಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಶಬ್ದ ಗಳಿಗೂ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 


ನೀಡಬಲ್ಲ ಯೋಗ್ಯತೆ ಇದೆ ಎಂಟುದು. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವರೆಲ್ಲರೂ ವಿವರ್ತ: ವಾದಕ್ಕೆ (ಮಾಯಾಕಲ್ಪ ನೆ) ಬೆಂಬಲ 


ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಪಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅವಿದ್ಯೆಯ ವಿಷಯ. ಬ್ರಹ್ಮ; ವನ್ನು ಅವಿದ್ಯೆಯು ಮರೆಗೊಳಿಸಿ ಹೇಗೋ ಒಂದು 


ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುವಂತೆ "ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಭೂ ದು ಮುಖ್ಯ ವಾದ ಅಂಶದಲ್ಲೂ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ಉಂಟು. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಯಾವುದೇ ಕರ್ತವ್ಯ ವಿಧಿಯೂ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ ಎಂಬುದೇ ಅದು. ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಸಂಕಲ್ಪ ಸ್ಟ 
ಆಶ್ರಯಿಸಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಅನುಶಾಸನಗಳಿಂದ ಿಧಿಸ ಸಬಹುದು. ಆದರೆ. ಸರಿಯಾದ ಜ್ಲಾ ನವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ವಿಷಯ 
ವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿರುತ್ತ ದೆ, ಅನುಶಾಸನಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿರುವ ನಮ್ಮ ಸಂಕಲ್ಪ ಅಥವಾ ಕ್ರಿ ಯೆಯನ್ನ ಲ ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನದ 
ಮಾತಿರಲಿ, ಯಾವುದೇ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಯಾವುದೇ ಕರ್ತವ, [ವಿಧಿ ಅಥವಾ ಅನುಶಾಸನವು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಪೂರ್ವ (ಸೂಕ್ಷ ಚ 
ವಾದ ಕರ್ಮಶೇಷ) ಮತ್ತು. (ಅಂತಿಮ ಹಂತವಾದ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾ ರದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ) ಕರ್ಮ (ವಿಹಿತಕಲ್ಪಗಳ) ಮಧ್ಯೆ ತಲೆಹಾಕುವ 

ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಅದ್ವೈತಿಗಳ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದ. ಹೊರದೂಡಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಮೋಕ್ಷವು ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ತ 
ಫಲವಾಗಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಕರ್ಮದ ಇತರ ಪರಿಣಾಮಗಳಂತೆಯೇ ಅದೂ ಸಹ ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದುವಂಥಾದ್ದಾಗಿರುತ್ತಿತ್ತು. ಮತ್ತು 
ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 


ಸುರೇಶ್ವರ ಪಂಥ 


ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಿ, ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ-ಭಾಷ್ಕ-ವಾರ್ತಿಕ ಮತ್ತು ತೈತ್ತಿರೀಯ-ಭಾಷ್ಕ-ವಾರ್ತಿಕಗಳು ಸುರೇಶ್ವರರ ಪ್ರಸಿದ್ಧ 
ಕೃತಿಗಳು. ನೈಷ್ಕರ್ಮ ಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ಐದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದುವು 
ಜ್ಞಾನೋತ್ತ ಮನ. “ಚಂದ್ರಿಕಾ' ಮತ್ತು ಚಿತ್ಸುಖನ “ಭಾವತತ್ತ್ವ ಆಪುಕೌಶಿಕಾ'. ವಾರ್ತಿಕಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳೆಂದರೆ ಆನಂದಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಆನಂದಗಿರಿಯ" ಕೃತಿಗಳು. 'ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ-ಭಾಷ್ಕ-ವಾರ್ತಿಕ'ವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಇತರ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳೂ ಉಂಟು. "ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಉಪನಿಷ ಪತ್ತನ್ನು' ಕುರಿತು “ಶಂಕರರು ಬರೆದಿರುವ ಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ರೂಪದಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಸ ರರೇಶ್ವರರ “ಬೃ ಹದಾರಣ್ಯಕ- -ಭಾಷ್ಕ-ವಾರ್ತಿಕ'ವು ಸ್ವ ರ್ವತಂತ್ರವಾದ ಒಂದು ಮಹಾ ಕೃತಿ. ಇಡೀ ಕೃತಿಗೆ ಮುನ್ನು. ಡಿ 
ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ " ಸಂಬಂಧವಾರ್ತಿಕವೇ' 1100ಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು ಶ್ಲೋಶಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಮಹತ್ತಾದ ತಾತ್ತಿ ಎಕೆ ಗಹನತೆ 
ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮತೆಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡು ಈ ಶ್ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ ವೃದಿಕ ವಿಧಿಗಳಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ನಾತ್ಕಾರಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ವಿವೇಚಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಜಗತ್ತಿಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಸತ್‌ ಎಂಬುದು ಸುರೇಶ್ವರರ ಮತ. ಶುದ್ಧಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿರ್ವಿಕಾರವಾದದ್ವರಿಂದ ಜಗತ್ತೆಂಬ ಈ ತೋರಿಕೆಯು, ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ ದ ಆ ರೀತಿಯ ಬದಲಾವಣೆಯು 
ಸಾಧ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಮಾಯೆಯಿಂದ. ಹೀಗೆ ಮಾಯೆಯು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕೇವಲ ಅಪ್ರಧಾನವಾದ ಅಥವಾ ಪರೋಕ್ಷವಾದ ಕಾರಣ. 
ಆದರೂ ಅದು ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನೆಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಿಸಿದೆ. ಪರತತ್ತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾಯೆಗಾಗಲಿ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಗಾಗಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. "ಆದರೆ ಅಜ್ಞಾನಿ 
ಗಳಾದ ಜೀವರುಗಳ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ "ಕ ಐ (ವೂ, ಆಶ್ರಯವಾಗಬಲ್ಲ ತತ್ತ್ವ ಎಷಾ ಆದ ಬ್ರಹ ದಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಗೆ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವುಂಟು.11 ಅಸ್ತಾ ಃತ್ಮಕವೋ ನಾಸ್ತ್ವಾತ ಕವೋ ಆದ ॥ ಬೇರೆ ಯಾವುದೇ ಸತ [ವೂ ಇಲ್ಲ. ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕಾಣುವುದೇನೇ 
ಇದ್ದರೂ ಅದು ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತು ಮತ್ತು ಆನಂದವೇ ಆಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಮೇಲೆ ಅಧ್ಯಾ ;ರೋಪಿತವಾದದ್ದಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲ. 
ಬ್ರಹ್ಮದ ದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಅವಿದ್ಯೆಯ “ತಿರೆಯಿಂದ ಮರೆಮಾಡಿ ಅದು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮತ್ತು ಸ್ಥೂಲ 
ಜಗತ್ತಾಗಿ ಕಾಣುವಂತೆ. ಮಾಡಿರುವುದು ಈ `ಅಭ್ಯಾಸ '(ಅಧ್ಯಾಃ ರೋಪ)ವೇ. ಈ `ಅವಿದೈಗೆ' ಬ್ರಹ್ಮವು ಎಿಷಯ ಹೌದು, 
“ಆಶ್ರಯವೂ' ಹೌದು.12 ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಆಶ್ರಯ ಅಥವಾ ನೆಲೆ ಈಗಲು ಸಾಧ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ, ಜೀವರುಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ 


ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ ಅವಿದ್ಯೆಯ ಪರಿಣಾಮವಾದ್ದರಿಂದ ಅವು ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಲಾರವು, ಸುರೇಶ್ವ ರರ ಅನುಯಾಯಿಯಾದ 


ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮ ಮುನಿಗಳು ತ ತಮ್ಮ “ಸಂಕ್ಷೇಪ-ಶಾರೀರಕದ'13 ಒಂದು ಪ ಪ್ರಸಿದ್ದ ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಲ್ಲ ಸುರೇಶ್ವರರ “ಈ ವಾದವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವಿದ್ಯೆ ಗೆ ಆಶ್ರಯವು ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಹೊರತು. ಜೀವರುಗಳಲ್ಲ ಎಂದು ದೃಢವಾಗಿ ವಾದಿಸಿ ಸ ಸುರೇಶ್ವ ರರು 
ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಭಾವನಾವಾದದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ವಿರೋಧಿಸಿದ್ದಾ ರೆ, ಮತ್ತೆ, ವೇದಗಳಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾ ್ವರವು 
ದೊರೆತಾಗ “ಅವಿದ್ಯೆಯು' ತೊಲಗಿ ಆತ್ರ ಒವು ಆತ್ರ [ವೇ ಆ ಗುತ್ತದೆ.! ಹೀಗೆ ಆಎದ್ಯ ಯ ಅವಸಾನವು ಪ ತ್ಯೇಕವಾದ ನೆ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ 
ಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮ ವೂ ಅದೂ ಒಂದೇ. ಮಂಡನರಂತಲ್ಪದೆ ಸುರೇಶ್ವರರು ಆತ್ಮವೆ ವೇ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬ ಪ್ರ ಹ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಹು ಡುವ 
ಶ್ತ ವೇದಗಳಿಗುಂಟು ಎಂದು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. "ಅಪರೋಕ್ಷತ್ವ ವನ್ನು' ಉಂಟುಮಾಡುವ ಇತ ಾಫ್ಯ "ಧ್ಯಾನಾಭ್ಯಾಸ ಅಥಾ 
ಬಃ ನ ಬನವು' (ಜಪವು) ಅಗತ್ಯ ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು ಸುರೇ ಶ್ವರರು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸುರೇಶ್ವರ ಮತ್ತು ಇತರರ ತ ವ 

ನ್ಠು ಬ್ಹಾಪರೋಕ್ಷವಾದ ಎಂದ ು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. (ಮಂಡನರು ಹೇಳುವಂತೆ) “ಅವಿದ್ಯೆ ಯು' ಎರಡು ವಿಧ ಎಂಬ ವಾದವನ ಮ್ನ 


ಸುರೇಶ್ವ ರರು ವರ 
ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ " ಅವಿದ್ಯೆ ಯು' ಒಂದೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವಿಷಯ ಮತ್ತು ಆಶ್ರಯ 


ಹಾ 


೧೮೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹ ವಾನ ಒಂದೇ ಪರಮಾತ್ಮ. ಅಲ್ಲದೆ “ಬೃಹದಾರಣ್ಯ ಕ-ಭಾಷ್ಯ-ವಾರ್ತಿಕ'ದಲ್ಲಿ ಅವರು ದೋಷದ ಸ್ವರೂಪ 
ನೃಥಾಖ್ಯಾತಿ' ವಾದವನ್ನು ಖಂಡಿತವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸಿ 'ಅನಿರ್ವಚನೀಯಬ್ಯಾತಿ' ವಾದವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದರು. 
ಹ ಎಲ್ಲ ಅಗಳು ತರ. ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರು.16 ಶಂಕರರನ್ನು ಕಟ್ಟು ನಿಟ್ಟಾಗಿ ಅನುಸರಿಸಿರುವ ಸುರೇಶ್ವ ರರು 
ಸ್ರತ ವಾದಗಳನ್ನೂ ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸುರೇಶ್ವ ರರ "ಪ್ರಕಾರ ಜೀವರುಗಳು ಎಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ 
ತಃಕರಣ' (ಸ ಸಂಸ್ಥಾ ಒರಗಳೊಡನೆ ಕೂಡಿದ ಮನಸ್ಸಾಗಿ ತೋರುವ “ಅವಿದ್ಯೆ ದಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೇ 
ತೂತ ಅವಿದ್ಯಾ ಜನ್ಮ ವಾದ (ಎಂದರೆ ಮನಸ್ಸಿನ) ಮೇಲೆ ಬೀಳುವ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವೇ ಜೀವನು. ಕಾರಣರೂಪವಾದ ಅವಿದ್ಯೆಯ 
ಮೇಲೆ ಬೀಳುವ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವೇ ಈಶ್ವರ. 
ಆದರೆ, ಸುರೇಶ್ವ ರರ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ ಈ "ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಬಿಂಬಕ್ಕಿಂತ' ಬೇರೆಯಾದದ್ದರಿಂದ ಮಿಥ್ಯಾವ್ಕಾಪಾರ (ಆಭಾಸ); ಈ 
ವಾದಕ್ಕೆ 'ಆಭಾಸವಾದ. ಎಂಬ ಹೊಸ ಹೆಸರು ಬಂತು. ಮಂಡನ, ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮ "ಮತ್ತಿ ತರರ “ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾದಕ್ಕೆ' ಆ 
ವಾದದ್ದು ಇದು. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರತಿಬಿಂಬದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿಜ ವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಬಿಂಬದೊಂದಿಗೆ ತನಗಿರುವ ಅನನ್ಯತೆಯ ದ್ಕ 
ಯಿಂದ "ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಸತ್ಯ. ಆದ್ವರಿಂದ “ಆಭಾಸದ' (ಪ್ರತಿಬಿಂಬದ) ಮೂಲಕ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗುವುದೂ, ಆಭಾಸ ದಾ 
ಮುಕ್ತವಾಗುವುದೂ ಶುದ್ಧ ಚಿದ್ವಸ್ತುವೇ. ಅದ್ವೈತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಮನಸ್ಸಿನ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನೂ ರೂಪಾಂತರಗಳನ್ನೂ ಗ್ರಹಿಸು 
ವುದು ನಮ್ಮಲ್ಲಿನ ನಿರ್ವಿಕಾರ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಸ "ಕ್ತಿ, ಏಕೆಂದರೆ ಚಿತ್ತು ಪ್ರತಿಫಲಿಸುವ (ಚಿದಾಭಾಸ) ಮನಸ್ಸೇ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಪಡೆಯುವ “ತ್ಮ (ಪ್ರಮಾತೃ). ಆದುದರಿಂದ ಅದು ತನ್ನ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ತಾನೇ ಅರಿಯಲಾರದು. ಮುಂದಿನ ಅನೇಕ 
ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಜಾ "ಸಾಕ್ಷಿ' ಎಂಬುದು ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಜೀವಕ್ಕಿ ತ ಬೇರೆಯಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರು. ಆದರೂ ಅಂತಿಮ 
ವಾಗಿ "ಇವಲ್ಲವನ್ನೂ ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದೇ ಅವರು ಒಪ್ಪಿ ಶಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರ. ಆದರೆ ಸುರೇಶ್ವರರ ಪ್ರಕಾರ "ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿ' ಈಶ್ವರನು ಜೀವರುಗಳ 
ಸಮಸ್ತ ಮಾನಸಿಕ ಪರಿವರ್ತನೆಗಳನ್ನೂ, ಅಜ್ಞಾನವನ್ನೂ ನೋಡುತ್ತಾನೆ. 
ರ್ಮವು ಚಿತ್ತಶುದ್ಧಿ ಗೆ ಸಾಧನ ಮಾತ್ರ ಎಂಬುದು ಸುರೇಶ್ವರರ ಅಭಿಮತ. ಜ್ಞಾನದ ಹಂಬಲವು (ವಿವಿದಿಷಾ) ಮೂಡುವ 
ವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಕರ್ಮವು ಯ್ಯ ಹಾಗೂ ಅದನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆಗ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕರ್ಮತ್ಯಾಗ ಮಾಡಿ 
ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸತಕ್ಕದ ್ಹ. ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರಧಾನ ಸಾಧನವಾದ “ಶ್ರವಣ'ವನ್ನು (ಅಧಿಕಾರವುಳ್ಳ ಜ್‌ ್ಪ ವೇದಾಂತ 
ವನ್ನು ಕೇಳುವುದು) ಪಡೆಯು ದ ಮುನ್ನ ಹಾಗೆ ಮಾಡತಕ್ಕದ್ದು. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ “ಜ್ಞಾನ-ಕರ್ಮ-ಸಮುಚ್ಚಯ'ವು 
(ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾ ನದ ಸಂಯೋ ಇದು ಸಾಧನವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ವಾದಿಸುವ ಮೀಮಾಂಸಕರಿಗೂ 
ಇತರರಿಗೂ ಇದು ಪ್ರಬಲವಾದ ಪ್ರತಿವಾದ. ಜು ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ನೇರವಾದ ಸಾಧನ ಎನ್ನುವ ಮಂಡನರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ವನ್ನೂ ಇದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಕೆಲವು ಮೀಮಾಂಸಕರ “ಐಕಭವಿಕ' ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು "ಸಂಬಂಧ-ವಾರ್ತಿಕ'ದಲ್ಲಿ ಸುರೇಶ್ವರರು 
ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯಿಂದ ಜಾಯ (ಕಾಮ್ಯ) ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ, ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ನಿಷೇಧಿಸುವ (ನಿಷಿದ್ದ) 
ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ ವರ್ಜಿಸಿ, ಪೂರ್ವ ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸುವ ನಿತ್ಯ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯಿಂದ ಆಚರಿಸಿದರೆ ಪ್ರಾರಬ್ಧ 
ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನು ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲೇ ಅನುಭವಿಸಿ ಮುಗಿಸಿ, ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು “ಎಂಬುದೇ “ಐಕಭಾವಿಕ' ಸಿದ್ಧಾಂತ. 
ಅಜ್ಜಾ ನವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಿ "ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅಗತ್ತವ [ವಾದದ್ದು “ಜ್ಞಾನ'. ಮೋಕ್ಷವು ಈಗಾಗಲೇ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಇದೆ, 
ಅದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ- ಅದು ಸಿದ್ಧ, ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. 17 
ಶಂಕರರ ಅನುಯಾಯಿಯಾದುದರಿಂದ ಸುರೇಶ್ವ ರರು ಅವರ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ಸಿದ್ದಾ ಫಂತವನ್ನು ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಸಮರ್ಥಿಸಿ 
ದ್ದಾರೆ. “ನೈಷ್ಕರ್ಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಿ 'ಯಲ್ಲೂ “ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ- -ಭಾಷ್ಯ- -ವಾರ್ತಿಕ'ದಲ್ಲೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಅವರು 
ವಿಸ್ತಾ ರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿ ಈ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮರ “ಕ್ಕ "ಸಾಕ್ಷಾತ್ಮಾರವಾದೊಡನೆಯೇ ಹಾಗೂ 
ಅಜ್ಞಾನ ನಾಶವಾದೊಡನೆಯೇ ದೇರಾ ತ ಆಗದೇಕಾದ ಆಗತ್ಯ ಎಿಲ್ಲ.18 'ಎಧಿ' (ಮತಗಳ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಓವಿ ೀಮಾಂಸಕರಾದ ಭಾಟ್ಬ್ಪರೂ ಪ್ರಾಭಾಕರರೂ ಹೇಳುವುದನ್ನು ಅವರು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ವಿಧಿ ಎಂದರೆ 
ಕ್ರಮವಾಗಿ "ಭಾವನ' (ಪ್ರವೃತ್ತಿ) ಮತ್ತು 'ಕಾರ್ಯ' ಅಥವಾ "ನಿಯೋಗ' (ಕರ್ಮಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟ ಫಲಗಳು) ಎಂದು ಅರ್ಥ. ಆದರೆ 
ಸುರೇಶ್ವರರ ಪ್ರಕಾರ ವಿಧಿ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ "ಇಷ್ಟಸಾಧನತ್ವ (ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ ಫಲವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ವಿಧಿಗಿರುವ ಶಕ್ತಿ) 
ಎಂದೇ ಹೊರತು ಯಾವುದೇ 'ಭಾವನವೂ' ಅಲ್ಲ.1* ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವರು ಮಂಡನರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಅನುಮೋದಿಸು 


ತ್ತಾರೆ. 


ಸುರೇಶ್ವರರ ಅನುಯಾಯಿ ಸರ್ವಜ್ಞ್ಸಾ ತ್ಮ 


ಸರ್ವಜಾ ತರು ಶಂಕರ ಮತ್ತು ಸುರೇಶ್ವ ರರ ದೃಷ್ಟಿ ಗಳನ್ನು ವ್ಯ ವಸ್ಥಿ ತವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ ಅವರ 


ಅಂ “ಬ 
ಏಕೆಕ ಕ್ಸತಿ “ಸಂಕ್ಷೇಪ ಶಾರೀರಕ'. ಅದಕ್ಕೆ ಅನೇ ಕ ವ್ಯಾಖ್ಕಾ ನಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದುವು ನ್ಶ ನೃಸಿಂಹಾಶ್ರಮ, ರಾಮತೀಥ 
ು 


ಲ ನರಿಂದ ರಚಿತವಾದವು. ಶುದ್ಧ ಬ್ರಹ್ಮನ ಕಾರಣತ್ವ. ಮಾಯೆಯ. ಮಧ್ಯಸ್ಥ ಕಾರಣತ್ವ ಮ 


೧೮೧ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಅವಿದ್ಯೆಯ ಅವಸಾನದ ಸ್ವರೂಪ, ಅವಿದ್ಯೆಯ ಆಶ್ರಯ ಇವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮರು ತಾಳಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯೂ 
ಸುರೇಶ್ವ ರರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಗೇ ಶಬ್ದವು * (ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು) ನೇರವಾದ ಹಾಗೂ ಅಪರೋಕ್ಷವಾದ ಬ್ರಹ್ಮ' ಹ್ಮ! ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು 
ನೀಡಬಲ್ಲು ದು ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು ಸರ್ವಜ್ಞಾ ತ್ಮರು ಪ್ರಬಲವಾಗಿಯೂ ವಿಸ್ತಾ ರವಾಗಿಯೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿ ಬೆಂಬಲಿಸಿದ್ದಾ ರ 

ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮರ ಪ್ರಕಾರ ಮಾಯೆಯು ಏಕವೇ ಹೊರತು ಅನೇಕವಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಜೀವರುಗಳನ್ನೂ ಅದು ಆವರಿಸಿದೆ. ಸಾಕ್ಟಾ 

ತ್ಕಾರದ ಮೂಲಕ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಜ್ಜಾ ನವು ನಾಶವಾದಮೇಲೂ ಅದು ಇರುತ್ತ ಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಹೀಗೆ: ಜಂದು 

ಸಾಮಾನ್ಯವು ಅಥವಾ 'ಜಾತಿ' ಯು (ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಹಸುತ್ವ) ಅಸ್ತಿತ್ವವಿರುವ ಎಲ್ಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿ ಸಿರುವಂತೆ, ಅವುಗಳ 
(ಉದಾ: ಹಸುಗಳ) ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾದರೂ ಅದು ಮಾತ್ರ ಅಬಾಧಿತವಾಗಿ 'ಇರುವಂತೆ. 20 ಜೀವರುಗಳು ಅಂತಃಕರಣಗಳ 
ಮೇಲೆ (ಮನಸ್ಸುಗಳ ಮೇಲೆ) ಮೂಡು ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೇ. ಮಾಯೆ (ಅವಿದ್ಯ)ಯ ಮೇಲೆ ಮೂಡುವ ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಪ್ರತಿಬಿಂಬವೇ ಈಶ್ವರ. ತನ್ನ "ಆವರಣಶಕ್ತಿ' (ಮರೆಮಾಡುವ ಶಕ್ತಿ) ಮತ್ತು “ವಿಕ್ಷೇಪಶಕ್ತಿ' (ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸುವ ಶಕ್ತಿ)ಗಳ 
ಮೂಲಕ ಮಾಯೆಯು ತನಗೆ ಏಕೈಕ ವಿಷಯವೂ ಆಶ್ರಯವೂ ಆದ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜೀವ, ಈಶ್ವರ, ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಾಗಿ ತೋರು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ.2! ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಸುಷುಪ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ. ಅವಿದ್ಯೆಯ ಹಾವೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಕಾರ್ಯವಿಧಾನದ 
ಮೂಲಕ ಜೀವರುಗಳು ಶುದ್ಧ ಆತ್ಮವನ್ನು ಆನಂದಸ್ವರೂಪದಲ್ಲೇ ನೇರವಾಗಿ ಅರಿಯುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದರಿಂದ ಆ ಸ್ಥಿತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಅಂತಹ ಯಾವುದೇ ಕಾರ್ಯ ತೂ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಸುರೇಶ್ವ ರರಿಗೂ ಇವರಿಗೂ 
ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವುಂಟು ಎಂದಾಯಿತು. 

ಕರ್ಮವನ್ನು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಬಹು ದೂರದ ಕಾರಣವೆಂದು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾರಬ್ಧವು ಅವಿದ್ಯಾಲೇಶದೊಡನೆ 
ಉಳಿದುಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಅದರ ಫಲ ಮುಗಿಯುವವರೆಗೂ `ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನು' ಕಾದಿರಬೇಕು. ಅದರ. ಬಳಿಕ ಅವನು ಅಂತಿಮ 
ಮೋಕ್ಷವನ್ನು (ಕೈವಲ್ಯ) ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಬ್ರಹ್ಮೈಕ್ಕವೇ; ಸೂಯ ಯಾವುದೋ ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗುವುದು 
(ಗತಿ) ಅಲ್ಲ. "ಸತ್ಯಮ್‌-ಜ್ಞಾನಮ್‌-ಅನಂತಮ್‌', “ಅಹಂ ಬ್ರಹ್ಮಾಸ್ಮಿ, 'ತತ್ತ್ವಮಸಿ' ಮುಂತಾದ ವೇದಾಂತ ವಾಕ್ಯಗಳ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ವಿವರಿಸುವಲ್ಲಿ ಸರ್ವಜ್ಞಾತ್ಮರು ವಿಶೇಷವಾದ ನೈಪು ಣ್ಯವನ್ನೂ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟತೆಯನ್ನೂ ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ 
“ಪರಿಣಾಮವಾದ' (ರೂಪಾಂತರವಾಗುವುದು ನಿಜವೆಂಬ ವಾದ)ವು ಕೆಳಮಟ್ಟದ ವಾದ, ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸತ್ಯವಾದ 
`ವಿವರ್ತವಾದ'ಕ್ಕೆ (ರೂಪಾಂತರವೆಲ್ಲ ತೋರಿಕೆ ಎಂಬ ವಾದಕ್ಕೆ) ಒಂದು ಮೆಟ್ಟಲು ಮಾತ್ರ.22 ವೇದಾಂತವು ವ್ಯವಹಾರಕ್ಕಾಗಿ 
ಮಾತ್ರ ಪರಿಣಾಮವಾದವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅವರು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆಳವಾಗಿ ಅದನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದರೆ ಅದು 
ವಿವರ್ತವಾದಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವೊಂದೇ ಸತ್ಯ ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ ಎಂದವರು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 


ಪದ್ಮಪಾದರ ಪಂಥ 


ಸುರೇಶ್ವರರ ಪಂಥವಾದ ಮೇಲೆ ಬರುವಂಥದು ಪ ಪದ್ಮಪಾದರದು: ಇವರ ನಂತರ ಇವರ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರಾದ 
ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು (ಸು. ಕ್ರಿ. ಶ. 1200) ತಮ್ಮ “ಪಂಚ ಕಪಾದಿಕಾ- ವಿವರಣ'ದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವಿಸ್ತಾರಗೊಳಿಸಿದರು. ಪದ್ಮಪಾದರ 
ಮುಖ್ಯ ಕೃತಿ “ಪಂಚಪಾದಿಕಾ.' ಅದು (ಅ ಶಧ್ಯಾಸ-ಭಾಷ್ಯವೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ಶಂಕರರ 'ಚತುಃ ಸೂತ್ರಿ ೇಭಾಷ್ಯ'ಕ್ಕೆ ಬರೆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ. 


ಎಂದರೆ ಶಂಕರರು ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ಬರೆದ ಭಾಷ್ಯ ಹಾಗೂ ಪೀಠಿಕೆಗಳಿಗೆ ಪದ್ಮ ಒಪಾದರು ಬರೆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 


“ಪಂಚಪಾದಿಕೆ'ಗೆ ಜು ರು ಬರೆದ ಒಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ್ಯನವೂ ಉಂಟು. ಆದರೆ ಅದು ಪ್ರ ಪ್ರಕಾಶಾತ ಒರ ಕೃತಿಯಷ್ಟು ಷ್ಟು ಪ್ರಖ್ಯಾತಿ ತ್ರಿ 

ಉತ ಪಡೆದಿ "ವಿವರಣ-ಪ್ರ ' (ವಿವರಣ ಮಾರ್ಗದ ದಲ್ಲಿ ಬರೆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ್ಯನ)ವು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮ ರ ಹೆಸ ಸರನ್ನು- ಹೊತ್ತಿದೆ. 

ತತ (ಕ್ರಿ. ಶ. ಸ್‌ ತಮ್ಮ 'ತತ್ತ್ವದೀಪನ'ದಲ್ಲೂ ನ ಸಿಂಹಾಶ್ರಮರು (ಹದಿನಾರನೆಯ ತಮಾನ) ತಮ್ಮ 

ಲ್ಲ ವಿವರಣ-ಪ್ರಕಾಶಿಕಾ'ದಲ್ಲೂ "`ಿವರಣಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. ತಮ್ಮ "ರತ್ನಪ್ರಭಾ' ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ “ಶಂಕರ- 

ಭಾಷ್ಯ'ವನ್ನು ವಿವರಿಸುವಲ್ಲಿ (ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನದ) ಗೋವಿಂದಾಸಂದರು ಚ ದಾನಿಯನ್ನ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ನ! 


ವಿವರ 

(ಹದಿನಾಲ್ಕ ನೆಯ ಶತಮಾನದ) ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯರು ವೇದಾಂತದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವ “ವಿವರಣ -ಪ್ರಮೇಯ-ಸ -ಸಂಗ್ರಹ' 
ಎಂಬ ತಮ್ಮ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ “ಪಂಚಪಾದಿಕಾ- -ವಿವರಣ'ದ ಮಾರ್ಗವ ವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ೋವಿಂದಾನಂದರ ಶಿಷ್ಯರಾದ 
ರಾಮಾನಂದರು (ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನ) *ಶಂಕರ- -ಭಾಷ್ಯ'ದ ಮೇ ಲಿನ ವ್ನಾ ಖ್ಯಾನದಾದ ತಮ್ಮ `ವಿವರಣೋಪನ್ಯಾ ಸದಲ್ಲಿ 


“ವಿವರಣ'ದ ಮಾರ್ಗವ ನ್ನೇ ಕಟು ಿನಿಟ್ಟಾ ಗಿ ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅನಂತರ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದ್ವೆ ಲತ ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಬಟಿತು 


ಸ್ವತಂತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಪಾಲಿ ನವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ “ವಿವರಣ'ದ ಮಾರ್ಗವನ್ನೇ ಅನ ಸುಸರಿಸಿವೆ. 
ಚ | 
ಇತರ ಚಾ ಪಂಚಪಾದಿಕೆ'ಯಲ್ಲಿ ಒಂದತ್ತು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಿವೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ವರ್ಣಕಗಳೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರ ೦ ಅದ್ವೆ ತೆ ವೇದಾಂತದ ವಿವಿಧ ಸಮಸ್ಯೆ ಭಗಳನ್ನು ವಿವೇಚಿಸಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯ `ವರ್ಣಕವು' ಶಂಕರರ ಗ 
ಹ 'ವನ್ನು ಕುರಿತದ್ದು. “ಅಧಾ ್ಯಸ-ಭಾಷ್ಯ' ದಲ್ಲಿ ಶಂಕರರು ನ 


"ಅಧ್ಯಾಸ'ದ(ಆ ಶಧ್ಯಾರೋಪ ದೋಷ) ಸ್ನ _ರೂಪ ಮತ. ಣವ 
ತ್ತು ಕಾರಣ ವನ್ನು 
ವೇಚ ದ್ದಾರೆ. 'ಅಧ್ಯಾಸ'ಗಳಿಗೂ ಜಗತ್ತಿನ 'ತೋರಿಕೆಗೂ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವಾದದ್ದು ಅವಿವೇಚಿತವೂ ಅನಿರ್ವಚನೀಯವೂ 


ಇ 'ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಆದ 'ಅವಿದ್ಯೆ.೩5 ಶಂಕರರ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ "ಮಿಥ್ಯಾ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥ “ಅನಿರ್ವಚನೀಯ' ಎಂದೇ ಹೊರತು 'ಅಪಹ್ನವ" 
(ನಿರಾಕರಣ) ಎಂದಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪದ್ಮಪಾದರು ಅವಿದ್ಯೆಗೆ “ಜಡಾತ್ಮಿಕಾ ಅವಿದ್ಯಾಶಕ್ತಿ' (ಭೌತಿಕ ಪ್ರ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಒಂದು ಶಕ್ತಿ) ಎಂಬ 

ಕ 
ಆ ರ ಚ ಬಜ 
ಮತ್ತಷ ಷ್ಟು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. 'ಸಾಕ್ಷಿ'ಯು "ಅವಿದೆ [ಯನ್ನು ಪ್ರತ್ಥಃ ಭ್‌ ಕ ಜಾರ ಾಧಿಸಕೊಟ್ಟು ಈ ಬಳ್ಳಾ 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಅದು ಇರುವಂತೆಯೇ ಗ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾನೆ.2 ಅದರ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣೀಕರಿಸಲು ಯಾವ “ಅನುಮಾನ 'ದ ಆವಶ್ಯಕತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ “ವಿವರಣೆ'ಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ 
“ಅವಿದಾ ನುಮಾನ' ವು “ಅವಿದ್ಯೆ'ಯ ಅಸ್ತಿ ತ್ಚವನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆ. ಮುಂದಿನ ಆದ್ವೆ. ಎತಿಗಳು ಇದನ್ನೇ ಹಲವಾರು ಸಲ ಉದ್ದರಿಸಿ 
ದ್ದಾರೆ. ಅಸಿ ತ್ವವಿರುವಂಥದಾದುದರಿಂದ "ಅವಿದ್ಯೆ 'ಯು “ಅಧ್ಯಾ ಸಷ ಉಪಾದಾನ” ಕಾರಣವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿಜವಾಗಿ ಅನಂತ 
ಆನಂದಸ್ಥ ರೂಪ ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಮಾಚುವ ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಈ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಳ್ಳ ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಮಾಯೆ, ಪ್ರಕೃತಿ, ಅವ್ಯಾಕೃತ, 
ಅವ್ಯಕ್ತ, "ತಮಸ್ಸು, ಶಕ್ತಿ ಮುಂತಾದುವು ಬೇರೆ ಹೆಸ ರುಗಳು. ಮರೆಮಾಡುವ ಶಕ್ತಿ ಯಾ (ಆವರಣ).ಪ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅಜ್ಜಾ ನ 
ವನ್ನು ಅವಿದ್ಯೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ, ಪ್ರಕ್ಷೇಪಣ ಅಥವಾ ರೂಪಾಂತರೀಕರಣ ಶಕ್ತಿಯು (ವಿಕ್ಷೇಪ) ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅದನ್ನು 
“ಮಾಯೆ' ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. 

“ಅವಿದ್ಯೆ'ಯು ತನ್ನ “ಆವರಣ' ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ರಚಿತವಾಗುವ ಜೀವರ ಮೇಲೆಯೇ ವಸ್ತುತಃ ಪರಿಣಾಮ ಬೀರಿದರೂ, 
ಅದು ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತನ್ನು (ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು) ಆಶ್ರಯಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಬ್ರಹ್ಮವು “ಅವಿದ್ಯೆ'ಗೆ "ವಿಷಯ' ಮತ್ತು "ಆಶ್ರಯ' ಎರಡೂ 
ಹೌದು. ಆದ್ವರಿಂದ ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ “ವಿವರಣ' ಪಂಥಕ್ಕೆ ಮೂಲವು "ವಾರ್ತಿಕ' ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಪಂಥವೇ. ಆದರೂ "ವಿವರಣ' 
ಪಂಥವು ಅದ್ವೈತ ಚಿಂತನದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ಸ್ವಂತ ಕಾಣಿಕೆಯನ್ನೂ ನೀಡಿದೆ. 'ಪಂಚಪಾದಿಕಯ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವು 
ಈ ಜಗತ್ತಿನ "ಮೂಲಕಾರಣ, ತೋರಿಕೆಯ ಎಲ್ಲ ರೂಪಾಂತರಗಳಿಗೂ (ವಿವರ್ತ ೯)2 ಅದು ನೆಲೆ, ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವಾಗಿರುವುದು ಮಾಯಾ "ಸಹಿತವಾಗಿ. ಬ್ರಹ್ಮವು 'ಬದಲಾವಣೆಯಿಲ್ಲದ್ದು' (ಅವಿಕಾರಿನ್‌). ಹೀಗಾಗಿ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಮಾಯೆಯೇ ಉಪಾದಾನಕಾರಣ (ವಿಕಾರಿ ಉಪಾದಾನ). ಬ್ರಹ್ಮವು ನೆಲೆ ಎಂದರೆ ಅದನ್ನು “ಅವಿಕಾರಿ ಉಪಾದಾನ' 
ಎಂದು ಕರೆದರೂ ಕರೆಯಬಹುದು. ಅನಿರ್ಣೀಯವಾದ ಮಾಯೆಯ ಶಕ್ತಿಯೊಡನೆ ಸೇರಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣವೂ ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವೂ ಆಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿ "ವಿವರಣವು' ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿದೆ. ಉಪಾದಾನ 
ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣಗಳ ಏಕತೆ ಅದ್ವೆ ಲತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಿದ್ಧಾ ತ. "ವಿವರಣ'ವೂ ಆದೇ ರೀತಿ " ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದೆ. ಬ ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಕಾರಣತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು ಪರಸ್ಪರ ತ ಬ ಮೂರು ವಿವರಣೆಗಳನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಮಾಯೆ ಎರಡೂ ಸೇರಿ - ಹಗ್ಗದಲ್ಲಿ ಹೊಸೆದಿರುವ ಎರಡು ಹುರಿಗಳಂತೆ - ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು. 
ಎರಡನೆಯದು, ಮಾಯೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿನ ಕಾರಣ ಎಂಬುದು. ಮೂರನೆಯದು, ಜಗತ್ತಿಗೆ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಮಾಯೆಗೆ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದೇ ಜಗತ್ತಿನ ಕಾರಣ.26 
ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರ ಪ್ರಕಾರ, ಜೀವರುಗಳು ಅವಿದ್ಯೆಯ ಅಂತಃಕರಣ (ಮನಸ್ಸು) ರೂಪದ ಮೇಲೂ ಸಂಸ್ಕಾರ (ಕಾರಣದೆಶೆಯ 
ಮನಸ್ಸು) "ರೂಪದ ಮೇಲೂ ಮೂಡುವ ಬ್ರ ಹ್ಮ ದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳು ಮಾತ್ರ. ಪದ್ಮಪಾದ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮ ರ ಪ್ರಕಾರ, ಪ್ರತಿ 
ಬಿಂಬಗಳು ಮೂಲ(ಬಿಂಬ)ವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಆದರಿಂದ (ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೆಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ) 
ಅವೂ ಬ್ರಹ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯ. ಸುರೇಶ್ವ ರರ." ಆಭಾಸ' ವಾದಕ್ಕೆ ವ್ಯತಿರೇಕವಾಗಿರುವ ಈ ವಾದವನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾದ ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. 
ಆದರೆ ಸುರೇಶ್ವರರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವಂತೆ. ಈಶ್ವರನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಲ್ಲ, ಜೀವರುಗಳಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳ ಮೂಲ 
ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ “(ಬಿಂಬ-ಚೈ ಚೈತನ್ಯ) ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಬ್ರಹ್ಮ ದ ಆಶ್ರಯವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದರಿಂದ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಎರಡು ಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ - 
ಜ್ಞಾ ನಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು ಕ್ರಯಾಶಕ್ತಿ' - ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. "ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿ' ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು "ಅಂತಃಕರಣ 'ದಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸು', 
'ಬುದ್ಧಿ', “ಅಹಂಕಾರ'ಗಳಾಗಿಯೂ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ ರೂಪದಲ್ಲಿ "ಪ್ರಾಣ 'ವಾಗಿಯೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇವುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದಾಗಲೇ 
ಶುದ್ಧ 'ಡಿತ್ತನ್ನೇ ಕರ್ತೃ (ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಮಾಡುವವನು) "ವೂ ಭೋಕ್ತ, (ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವವನು)ವೂ ಆದ ಜೀವಾತ್ಮ 
ನೆಂದು ಸುಳ್ಳಾಗಿ ಭಾವಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. 

ಮುಂದೆ (ಜ್ಞಾನದ) ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರಗಳು ಬೆಳೆದವಷ್ಟೆ. ಅವು ರಾಮಾದ್ವಯನ (ಕ್ರಿ. ಶ. 1300) “ವೇದಾಂತ 
ಕೌಮುದಿ'ಯಲ್ಲೂ,  ಧರ್ಮರಾಜಾಧ್ವರೀಂದ್ರನ (ಕ್ರಿ. ಶ. 1600) 'ವೇದಾಂತ-ಪರಿಭಾಷಾ' ಗ್ರಂಥದಲ್ಲೂ ದೊರಕುತ್ತವೆ. 
ಆ ವಿಚಾರಗಳ ಅಡಿಪಾಯವನ್ನೂ ಮೂಲವನ್ನೂ ಪದ್ಮಪಾದ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಪದ್ಮಪಾದರ 
ಪ್ರಕಾರ, ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ “"ಅಪರೋಕ್ಷಜ್ಞಾ ನ'ವೆಂಬುದು ಚಿತ್ತಿನೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಸಹಜವಾದ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳ 
ಅಂತಃಕರಣದ 28 ವಿವರ್ತದ (ರೂಪಾಂತರ) ಮೂಲಕ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಚಿತ್ತಿಗೂ ಏರ್ಪಡುವ ಸಂಬಂಧ.29 ಅಂತಃಕರಣವು (ಮನಸ್ಸು) 
ಹೊರಗೆ ವಿಷಯದ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ, ಅಂತಃಕರಣದಿಂದ “ಪರಿಮಿತ'ಗೊಂಡಿರುವ ಚಿತ್ತಿಗೆ ವಿಷಯವನ್ನು ತಗುಲಿಸುತ್ತದೆ 
ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ ಪ್ರಕಾಶಾತ ರು. ಅನುಮಾನವೇ ಮುಂತಾದ ಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾನಗಳಲ್ಲಿ ವಿಷಯಗಳ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ (ಅಂತಃಪ್ರಕಾಶ) 


ಸ್ವಲ್ಪ ಇದ್ದರೂ ಅಂತಃಕರಣದೊಂದಿಗೆ ಸ್ಪರ್ಶ ಸಂಬಂಧದ ಅಭಾವದಿಂದಾಗಿ ಅಲ್ಲಿ. ಅಪರೋಕ್ಷತ್ವ ಇಲ್ಲ. "ಹೀಗೆ ಅಂತಃಕರಣದ 
ನಂಜು 


ಎ ೧೮೩ 


(ಅಥವಾ ಚಿತ್ತಿನ ಉಪಾಧಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಅಹಂ) ವಿವರ್ತದಿಂದುಂಟಾದ "ಉಪಾಧಿ'ಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಶುದ್ಧ ಆತ್ಮವೇ ಪ್ರಮಾತೃ 


(ತಿಳಿಯುವವನು).39 ಛು 

ಅದೆ ತಿಗಳು ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ (ಪ್ರಪಂಚ) ಆರೋಪಿಸುವ '"ಮಿಥ್ಯಾತ್ವಕ್ಕೆ' ಪದ್ಮಪಾದ ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು ಯಂ 
ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆ "ಸ್ವಂತಿಕೆ'ಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಅವರ ಇನ್ನೊಂದು ಕಾಣಿಕೆ. ಬಂ ಹ. ಬು (ಅಸ್ತಿತ್ವ) ಕ 
ಅಸತ್‌ (ಅನಸ್ತಿತ್ವ) ಈ ಎರಡರಿಂದಲೂ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು ಎಂಬ “ಅರ್ಥ'ದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಯೆ. ಸತ್‌ ಇ” ಎ! ಅಲ್ಲ ವ 
ದೆಲ್ಲವೂ ಮಿಥ್ಯೆ. ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು ಈ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಮ್ಮ! ಅಥ್ಯ ಸೇರಿಸಿದ್ದಾರೆ: 
(1) ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ಯಾವ ಯಾವುದು ನಾಶ ಹೊಂದುತ್ತದೆಯೋ ಅದೆಲ್ಲ ಮಿಥ್ಯೆ. (2) ಯಾವ ಕ? ಅದರ 
ಸಂತ ನೆಲೆಯ ಮೇಲೆಯೇ ಅಥವಾ ಅದರ ಆಧಾರ ಎಲ್ಲಿದೆಯೆಂದು ತಿಳಿದಿತ್ತೋ ಅಲ್ಲೇ "ಸರ್ವಥಾ' ನಿರಾಕರಿಸಬಹುದೋ 
ಅದೆಲ್ಲ ಮಿಥೈ. ಮೊದಲನೆಯದು ಸುಲಭ. ಎರಡನೆಯದಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಬೇಕು. ಮಿಥೈಯಾಗಿರುವ ಭ ಫಮಾತ್ಮಕ 
ಬೆಳ್ಳಿಯು (ಶುಕ್ತಿ-ರೂಪ್ಯ) ಯಾವಾಗಲೂ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವ ಕೂ ಹತ್ತು ಧವನ ಯ: 
ಅದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಬಹುದು. ಮುಂದೆ “ಇದು ಬೆಳ್ಳಿಯಲ್ಲ' ಎಂಬ ಜ್ಞಾ ನ ದೊರೆತಾಗ, ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದ ಬೆಳ್ಳಿ ಬ್ಗ ಎಲ್ಲ 
ಕಾಲಕ್ಕೂ (ವರ್ತಮಾನ, ಭೂತ ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ತು), ಅದು ಇತ್ತು ಎಂದು ತಿಳಿಯಲಾಗಿದ್ರ ಚಿಪ್ಪಿನಲ್ಲೇ "ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗು'ತ್ತದೆ. 
ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾದಾಗ ಜಗತ್ತನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವಂತ ಆಧಾರದಿಂದಲೇ ನಿರಾಕರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಅದ್ವೆ ಠತಿಗಳಿಗೆ ಜಗತ್ತಿನ ತೋರಿಕೆಯು ಮಿಥೈ. 

ಅವಿದ್ಯೆಯ ಅವಸಾನ, ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷ (ಮುಕ್ತಿ), ಮೋಕ್ಷ ವ್ಯಷಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಕರ್ಮದ ಫಲಪ್ರದತೆ, ಬ್ರಹ್ಮದ ಅಪರೋಕ್ಷ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು “ಶಬ್ದ ಕೈ' (ವೇದವಾಕ್ಕಗಳು) ಇರುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಮುಂತಾದ ಅಂಶಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿವರಣ 
ಪಂಥವು ವಾರ್ತಿಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಪಂಥದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. “ಶ್ರೋತವ್ಯಃ” ಎಂಬ ಅನುಶಾಸನವನ್ನು ಕುರಿತು 
“ವಿವರಣವು' "ವಿಚಾರದ ನಿಯಮ-ವಿಧಿಯ' ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೇ ತಾಳಿದೆ. ಇದರ ಪ್ರಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾದವನು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಲೇ ಹೋಗಬೇಕು. "ಬ್ರಹ್ಮ-ಸೂತ್ರ'ದ ಮೊದಲನೆಯ ಸೂತ್ರವಾದ “ಅಥಾತೋ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ' 
ಎಂಬುದು ಕೂಡ `ಜ್ಞಾನ'ಕ್ಕಾಗಿ (ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರಕ್ಕಾಗಿ) ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತು ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ನಡೆಸಲೇಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
“ಜಿಜ್ಞಾಸೆ' ಎಂಬುದರ ಲಕ್ಷಣಾರ್ಥ "ವಿಚಾರ' ಎಂದೇ ಹೊರತು ಕೇವಲ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬ ಇಚ್ಛೆ ಎಂದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇಚ್ಛೆ 
ಯನ್ನು ಒಂದು ಅನುಶಾಸನದಿಂದ ವಿಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶವೆಂದರೆ “ಅವಿದ್ಯೆ'ಗೂ ಸ್ವಯಂ 
ಪ್ರಕಾಶವುಳ್ಳ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ವಿರೋಧವಿಲ್ಲ.3! ಬ್ರಹ್ಮವು ಅವಿದ್ಯೆಯ ಸ್ಥಾನ ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯೆಯ ಆಭಾಸಕ. (ಅಜ್ಞಾನಾವಭಾಸಕ). 
ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವೂ ವಿನಾಶಕವೂ ಆದುದು ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವೇ. ಅವಿದ್ಯೆಯು ಏಕವೇ ಆದರೂ ಜೀವರುಗಳ ಉಪಾಧಿಗಳಾದ 
ಅಂತಃಕರಣಗಳ ಅನೇಕತ್ವದಿಂದ ಜೀವರುಗಳೂ ಅನೇಕವೇ. `ಅವಚ್ಛೇದ' ವಾದಕ್ಕಿಂತ (ಪರಿಮಿತಿಯ ವಾದ) ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾದವೇ 
ಮೇಲೆಂದು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು ಅದನ್ನೇ ಆರಿಸಿಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ದೀರ್ಫ್ಥವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿ ಸಮರ್ಥಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. "ಅವಚ್ಛೇದ'ವಾದವನ್ನು 
ತದ ತರ್ಕಗಳಿಂದ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮುಂದಿನ ಅದ್ವೈತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಪಾಲು ಜನ ಪದ್ಮಪಾದರ ಈ ವಾದಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿ 

ಂಡಿದ್ದಾರೆ. 


ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಪಂಥ 


ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳ ಮೇಲೂ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದಿದ್ದಾ ರೆ (ಸರ್ವತಂತ್ರ-ಸ್ವತಂತ್ರ) ಎಂದು ಖ್ಯಾತಿ ಗಳಿಸಿರುವ 
“ವಾಚಸ್ಪತಿ ಮಿಶ್ರ'ರು "ಭಾಮತಿ'ಯ ಕರ್ತೃ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತು ಶಂಕರರು ರಚಿಸಿರುವ ಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಖ್ಕಾತ 
ವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 'ಭಾಮತಿೀ'. "ಸಾಂಖ್ಯ-ಕಾರಿಕಾ', “ಯೋಗ-ಭಾಷ,', "ನ್ಯಾಯ-ವಾರ್ತಿಕಾ', “ವಿಧಿ-ವಿವೇಕ' ಇತಾ ದಿಗಳ 
ಮೇಲೆ ಅವರು ಬರೆದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಲ್ಲದೆ ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತ ಅವರ ಇನೊಂದು ಗ್ರಂಥ ತತ್ವ 
ಸಮೀಕ್ಷಾ'. ಮಂಡನರ 'ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿ ಯ' ಮೇಲೆ ಬರೆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಇದು. ಆದರೆ ಇದಿನ್ನೂ ಸಿಕ್ಕಿಲ. ಮಂಡನರ ಅಭಿಪ್ರಾ ಡಿ 
ಗಳನ್ನು ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಶಂಕರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೊಡನೆ ಸಮನ ಓಯಗೊಳಿಸಲು ಸಾಧ ವಾಯಿತೋ ಅಷ ರ ವಟ್ಟಿಗೆ ಜಾಲ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿಗೆ ಇವರು ನಿಷ್ಠೆ ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜೀವರುಗಳು ಅಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯ, 'ಅಪರೋಕ್ಷಜ್ಜಾ ನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ 
ಸಾಮರ್ಥ್ಯ “ಶಬ್ದ ಕ್ಕೆ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುವೂ ಇನ್ನಿತರ ಕೆಲವು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ ಮಂಡನರಿಂದ ವಾಚಸ. ತಿಯು. ನೇರವಾಗಿ ಪಡೆದ 
ತ 1ನಕಿಯನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ವ್ಮಾಖ್ಯಾನವೆಂದರೆ (ಹದಿಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ) ಅಮರಾನಂದರ 
ೇೀದಾಂತ-ಕಲ್ಪತರು', ಇದನ್ನು ಕುರಿತೂ ಎರಡು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿವೆ. ಅಪ್ಪಯ ದೀಕ್ಷಿತರ (ಕ್ರಿ. ಶ. 1550) “ಕಲ್ಪತರು-ಪರಿಮಳ' 


ಶಿ 
ಮತ್ತು (ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನದ) ಲಕ್ಷ್ಮೀನೃಸಿಂಹರ “ಆಭೋಗ'. ಭಾಮತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು "ಯಜುಪ್ರಕಾಶಿಕಾ', "ಭಾಮತೀ- 
ಮತೀ ಪ್ರಸ್ಥ ನ' (ಭಾಮತೀ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಪಂಥ) ದಲ್ಲಿ 


ವಿಲಾಸ' ಮುಂತಾದ ಅನೇಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿವೆ. ಅವೆಲ್ಲವನ್ನೂ “ಭಾ 


೧೮೪ | 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಬ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ `ವೇದಾಂತ-ನ್ಯಾಯ-ಭೂಷಣ' ಎಂಬ ವಾ ್ಯಖ್ಯಾನವನ್ನು ಬರೆದಿರುವ ಸ್ನ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶಾನಂದರೂ 
(ಕ್ರಿ. ಶ. 1600) ಈ ಪಂಥಕ್ಕೇ ಸೇರಿದವರು. ವಾಚ ರತಿ ಮಿಶ್ರರ ಮತದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜಗತ್ತಿ ನ ಉಪಾದಾನಕಾರಣ. ಸತ ಯ 
ಸ್ಥಾನವಾಗಿ ಅಲ್ಲ, ಜೀವರುಗಳ ಆಶ್ರಯವನ್ನು ಪಡದ ಅವಿದ್ಯೆಗಳ ವಿಷಯವಾಗಿ, ಮಾಯೆಯು ಸಹಾಯಕ ಕಾರಣ ಮಾತ್ರ. 

ಕೆಲವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರ ಪ್ರಕಾರ (ಉದಾಹರಣೆಗೆ * ಸಿದ್ಧಾಂತಬಿಂದು'ಎನಲ್ಲಿ ಮಧುಸೂದನರು) ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯು 
ಒಂದು ಬಗೆಯ ವಕಿನಷ್ಠ ಭಾವನಾವಾದ. ಇದರ ಪ್ರಕಾರ, "ವಿದ್ಯೆಯು ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುವ ಜೀವರುಗಳೇ ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣ. ಜಗತ್ತು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯೆ. ಆದರೆ ಆಮರಾನಂದರು ತಮ್ಮ “ಕಲ್ಪತರು'ವಿನಲ್ಲಿ ಅಂಥ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಬ್ರಹ್ಮ(ಈಶ್ವರ)ವೇ ಜಗತ್ತಿನ "ಉಪಾದಾನ' ಹಾಗೂ "ನಿಮಿತ್ತ' ಕಾರದ ಎಂದು ವಾಚಸ್ಪತಿ "ಭಾವ ಮತೆಯಲ್ಲಿ 
([. ಗ 23) ಸ್ಪಷ್ಟ “ವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾ ಚ ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬ ಪದದ ಅರ್ಥ ಅವಿದ್ಯೈೆಗಳ ವಿಷ ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಪೃಥಕ್ಕಾ 
ಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬುದು ನಿಜ. 'ವಾಚಸ್ಪ ತಿಯ ಪ್ರಕಾರ, ಇದು ಅವಿದ್ಯೆಗಳ ಒಂದು ಧ್ರುವವಾದ ಈಶ್ವರ; ಅವಿದ್ಯೆಗಳಿಗೆ ಆಶ್ರ ಶ್ರಯ 
ಗಳಾದ ಜೀವರುಗಳು ಇನ್ನೊಂದು ಧ್ರುವ. ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಅವಿದ್ಯೆ ಗಳ ವಿಷಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮ; ವು ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣ, ಅವಿದ್ಯೆಯು ಕೇವಲ ಸಹಕಾರಿ ಎಂದು "ತಮ್ಮ "ಸಿದ್ಧಾ ಂತ- ಲೇಶ- -ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ' ಅಪ್ಪಯ್ಯ ದೀಕ್ಷಿತರೂ ಸ್ಟ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 
ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. 'ಅಜ್ಞಾ ನವು' ಜಗತ್ತನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನಿಮಿತ್ತ? ಅಥವಾ "ಬೀಜ' ಎಂದು ಹೇಳುವಲ್ಲಿ "ಅಜ್ಜಾ ್ಲ್ಲನವು' ' ಸಹಕಾರಿ 
ಎಂದು “ಅಮಲಾನಃದರೂ ಸಹ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ (ಜೀವಾಜ್ಞಾ ನಮ್‌ ಜಗದಿ ಬ್ಟೀಜಮ್‌). 


ಈ ವಾದವು ದ್ರ ಪ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ-ವಾದಕ್ಕೆ (ವೇದಾಂತದ ಆತ್ಮೆ ಲಕವಾದಕ್ಕೆ) ವಿರೋಧಿಯಾದದ್ದು. ಅಜ್ಜಾ ನದಿಂದ ಕೂಡಿದ 
ಜೀವವು ಜಗತ್ತಿನ ಗ ಬು. ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕ್ಯ ಜೀವನ (ಅಥವಾ ಜೀವರುಗಳ) ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೊರಗೆ 
ಆ ತೋರಿಕೆಗೆ ಅ ಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು "ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ-ವಾದ'ದ ವ್ರ 


ಆದರೆ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಭಾವನಾವಾದದತ್ತ ಓಲುವಂತಹ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳಿವೆ ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ. 
ಅವಿದ್ಯೆಯು ಅನೇಕವೆಂದೂ ಅವಿದೈೆಗಳಿಗೆ ಜೀವರುಗಳೇ ಸ್ಥಾನಗಳೆಂದೂ ಅವರು ಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ ಜಗತ್ತಿನ ಅನೇಕತ್ವಕ್ಕೇ 
ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಇತನ ಜೀವನಿಗೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜಗತ್ತು ಎಂದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜೀವರುಗಳಿಗೆ 
ಷು ಬೇರೆ ಜಗತ್ತು ಗಳಿವೆ. ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಆ ಜಗತ್ತುಗಳು ಸ ಸದೃಶವಾಗಿರಬಹುದು. ಈ ಸಾದೃಶ್ಯದಿಂದಲೇ (ಅನುಭವದ) 
ಷಯಗಳು ಬೇರೆ ಬಾ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಸಾದೃಶ್ಯವಿರುವುದು. 


ಜ್ಞಾನ (ವಿದ್ಯಾ)32 ಸ್ವರೂಪಿಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ "ಅವಿದ್ಯೆ' ಅಥವಾ “ಅಜ್ಜಾ ಪ್ಲನ'ವು ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
ವಾಚಸ ತಿಯ ಮತ. ಅಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಬೇಕಾದ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾನವಾದದ್ದು ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರಬೆ ಬೇಕು. ಹೀಗೆ 
ಜೀವರುಗಳು. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾ ನಗಳಾದ್ದರಿಂದ ಅಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಸ್ಥಾ ನಗಳಾಗಿವೆ. 'ಅಜ್ಞಾ ನವು" ಬ್ರಹ್ಮ! ದಿಂದ ಜೀವರುಗಳನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿ 
ಸುವ ಉಪಾಧಿಯ್ನಾದುದರಿಂದ ಪದ್ಮಪಾದ ಮತ್ತು ಸುರೇಶ್ವರರು ವಾದಿಸುವಂತೆ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 'ಜೀವರುಗಳ 
ಆಶ್ರಯ ಪಡೆದಿರುವ ಅವಿದ್ಯೆಗಳ ಅನೇಕತ್ವವಿದ್ದೇ ಇರಬೇಕು. ಅನ್ಯೋನ್ಯಾಶ್ರಯ ದೋಷ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಆರೋಪವೂ 
ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವರುಗಳು ಮತ್ತು ಅಜ್ಞಾನಗಳು ಇವೆರಡೂ ಅನಾದಿಯೇ. ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ 
ದಿಂದ ಒಂದು ಆತ್ಮದ ಅಜ್ಞಾ ನವು ಅಂಶತಃ ನಿವಾರಿತವಾದರೂ ಉಳಿದ ಆತ್ಮಗಳ ಅಜ್ಞಾ ನಗಳು ಹಾಗೇ ಉಳಿಯುತ್ತವೆ. 
ಇದರಿಂದ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ನಿರುಪಾಧಿಕ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪರಿಮಿತಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ, ಸೋಪಾಧಿಕವಾಗಿ ತಾವು ಬಂಧನದಲ್ಲಿ ವರ್ತಿಸು 
ತ್ತಿರುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸುವಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ. ೭ ಹೀಗೆ ಜೀವರುಗಳ ಪ್ರತೀತಿಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ "ಅವಚ್ಛೆ ೇೀದ' (ಪರಿಮಿತಿ) 
ಹದ | ತಿಯ ಮನಸ್ಸು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಓಲಿದೆ. ಆದರೆ “ಭಾಮತಿ'ಯಲ್ಲಿ ಜೀವರುಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳು ಎಂದೂ 
ಅವರು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವ ರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಶಂಕರರ ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಸಮನ್ವಯಾತ್ಮಕವಾದುದು ಎಂದು ಹೇಳ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ತಮ್ಮ "ಪರಿಮಳ'ದಲ್ಲಿ ಅಪ್ಪಯ ದೀಕ್ಷಿತರು ವಾಚಸ್ಪತಿಯವರು ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾದದ ಪರವಾಗಿದ್ದಾರೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. 
ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಇದೇ "ಬ್ರಹ ಸೂತ್ರ'ದ ಅಂತಿಮ ಬೋಧೆ. 

ಭಾಮತಿಯ ಪೀಠಿಕಾಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ವಾಚಸ್ಪತಿಯು ಅನಿರ್ಣೀಯವಾದ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಅವಿದ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾ ಸ್ತಾಪಿಸು 
ತ್ತಾರೆ. 'ಭೃಮಾ-ಸಂಸ್ಕಾರ'ಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಮಾನಸಿಕ “ಅವಿದ್ಯೆ' ಒಂದು. ಇನ್ನೊಂದು ಅಸ್ತ್ಯಾತ್ಮ ಕವಾಡ ಮೂಲ ಅವಿದ್ಯೆ.33 
“ಭ್ರಮೆ'ಗಳು ಮತ್ತು "ಸಂಸ್ಕಾರ'ಗಳ ಅನಾದಿ ಪರಂಪರೆಗಳನ್ನು "ಇದೇ ಉಂಟುಮಾಡತಕ್ಕದ್ದು. ಎರಡನೆಯದನ್ನು `ಮೂಲಾ 
ವಿದ್ಕಾ' ಅಥವಾ “ಕಾರಣಾವಿದ್ಯಾ' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಮೊದಲನೆಯ `ತೂಲಾವಿದ್ಯಾ' ಬಡಾ “ಕಾರ್ಯಾವಿದ್ಯಾ' (ಉತ್ಪನ್ನ 
ಅವಿದ್ಯೆ) ಎಂಬುದನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದು ಅದೇ. ಸತ್ಯವಾದ ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ 'ಕಾರ್ಯಾ ವಿದ್ಯೆ 'ಗಳನ್ನು 
ನಿವಾರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ. "ಮೂಲಾವಿದ್ಯೆ'ಯಾದರೋ ಅದರ & ವಿಷಯವನ್ನು ಎಂದರೆ. ಬ್ರಹ್ಮ: ವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಂಡಾ 
ಗಲೇ ನಾಶವಾಗಬಲ್ಲು ದು. ಅವಿದ್ಯೆಯ ಈ ದ್ವಂದ್ವ ಮತ್ತು "ವ ವದ 'ಯ ಅನೇಕತ್ವಗಳು ವಾಚಸ್ಟ ತಿಯ ತತ್ತ ಚಿಂತನೆಯ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು. "ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕರಗಿಸಿಬಿಡುವುದೆಂದರೆ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೇ ಇರುವ ಏಕೈಕ ಸತ್ಯ (ವಾದಬ್ರಹ್ಮ )ವಲ್ಲದೆ 


ಬೇರೆಯಲವಾದರೂ. ಆರ್ಜಿತವಾ ದರೂ ಮರೆತುಬಿಟ್ಟಿರುವ ಜಂ ಅದನ್ನು ಹೆಸರಾಯಾ ಸಾಧಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. 
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೧೮೫ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಚಿತ್ತಶುದ್ಧಿ ಗೂ ತನ್ಮೂಲಕ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾ ರದ ಬಯಕೆಯನ್ನು (ವಿವಿದಿಶಾ) ಪ್ರದೀಪ್ತಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೂ “ಕರ್ಮ ಗಳ ರ ಕ 
ಅಗತ್ಯ. ಹೀಗೆ ಕರ್ರು' ವ್ರಜ್ಲಾ ಸ್ಲನಮೋಕ್ಷಗಳಿಗೆ ದೂರದ ಕಾರಣ ಜಟ ಹ ಕಾ: ಭೋ ಕ ಎ 
ಕ್ಪಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಸಾ ಯಾವುದು ವಿಷ 
ಜ್‌ ಸೋಕ ಕಾ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ. ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಶಬ್ಧ ವು (ವೇದಗಳು 
1 ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಸರ್ವಥಾ ಉಂಟುಮಾಡಲಾರದು: ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಶುದ್ದಿ ಗೊಂಡು ಜಾಗೃತವಾಗುವ ಮನಸ್ಸೇ ಘಾ 
ವಾದ ಒಳ ಅರಿವನ್ನು ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡತಕ್ಕದ್ದು. ವೇದವಾಕ್ಯ ಗಳು "ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ನೆ 
ವಾಗಬಲ್ಲವೆಂಬುದೇನೋ ನಿಜವೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ. ಅದು ಮಾನಸಿಕವಾಗಲಿ ಹೊರಗಿನದಾಗಲಿ ಅದನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ 
ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯದ ಅಗತ್ಯವುಂಟು. ಅಂತಿಮ "ಬ್ರಹ್ಮ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಇಂದ್ರಿಯ ಮನಸ್ಸು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯೂ 
ಮಂಡನರಿಂದಲೇ ಬಂದ ಆಸ್ತಿ. ಮನಸ್ಸು ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯವಂದಾಗಲಿ ಅದು ಅಂತಿಮ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಸಾಲಿನ (ಕಾರಣ) 
ವಾಗಬಲ್ಲುದು ಎಂದಾಗಲಿ ಒಪ್ಪದಿರುವ "ವಿವರಣ'ದ ಕರ್ತೃ ಮತ್ತಿತರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಇದು ವಿರೋಧಿಯಾಗಿದೆ. ಶೋ 
ಎಂಬ ಅನುಶಾಸನದ ಅರ್ಥ, ಇತರರು ವಾದಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಿಯೇ ತೀರಬೇಕು ಎಂದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಲಾಸ 
ಛಾಯೆ ಇದ್ದರೂ ಅದು ವಿಧಿಯಲ್ಲವೇ ಅಲ್ಲ. ಅದು ನಮ್ಮ ವ್ಯವಹಾರ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ತಿಳಿಯಬಹುದಾದ್ವರ ಮರು ನಿರೂಪಣೆ 
(ಅನುವಾದ) ಮಾತ್ರ ಆದ್ವರಿಂದ ಒಂದು ವಿಧಿಯಾಗಲಾರದು. 


ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮರ ಅದ್ವೈತ ಸಮರ್ಥನೆ 


ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ನಾಲ್ಕು ಸಿದ್ಧಿಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ “ಇಷ್ಟ ಸಿದ್ದಿ 'ಯು ಮೂರನೆಯದು. (ಹತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನದ) ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮರ 
“ಇಷ್ಟಸಿದ್ದಿ'ಯು, ಈ ಒಂ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಅದ್ವೆ, ತ ವೇದಾಂತ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಬಹುಶಃ ' ಮೊದಲನೆಯದು: ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ 
ಇತರರ ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ಮಾಯೆ3* ಮತ್ತು. ಅದರ ಎಲ್ಲ ಉತ್ಪನ್ನಗಳೂ 'ಅನಿರ್ವಚನೀಯ" ಎಂದು 
ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ಅದು ಅದ್ವೆ ೪ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸುವ ವಿಧಾನವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿತು. 
ತಾರ್ಕಿಕ ವಾದ-ವಿವಾದದ ಕಲೆಯಲ್ಲೂ ಸಹ ಮಹತ್ತಾದ ಪ್ರ ಪ್ರಃ ಗ್ರಭುತ್ವ ವನ್ನು ಅದು "ತೋರಿಸಿದೆ. ಮುಂದೆ, ಅದ್ವೆ ಲತೆ ವೇದಾಂತದ 
ಮಹಾ ವಾದಚತುರರೆಂದು ಖ್ಯಾತಿ ಪಡದ ಶ್ರೀಹರ್ಷ (ಹನ್ನೆ ರಡನೆಯ ಶತಮಾನ), ಚಿತ್ಸುಖ (ಹಡಮೂರ್‌ ಶತಮಾನ) 
ಮತ್ತು ಇತರರು "ಇಷ್ಟ ಸಿದ್ಧಿ ಚ ಈವಿ ಹ ಳನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ ಬೆಳೆಸಿದರು. ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮರ ಪ್ರಕಾರ ಚಿತ್‌ (ಅನುಭೂತಿ) 
ಮತ್ತು ಅನಂತ ಆನಂದಸ್ಥ ಹಾ, ಪು ಭಿತ್ತಿ; ಅದರ ಮೇಲೆ ಭ್ರಮಾತ್ಮಕ ಜಗತ್ತು ಚಿತಿ ತವಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಆಧಾರ 
ಕಾರಣ, ಮಾಯೆಯು ಜಗತ್ತಿ ನದ್ರವ್ಯ ಕ ದ ತೋರಿಕೆಯ ರೂಪಾಂತರ (ವಿವರ್ತ) ಜಗತ್ತು. ಅನುಭೂತಿಯೇ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ. 
ಅದು ಅನಂತವಾದ ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತು. ಅದರಿಂದ ಪ್ರಕಾಶಿತವಾದ ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ ಭೌತವಸ್ತು (ಜಡ) ಮತ್ತು ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದು 
ವಂಥದು. ಆದರೆ ಈ ಪ್ರಕಾಶಕ ತತ್ತ ವ ದೃ ಶ) ಮತ್ತು ಪ್ರಕಾಶಿಕ ವಸ್ತು ಪ(ದೃ ಶ್ರ ಗಳ ನಡುವಣ ವ್ರ [ತ್ಕಾಸವೂ ಕೇವಲ ವ್ಕಾ ವಹಾರಿಕ 
ಮತ್ತು ಭ ಫಮಾತ್ಮ] ಕ. ಭೇದ ಎಂಬುದು ವಸ್ತುಗಳ ಅಂತರ್ಗತ ಸ ರಭಾವವಲ್ಲ. 35 ಆದರೆ “ದೃಶ್ಯ '(ವಸ್ತು)ವು ದೃಶ್‌ (ಚಿತ್‌ತತ್ತ ತೆ 
ದಿಂದ ಒಂದು ಕಡೆ ಬೇರೆ ಅಲ್ಲವೆಂದರೆ, ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ ಶಾಶ್ವ ತ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವಾದ “ದ ಶ್‌” ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯವು ಅನನ್ನ ವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಹೀಗೆ, ಭೌತವಸ್ತುವು (ದ್ರ ೃಶ್ಯವು ಸತ್ಯದಿಂದ ॥ ಭಿನ್ನವೂ ಅಲ್ಲ. 'ಅಭಿನ್ನವೂ ಅಲ್ಲ. "ಅದು ಅನಿರ್ವಚನೀಯ. ಅವಿದ್ಯಾ ದೋಷವನ್ನು 
' ಕುರಿತಂತೆ ಮಂಡಿತವಾಗಿದ್ದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಾದಗಳನ್ನು - "ಆತ್ಮ -ಖ್ಯಾತಿ', 'ಅಖ್ಯಾತಿ “ಅನ ಭಥಾ-ಖ್ಯಾತಿ' ಮತ್ತು “ಅಸತ್‌- ಖ್ಯಾ ತ್ರಿ 
ತಾ ವಿಮುಕ್ತಾ ತ್ಮ ರು "ಅನಿರ್ವಚನೀಯ ಖ್ಯಾತಿ' ವಾದವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿ ಸಿದ್ದಾ ತ ನ ವಾದದ ಪ ಪ್ರಕಾರ ಅವಿದ್ಯಾ ದೋಷದ 
ವುಭ ಡಮಾಸ್ಗ ಸೃಷ್ಟಿ `ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ), ಪ್ರ ತಿಯೊಂದು ಆತ್ರ ಕ್ಯೂ ಅದು ಪ್ರತ್ನೆ ೇಕವಾದದ್ದು, ಆದರೆ ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿ ನಿಷ್ಕ ಮಾನಸಿಕ 
ನ ಅಲ್ಲ. “ಅ ಅವಿದ್ಯೆ' ಮತ್ತು 'ಭ್ರಮೆ' ತಾಚಾ 'ಅದನ್ನು "ಸತ್‌' 'ಅಥವಾ “ಅಸತ್‌' ಎಂದು ನಿಣಯಿಸುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.36 'ಅವಿದೆ ೈ'ಯನ್ನು ಕುರಿತು ಅವರ ದೃಷ್ಟಿ ಇದು: "ಅವಿದ್ಯೆ ಗೆ' ಆಧಾರವಾಗಲು ಸಾಧ್ಯತೆಯಿರುವ ಏಕೈಕ ವಸ್ತು 
ತ್ರಿಹ್ಮ. ಅದೇ "ಅವಿದ್ಯೆ ಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಳಿದ ಎಲ್ಲವೂ 'ಅವಿದ್ಯ' ಯ 'ಅಧ್ಯಾ ರೋಪವೆ?' « ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಬೇರೆ 
ಯಾವುದೋ ಆಧಾರವನ್ನು ಹೊಂದಿರಬೇಕು.37 “ಅವಿದ್ಯೆ'ಯ “ವಿಷಯ'ವೂ ಬ್ರಹ್ಮ (ಚಿತ್‌) ವಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 


ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ವಿಷಯವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಬ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವು ನಾಶಗೊಳಿಸಬಲ್ಲುದು. ಇತರ ಆದ್ವೆ ತತಿಗಳು 
ಹೀಗೆನ್ನು ತ್ತಾರೆ: `ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ 'ಯಬ್ಲಿ 'ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಜಾ ನ” ದಿಂದ ಅಜ್ಞಾನವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಾಶವಾಗುತ್ತ ದೆ; ಆದರೆ 'ಕರ್ಮಸ ಸಂಸ್ಕಾ ರ” 
ರಾ ದೇಹವು ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. ವಿಮುಕ್ತಾತ [ರಾದರೋ ಹೀಗೆ" ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ: ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷವು ದೊರಕುವವರೆಗೆ 
ವಿದೇಹಮುಕ್ತಿ ವನ್ನು ವ 

ಸಜ] ಕಿ) ಈ ದೇಹವನ್ನು ಹಿಡಿದಿಟ್ಟಿರುವ ಪ್ರಾರಬ್ಧದೊಂದಿಗೆ ಲೇಶಮಾತ್ರ ಅಜ್ಞಾನವೂ (ಅವಿದ್ಯಾ-ಲೇಶ) ಉಳಿದೇ 


ಬಿ 1 


ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮರ ದೃಷ್ಟಿಯ ಅತ್ಯಂತ ವಿಶಿಷ್ಠ ಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಅವಿದ್ಯೆ ಯ ಅ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಮೊದಲಿಗೆ ಅವರು ಅದು "ಸತ್‌', "ಅಸತ್‌', "ಸದಸತ್‌' ಮತ್ತು 


೧೮೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಐದನೆಯ ವರ್ಗದ ಒಂದು ಅಸ್ತಿತ್ವ ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ.38 ಅವಿದ್ಯೆಯ ಅವಸಾನವು "ಸತ್‌' (ನಿಜ) ಆಗಲಾರದು. 
ಏಕೆಂದರೆ. ಅಂತಹ ದೃಷ್ಟಿ ಅದ್ವೆ 1 ಆಘಾತಕಾರಿ. ಅದು “ಅಸತ್‌' (ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿಲ್ಲದ್ದು) ಆಗಲಾರದು. ಕಾರಣ, ಹಾಗಿದ್ದಲ್ಲಿ 
ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು ಸರ್ವಥಾ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅದು “ಸತ್‌' ಮತ್ತು "ಅಸತ್‌' ಓರಡೂ ಆಗಿರಲಾರದು, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ 
ವಿರೋ 'ಧವಿರುವುದರಿಂದ. ಅಥವಾ ಅದು "“ಅನಿರ್ವಚನೀಯ'ವೂ ಆಗಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು “ಅನಿರ್ವಚನೀಯಾ. ಅವಿದ್ಯಾ' 
ಎಂಬುದರ ನಿರಾಕರಣ. ಹೀಗೆ ಅದು ಈ ನಾಲ್ಕರಿಂದ ಬೇರೆಯಾದ ಐದನೆಯ ವರ್ಗವೊಂದಾಗಿರಬೇಕು. ಆದರೆ, “ಇಷ್ಟ ಸಿದ್ಧಿ ತ 
ಕೊನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಈ ವಿಷಯವನ್ನೇ ಪ್ರತ್ಯೈ ಕವಾಗಿ ವಿವೇಚಿಸುತ್ತಾ ಅಸ ರು ಅವಿದೈೆಯ ಅವಸಾನವು ಆವಿದೈ 
ಯಷ್ಟೇ ಆನಿರ್ವಚನೀಯವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಅಸದ್ವಸ ನ ವಿನಾಶವೂ' ಮಿಥೈಯೇ ಆಗಿರಬೇಕು. 
ಬ್ರಹ್ಮ: ವಲ್ಲದ ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ ಮಿಥ್ಕ ಮತ್ತು ಅನಿರ್ವಜನೀಯವಾದುದು. 


ಆನಂದಬೋಧರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು 
(ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನದ) ಸತ್ತು ಕೃತಿಗಳು ಮೂರು: “ನ್ಯಾಯಮಕರಂದ,' "ನ್ಯಾಯ-ದೀಪಾವಳೀ' 
ಮತ್ತು “ಪ್ರಮಾಣಮಾಲಾ', ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ತುಂಬ ಪ್ರಖ್ಕಾ ತವಾದದ್ದು. ಅದರಲ್ಲಿ ಅವರು ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನವು 


ಗಳ ಅನೇಕತ್ವವನ್ನೂ, ಭೆ ಚೌತವಸ್ತುಗಳ ತೋರಿಕೆಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸವನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವೃತ್ಯಾಸಗಳು 
ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವಲ್ಲದ ಎಲ್ಲವೂ ಮಿಥ್ಯೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಗೋಚರವಾಗುತ್ತವೆ. (ದೃಶ್ಯ ತ್ವ) ಜಗತ್ತಿನ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವ 
ವನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಲು ಸಹಕಾರಿಯಾದ 'ಹೇತು'ವಾಗಿ ಈ ದ್ರ ಶಶ್ಯತ್ವವನ್ನು ಮುಂದಿನ ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಮಿಥೈ 
ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಈ ಹೊಸದೊಂದು ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಆನಂದಬೋಧರು ಸೇರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ: ಸದ್ವಸ್ತು ವಿನಿಂದ ಬೇರೆಯಾದದ್ದು (ಸ ದ್ಧ ನ್ನತ್ವಮ್‌ 
ಮಿಥ್ಯಾ ತ್ರ ಮ್‌), ಅಸತ್‌ ಅಥವಾ ಸತ್‌ ಬಡ ಅಲ್ಲದ "`ಅವಿದೈಗೆ' ॥ ್ರಹ್ಟವು ಆಧಾರವಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಅದು ಅಸತ್‌ ಅಲ್ಲ 'ಎಂಬ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಅವಿದ್ಯೆ'ಯ ಸತ್‌. ಅವಿದ್ಯೆಯ ಅವಸಾನ ಎಂಬುದು ಐದನೆಯ ಒಂದು ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ವಸ್ತು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅವರು ಪಟ್ಟುಹಿಡಿದು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದು ಬ ಬ್ರಹ್ಮದಂತೆ ಸತ್‌ ಆಗುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಮೊಲದ ಕೊಂಬಿನಂತೆ ಅಸತ್‌ ಆಗು 
ವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧಿಯಾದ ಸದಸತ್ತೂ ಅಲ್ಲ, “ಅವಿದ್ಯೆ'ಯನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ "ಅನಿರ್ವಚನೀಯ'ವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಪ್ರಕಾಶಕ ಚಿತ್‌. ವಿಷಯಗಳು ಅದರ ಉಪಾಧಿಗಳಾಗಿ ಅವುಗಳಿಂದ ಅದು ಸೋಪಾಧಿಕಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟಾಗ ಏಕವೂ 
ನಿರುಪಾಧಿಕವೂ ಆದ ಚಿತ್ತು ಜ್ಞಾ ನ ಎಂದು ಕರೆಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಉಪಾಧಿಯು (ವಿಷಯವು) ಉದುರಿಹೋದಾಗ ಚಿತ್ತು ಏಕ 
ಸ್ವರೂಪದ ಅಖಂಡವಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಸ್ವಪ್ಪಕಾಶಕ ಪರಮಾತ್ಮ. 


ಹತ್ತು ಮತ್ತು ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನದ ಅದ್ವೆ ತಿಗಳು 
ಹತ್ತು ಮತ್ತು ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನಗಳು ಹೆಚ್ಚು ಮಂದಿ ಅದ್ವೈತ ಲೇಖಕರನ್ನು ನೀಡಿದುವು. ಆದರೆ ಅವರ 


ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅವರ ಸ್ವ ರಂತ ಕೊಡುಗೆ ತೀರ ಕಡಿಮೆ. “ಪದಾರ್ಥ ತತ್ವ ನಿರ್ಣಯ'ವನ್ನು ಬರೆದ “ಗಂಗಾಪುರೀ ಭಟ್ಟಾರಕ'ರು ಅವರಲ್ಲಿ 
ಒಬ್ಬರು. ಬ್ರಹ್ಮವು “ಬದಲಾವಣೆಯಿಲ್ಲದ ವಸ್ತು (ಅಪರಿಣಾಮೀ. ಉಪಾದಾನ”), ಮಾಯೆಯು ಜಗತ್ತಿನ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗಬಲ್ಲ 
ವಸ್ತು (ಪರಿಣಾಮೀ ಉಪಾದಾನ) ಎಂದು ಗಂಗಾಪುರಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೆಂಬುದಾಗಿ ತಿಳಿದುಬಂದಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
(ಸತ್ತ್ವ) ಮತ್ತು ಜಡತೆ (ಜಾಡ್ಯ) ಎರಡೂ ಉಳಿದುಕೊಂಡೇ ಬರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇದೇ. ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಬ್ರಹ್ಮ 
ಸೂತ್ರದ ಶಾಂಕರ ಭಾಷ್ಕಕ್ಕೆ ವ್ಯಾ ಖ್ಯಾನವಾದ “ಪ್ರಕಟಾರ್ಥ' ಅಥವಾ "ಪ್ರಕಟಾರ್ಥ-ವಿವರಣ' ಎಂಬುದನ್ನು ಬರೆದವರು. 
“ಮಾಯೆ'ಗೂ `ಅವಿದ್ಯೆ'ಗೂ ನಡುವೆ ಅವರು ಭೇದವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಮಾಯೆಯು 
ಏಕ ಮತ್ತು ಸರ್ವವ್ಯಾ ಕೆ "ಅವಿದ್ಯೆ'ಯು ಮಾಯೆಯ ಸೋಪಾಧಿಕ ಭಾಗ. ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಅಜ್ಞಾನ, ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಆತ್ಮಕ್ಕೂ 
ಪ್ರತ್ಯೆ ತ್ಯೇಕವಾದದ್ದು. ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ ವ ತೂಡುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಈಶ್ವರ, ವ್ಯಕ್ತ ಗಳ ಅಜ್ಜಾ ನಗಳಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ಬ್ರಹ್ಮದ 

ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳು "ಜೀವರುಗಳು. ಹೀಗೆ ಮಾಯೆಯು ಈಶ್ವರನ ಉಪಾಧಿ. ಅವಿದ್ಯೆಯು ಜೀವರುಗಳ ಉಪಾಧಿ. ಪದ್ಮಪಾದರು 
ಮತ್ತು ಪ ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರು ನಿರೂಪಿಸಿದ ಜ್ಞಾನ ಮೀಮಾಂಸೆಯ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಾರ್ಥದ' ಕರ್ತೃವು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಬೆಳೆಸಿದರು. 
ಚಿತ್ತನ್ನು 'ಅಭಿವಕ್ತಗೊಳಿಸುವ ವ ಮನಸ್ಸಿನ ಬದಲಾವಣೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅವರು ಜ್ಞಾನದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ 
ಸತ್ತ್ವದ ಅಂಶದಿಂದಾಗಿರುವ (ಸತ್ತ್ವಪ್ರಧಾನ) ಮನಸ್ಸು ಬೆಳಕಿನ ಪ್ರವಾಹದಂತೆ ಒಂದು ವಸ್ತು ವಿಗೆ ಒಯ್ಯಲ್ಪಟ್ಟು ಆ ವಸ್ತು 
ಸದ ತವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಡೆ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶವಾದ ಚಿತ್ತು ರೂಪಾಂತರಗೊಂಡ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರ ್ರತಿಫಲಿಸಿ ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ 
ಮನಸ್ಸ ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುತ್ತ ದೆ. ಹೀಗೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವುದು ವಸ್ತು ವುಸ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶವಾದ ಚಿತ್ತಿ ನೊಡನೆ 
ಣಗ. ಬಾ ಮುಂತಾದ ಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಣ್ಲಾ ನಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಸೇರುವಿಕೆಯು ಉಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಅಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಬದಲಾವಣೆ ನಡೆಯುವುದು ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ, ವಸ್ತುವಿನ ವಾಸ್ತವ ಸಂಪರ್ಕವೇನನ್ನೂ ಪಡೆಯದೆ. ಪ್ರಕಟಾರ್ಥದ 
ವಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ರಾಮಾದ್ವಯ ಮತ್ತು ಇತರರ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರ ನ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದುವು. 


ತ 
ಕರ್ತೃ ಏದಿ 
(1 


ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ ಬ 


ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಕುಲಾರ್ಕ ಪಂಡಿತನೆಂಬವನೊಬ್ಬನು "ಮಹಾವಿದ್ಕಾ ಅನುಮಾನ'ವೆಂಬ ವಿಚಿತ್ರ ತಾರ್ಕಿಕ 
ಸಿಲೊಜಿಸಂ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದನು. ಚಿತ್ಸುಖ, ಅಮಲಾನಂದ ಮತ್ತು ಆನಂದಜ್ಞಾನರು ತಮ್ಮ ಬರಹಗಳಲ್ಲಿ ಈ 
ಮಹಾವಿದ್ಯಾ ಸಿಲೊಜಿಸಂಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹದಿಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಅದ್ವೈೆತಿ ಭಟ್ಟ ವಾದೀಂದ್ರರು 'ಮಹಾ 
ವಿದ್ಯಾವಿಡಂಬನ'ವನ್ನು ಬರೆದದ್ದು "ಮಹಾವಿದ್ಯ್ಕಾ' ಸಿಲೊಜಿಸಂಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೆ. ಶ್ರೀಕಂಠ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜರ 
ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಪಂಥಗಳಿಂದಲೂ ಅದ್ವೆ ಠಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವು ಬಂದಿತು. ತಾರ್ಕಿಕರ ಪ್ರಬಲ ವಿರೋಧದ ಮುಂದೆ ಅದ್ವೆ ತದ 
ಅನಿರ್ವಚನೀಯತ್ವ ಸಿದ್ಧಾಂತ ನಿಲ್ಲು ವುದು ಕಷ್ಟವಾಯಿತು. ಈ ತಾರ್ಕಿಕರ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ ಜ್ಞೇಯವಾದುದೆಲ್ಲ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು 
ನಿರ್ವಚನೀಯ ಎಂಬುದು. 


ಶ್ರೀಹರ್ಷನ ವಾದಗಳು 


(ಹನ್ನೆರಡನೆಯ ಶತಮಾನದ) ಶ್ರೀಹರ್ಷನು ಬಗೆಬಗೆಯ ಸ್ವಾರಸ್ಯವಿರುವ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹಲವು ಕೃತಿಗಳನ್ನು 
ರಚಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅವನ "ನೈಷಧ-ಚರಿತೆಯಲ್ಲಿ' ಅವನ ಕೆಲವು ಕೃತಿಗಳ ಉಲ್ಲೇಖವಿದೆ. ಆದರೆ ಅತ್ಮಂತ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಅವನ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಕೃತಿಯೆಂದರೆ "ಖಂಡನ-ಖಂಡ-ಖಾದ್ಯ'. ಪದಶಃ ಅದರ ಅರ್ಥ “ಖಂಡನದ ಮಧುರ ಭಕ್ಷ್ಯಗಳು” ಅಥವಾ 
“ಖಂಡನದ ಪೌಷ್ಟಿಕ ಖಾದ್ಕ”. “ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯಗಳ' ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯಲು ನೈಯಾಯಿಕರೂ ವೈಶೇಷಿಕರೂ 
ಒಡ್ಡಿದ ಎಲ್ಲ ವಾದಗಳನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಿ ಶುದ್ಧ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶವಾದ ಚಿತ್‌ತತ್ತ್ವವೇ (ಬ್ರಹ್ಮ) ಏಕೈಕ ಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸುವುದೇ 
"ಖಂಡನ-ಖಂಡ-ಖಾದ್ಯ'ದ ಗುರಿ. ಎಲ್ಲ ಲೌಕಿಕ ಅನುಭವಗಳೂ ಅವುಗಳ ವಿಷಯಗಳೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾದ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಸತ್ಯಗಳು, 
ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯತೆ ಅವುಗಳಿಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ಸಾಧಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಶ್ರೀಹರ್ಷ ಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. ನಾಗಾರ್ಜುನ, ಚಂದ್ರಕೀರ್ತಿ ಮತ್ತಿತರ 
ಶೂನ್ಯವಾದಿಗಳಾದ ಬೌದ್ಧ ತಾತ್ವಿಕರಿಂದ ಆರಂಭವಾದ ಈ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಖಂಡನ ವಿಧಾನವನ್ನು ಕಂಠೋಕ್ತವಾಗಿ ಅದ್ವೈತಕ್ಕೆ 
ಮೊದಲು ಅನ್ವಯ ಮಾಡಿದವನು ಶ್ರೀಹರ್ಷ. ಅನಂತರ ಚಿತ್ಸುಖ, ಆನಂದಗಿರಿ ಮತ್ತಿತರರು ಇದನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಿದರು. 
ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ತಾರ್ಕಿಕರ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದರಲ್ಲೇ ತೊಡಗಿದ್ದರೂ ಶ್ರೀ ಹರ್ಷನು ಮೀಮಾಂಸಕರ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧರ 
ಕೆಲವು ದೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೂ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳನ್ನೂ ಟೀಕಿಸಿದ್ದಾನೆ. ತನ್ನ. ತತ್ತ್ವಕ್ಕೂ ಶೂನ್ಯವಾದಿಗಳ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೂ ಹೋಲಿಕೆಯಿದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಆತ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ; ಆದರೆ ತಕ್ಷಣವೇ ಅವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ವೃತ್ಕಾಸವನ್ನೂ ತೋರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಬೌದ್ದರು ಸರ್ವವೂ 
ಅನಿರ್ವಚನೀಯ ಮತ್ತು ಅಸತ್ಯ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ; ಬ್ರಹ್ಮವಾದಿ (ವೇದಾಂತಿ)ಗಳಾದರೋ ಜ್ಞಾನ(ವಿಜ್ಞಾನ)ವು ಸ್ವಯಂ ಪ್ರಕಾಶ 
ಸ್ಯ ಹಟಾ ಕರ ಸ ಸನದ ಸ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಬೌದ್ಧರು ಹೇಳಿದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವಾದಿಗಳು ಜಗತ್ತನ್ನು 

೯ಯಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾದರೂ ಅದು ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ ವಾದದ್ದು ಎಂದು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಜೆ ಷು ಹ ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ಸ್ಥಾ ಪಿಸಿದ್ದ "ಪದಾರ್ಥ'ಗಳನ್ನು ಶ್ರೀಹರ್ಷನು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಆ ಸಿದ್ದಾಂತಗಳ 
ಹ ಪದಾರ್ಥ' ಅಥವಾ ವಸ್ತುಗಳು ಸ್ಮಾಪಿತವಾಗುವುದು ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ (ಲಕ್ಷಣ-ಪ್ರಮಾಣಾಭ್ಯಾಂ 
ವಸ್ತುಸಿದ್ಧಿಃ. ಪ್ರಮಾಣದ (ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾನದ ಸಾಧನ) ಸತ್ಯತೆಯು ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ *ಪ್ರಮಾ' (ನಿಜವಾದ 
ಜ್ಞಾನ) ಮತ್ತು ಅದರ ಸಾಧನವು (ಕರಣ) “ಅನಿರ್ವಚನೀಯ',460 “ಪ್ರಮಾ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ನಿಜವಾದ ಸ್ನರೂಪದ 
ಇ ಎಂದು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆ ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ನಿಜವಾದ ಸ್ವರೂಪವು ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ “ಕ ದ್ದು. 
ಹಾ ತಾಕಾ ಎಂಬುದು ತನ್ನ ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾದದ್ದು ಎಂದೂ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಜಾ ವಿಲ್ಲ! 
ಬ ಇ ನ ಬಾ 3 ಕೂಡ ಎಂದರೆ ಹೋಲಿಕೆಯನ್ನೂ ಕೂಡ ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಕಪು ಅಂಶಗಳಲಿ 
ದೋಷಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಹೋಲಿಕೆ ಇರುವುದನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. ಪ್ರಮಾ ಎಂಬುದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸರಿಯಾದ ಸೂಕ್ಷ" 
» ದೋಷರಹಿತ ಅನುಭವ, ವಿರೋಧರಹಿತ ಅನುಭವ ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ ಹೇಳುವುದೂ ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ. ಕಾರಣತ ಟಿ 

ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕರಣ(ಸಾಧನ)ದ ಲಕ ಹೇಳುವ “ ೆ ಣೇ ಜು 
೧-1 4ಆ/್ಗ ನ ಜನ)ದ ಲಕ್ಷಣ ಎಂದು ಹೇಳುವ "ವ್ಯಾಪಾರ'ದ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯೂ ಅಷೆ 
ಶ್ರೀಹರ್ಷ ಕರ ಸಾ$ “ಪದಾರ್ಥ'ಗಳಾದ ಅಸ್ಮಿತ (ಭಾವತ್ಸ), ಅನಸ್ತಿತ ಹಾ ತೆ 
ದ್ದಾನೆ. ಹಾಗೆ ಖಂಡಿಸಲು ಆಧಾರ 2 ದರಿ ಹ ಜೀ 41 

ರಿ ಅಭಾವಕ್ಕೂ ಅಸ್ತಿತ್ಸ ಇರುವುದರಿಂದ ಭಾವವೊಂದೇ ಅಸ ಹ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಅಭಾವವನ್ನು 'ಭಾವ'ದ | ಕರಃ ಬಜ ಇಂ “ಂ|ಈ% | 
ಲ ನ್ನು ನಿರಾಕರಣ ಎಂದು ನಿರೂಪಿಸುವುದಾದರೆ “ಭಾವ'ವೂ 

ತೂ ಅಷ್ಟೇ ವಟಿಗೆ * | 
ನಿರಾಕರಣವೇ. "ದ್ರವ್ಯ' (ವಸ್ತು)ಕ್ಕೆ “ಗುಣಾಶ್ರಯ' ಅಥವಾ "ಸಮವಾಯಿ-ಕಾರಣ' ಎಂದು ನೈಯಾಯಿಕರು ಎ ಭು! 
ಕೂಡ ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ. ಬಣ್ಣ ಎಂಬಂಥ ಗು ರಚ ಭ ನ 

4. ಬಣ್ಣ ಎಂಬಂಥ ಗುಣವೂ ಕೂಡ, ಒಂದು ಬಣ ಅಥವಾ ಎರಡು ನು ಎ 
ದಾಗ, ಗುಣಗಳಿಗೆ (ಇಲ್ಲಿ ಸಂಖ್ಯೆ “ಆಶ್ರಯ' ಕ ಕಲ್ಪ ಯಾ ಫಸ 
ಗ ಛಿ “ಆಶ್ರಯ' ಅಥವಾ "ಸಮವಾಯಿ-ಕಾರಣ'ವಾಗುತ್ತದೆ. “ಗುಣ' ಮತ್ತು "ಸಾಮಾನ 'ಗಳಿಗೆ 
ಯಾ ೀಡಿರು ವ ಖಂಡಿಃ ಕ ಷ್ಣ ಸ ಪ ಆ 

ಸ ನಿ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿ ಶ್ರೀಹರ್ಷನು ಅವರು “ಆಧಾರತ್ತ', ವಿಷಯ-ವಿಷಯೀ-ಭಾವ' ಕೂ 


ದ ಮ ಛಿ ೩ ಲ್ವ 


೧೮೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಲಕ್ಷಣವೂ ದೋಷಪೂರ್ಣವಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ “ವ್ಯಾಪಾರ' ವನ್ನುಳಿದು ಬೇರೆ: ಯಾವ ಕಾರಣವೂ ಅವ್ವ ಓ[ವಹಿತ ಪೂರ್ವಗಾ 
ಯಾಗಲಾರದು. ಜ್ಲಾ ನ, ಅನುಮಾನ, ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಇತರ ತತ್ತ ಶ್ಸಂಬಂಧ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪ ಣೆಯನ್ನೂ ಶ್ರೀಹ ರರ್ಷನು ಅಹಾರ 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ತರ್ಕಾಭಾಸ ಗಳ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳನ್ನೂ ಸ ಹ ಅವನು ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಿರುವುದರಿಂದ 
ಈ. ವಸ್ತುಗಳು ಅಥವಾ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಅಂತಿಮಸತ್ಯತೆಂ ಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಶ್ರೀ ಹರ್ಷನು ನಿರಾಕರಿಸಿದಾ ನೆಯೇ ಹೊರತು ಅವುಗಳ 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ ಧಬೇಕು. ವಸ್ತುಗಳ ತೋರಿಕೆಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನಾಗಲಿ*2 
ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನಾಗಲಿ43 ಆತ ನಿರಾಕರಿಸಿ ಲ್ಲ. ಗೋಚರಾನುಭವಗಳು ಎದುರಿಗಿರುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ 
ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಕುರಿತವು, ಅವುಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾದುವು. ಹೀಗಾಗಿ ಏಕತೆಯ ವಿಶ್ವಾತ್ಮಕ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ 
ಸಾಮರ್ಥ್ಯ 'ಅವುಗಳಿಗಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಬ್ರಹ ಮವೊಂದೇ ಸತ್ಯ , ಭಿನ್ನ ತೆಯುಳ್ಳ ಜಗತ್ತೆಲ್ಲವೂ ಅನಿರ್ವಚನೀಯ. 


ಚಿತ್ಸುಖನ ಸ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಮತ್ತು ಪುನಃಸ್ಸಿ ಸರೀಕರಣಗಳು 


ಶೀಹರ್ಷನ "ಖಂಡನ-ಖಂಡ- ಖಾದ್ಯ'ಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವುದು ಆನಂದ 
ಪೂರ್ಣ ಮತ್ತು ಶಂಕರಮಿಶ್ರರವು. ಶ್ರೀಹರ್ಷನ ಮುಖ್ಯ ಅನುಯಾಯಿ ಹಾಗೂ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರನಾದ ಚಿತ್ಸುಖನು ಬಹುಶಃ 
ಹದಿಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ ಮೊದಲ ಭಾಗದಲ್ಲಿದ್ದ. ಅವನು ಅನೇಕ ಮುಖ್ಯವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಕಾನಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೆಲವು, ಶಂಕರರ "ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯ'ಕ್ಕೆ ಬರೆದ “ಭಾಷ್ಯಭಾವ-ಪ್ರ ಪ್ರಕಾಶಿಕಾ”, ಮಂಡನರ “ಬ್ರಹ್ಮ, ಸಿದ್ಧಿಯ' "ಮೇಲೆ ಬರೆದ 
“ಅಭಿಪ್ರಾಯ-ಪ್ರಕಾಶಿಕಾ', ಸುರೇಶ್ವರರ 'ನೈಷ್ಯರ್ಮಿದ್ದಿ ಗೆ ಬರೆದ “ನೈಷ್ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಿ-ಟೀಕಾ' ಮತ್ತು. ಆನಂದ ಬೋಧರ 
“ನ್ಯಾಯಮಕರಂದ' ಮತ್ತು ಶ್ರೀಹರ್ಷನ "ಖಂಡನ" ಳಗೆ ಬರೆದ ಟೀಕೆಗಳು. "ದರೆ ಅವನ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಕೃತಿ. “ತತ್ವಪ್ರದೀಪಿಕಾ' ಅಥವಾ “ಚಿತ್ಸುಖೀ.' ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತ (ಗ್ಭಾಗವತರು ತಮ್ಮ "ನಯನ-ಪ್ರ ಕ್ರಸಾದಿನೀ' ಯಲ್ಲಿ ಟೀಕೆ ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. 
ತಮ್ಮ ಈ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಚಿತ್ಸುಖನು ಶ್ರೀಹರ್ಷರಂತೆ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ,ವೈಶೇಷಿಕರ “ಪದಾರ್ಥ'ಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಶ್ರಮಿಸಿರುವು 
ದಲ್ಲದೆ ಶಾಂಕರ ವೇದಾಂತವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ, ವಿವರಿಸಿ ಅಲ್ಲಿನ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು 


ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅದ್ವೈತದ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶತ್ವ ಕಲ್ಪನೆ, ಆತ್ಮವು ಚಿತ್‌ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ, 'ಅವಿದ್ಯೆ'ಯ ಸ್ವರೂಪ, (ಜಗತ್ತಿನ) ಮಿಥ್ಯೆಯ 
ಸ್ವರೂಪ, ಭ ಸಮಯ” ಸ್ವರೂಪ, ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ, ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ, ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷ ಮತ್ತು ಇತರ ಇಂಥ ಅಂಶಗಳನ್ನು 


ವನು ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. 
ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶತ್ವ ಎಂದರೆ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ಚಿತ್ಸುಖನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಕ್ರಮಬದ್ಧ 
ವಾದ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಯನ್ನು ಹೀಗೆ ಮಾಡಿದ್ದಾ ನೆ: ಜ್ಞಾ ನದ 'ವಿಷಯವಾಗದೆ ಅಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಜ| ಅರಿವಿಗೆ 
ಒಳಗಾಗುವಂಥದು. ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾ ಕಾಶ ಚಿತ್‌ ಆದ 'ಆತ್ಮ] ಕ್ಕೆ "ಥೊರತು ಬೇರೆ ಯಾವುದಕ್ಕೂ ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಅನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಆತ್ಮವೊಂದನ್ನೇ ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಿಸಿ "ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ: ಏಕೆಂದರೆ ಚಿತ್ತೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಜ್ಞಾನದ 
ವಿಷಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಂತೆ ಅದು ಅರಿವಿಗೆ ಬಂದಿದ್ದರೆ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಲು ಮತ್ತೊಂದು ಚಿತ್‌ ಬೇಕಾಗು 
ತ್ತಿತ್ತು. ಹಾಗಾಗಿ ಮುಗಿವೇ ಇಲ್ಲದ ವಿಷಚಕ್ರಶ್ರೇಣಿಯೇ ಹುಟ್ಟುತ್ತಿತ್ತು. ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ಆತ್ಮವು ಸ್ವಪ್ರಕಾಶವಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಜಗತ್ತೇ 
ಕುರುಡಾಗಿಬಿಡುತ್ತಿತ್ತು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸಲು ಯಾವುದೂ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಈ ಲಕ್ಷಣವು ಬೌದ್ಧರ ಸ್ವಯಂವೇದ್ಯ 
ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನೂ ತಳ್ಳಿಹಾಕುತ್ತದೆ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಚಿತ್ತು ತನಗೆ ತಾನೇ ಪ್ರಕಾಶವಾಗುತ್ತದೆ (ಸ್ವವಿಷಯತ್ವ). ವೇದಾಂತಿಗಳ 
ಪ್ರಕಾರ ಇದು ಸ್ಪ ಕವಿರೋಧಿಯಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು. ಜ್ಞೇಯ ಎರಡನ್ನೂ ಒಂದೇ 
ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ ಆತ್ಮವು ಚಿತ್‌ಸ್ವರೂಪದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವುದೇ ಜ್ಞಾನದ "ನಿಷ ಷಯವೂ ಆಗಿಲ್ಲದೆ ಅದು ಅಪರೋಕ್ಷ 
ವಾಗಿದೆ.4* ಚಿತ್ಸು ಖನು ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ವಸ್ತು ಗಳು ಯಾವ ದ್ರ ್ಯದಿಂದಾಗಿವೆ ಎಂದೋ ಅಥವಾ ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯ 
ಎಂದೋ ಭಾವಿ ಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆಯೋ ಅಂಥದರಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು ಕಡಸ್ತ೨ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಾದ 
ಬೆಳ್ಳಿಯ “ಮಿಥ್ಯಾತ್ವ ವ್ರ ಆ ಬೆಳ್ಳಿಗೆ ಆಶ್ರಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಚಿಪ್ಪಿನಲ್ಲಿ ಅದು ಇಲ್ಲದಿರುವುದೇ. ಜಗತ್ತು ಕೂಡ 
ಮಿಥೈಯೆ , ಕತತ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವಾಗಿ ಅದು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಆಶ್ರ ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. 
ಜ್ಞಾತೃ-ಜ್ಞೇಯ ಸ ಸಂಬಂಧದ ಅನಿರ್ವಚನೀಯತೆ ಮತ್ತು "ಮಿಥ್ಯಾತ್ವ ಗಳನ್ನು 'ತೋರಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ (ದೃಶ್ಯ) ಜಗತ್ತಿನ ಮಿಥ್ಯಾತ್ಮ 
ನ ನಖನೇ ಸ್ನಾಪಿಸಿದಾನೆ. 
ನ ಬತುತ ಇ "ಅಡ್ಡಾ _್ಲನ'ವೂ ಅನಾದಿಯಾದ ಅಸ್ತ್ಯಾತ್ಮಕವಸ್ತು. ಅದು ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕವಲ್ಲ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ 
ಅದನ್ನು ಅಸ್ತ್ಯಾತ್ಮಕ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅದು ಜ್ಞಾ ನದ ನಿರಾಕರಣೆ ಅಥವಾ ಅಭಾವ ಅಲ್ಲ. (ಅಜ್ಞಾ ನವನ್ನು) ಯಾವುದೇ 
ಇಂದ್ರಿಂ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದಲೂ ಗ್ರಹಿಸುವು ದಿಲ್ಲ. ಸ್ಹಪ್ರಕಾಶವಾದ ಚಿತ್ತು (ಸಾಕ್ಷಿನ್‌) ಅದನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ; ಗ್ರಹಿಸುತ್ತ ಟು 
ವಸ್ತುವು ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವ ಮುನ್ನ ಅದನ್ನು ಅಜ್ಞಾನವು ಆವರಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಆಗ “ಸಾಕ್ಷಿಯು' ಅದನ್ನು ತಿಳಿಯದೆ ಕ 
ಖಾ) ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಜ್ಞಾತವೆಂದೋ ಆಥವಾ ಅಜ್ಞಾತವೆಂ 


([ 


ಆ 


೧೮೯ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಸಾಕ್ಷಿಗೆ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ.4* ಚಿತ್ಸುಖನ ಪ್ರಕಾರ ಸಾ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಜಬ ಜಪ ಜೂ ಹಾಳ ಅನಿ 
ಇರುವ ಶುದ್ಧಬ್ರಹ್ಮ ವಲ್ಪದೆ ಇನ್ನಾವುದೂ ಅಲ್ಲ. ದೋಷ ಎಂಬುದನ್ನು ಚಿತ್ಲು | 

ಇ ತಹ ಇತಣ ಖ್ಯಾತಿ) ಕತ್ಕಾೀ ಗೋಚರದ ಅನುಭವ ಎಂದು ವಿವರಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಪ್ರಭಾಕರರ ಅಖ್ಯಾ ಕಾಗದ 
ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಮನಸ್ಸು ಗ್ರಹಿಸದೆ ಲೋಪಮಾಡುವುದೇ (ಅಂಸಸರ್ಗಾಗ್ರಹ) ದೋತ ಷವೇ ಹೊರತು ಯಾವ ತಪ್ಪಾ ಸಜ ಷಾ 

ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದೇ ಅಖ್ಯಾತಿವಾದ. ಕಾಲವು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಒಂದು ಪದಾರ್ಥ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಚಿತ್ಸುಖನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ಇ: 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಇಲ್ಲ. ದೇಶ(ದಿಶಿದ ವಿಷಯವೂ ಅಷ್ಟೆ. ದೇಶವನ್ನು ನ ಸ ಜ್ಯ 
ಜ್ಞಾನವು ಒಂದು ಸಾಪೇಕ್ಷ ಅರಿವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಎರಡು, ಮೂರು ಮುಂತಾದ ಸಂಖ್ಯೆ ಹಥ ಕೂಡ ಮಾನಸಿಕ ಕಕ ಹುಳ” 
ವಸ್ತು ಗಳು ಸ್ವತಃ ಒಂದೊಂದೇ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದವು. ಹೀಗೆ ಚಿತ್ಸುಖನು ಜಗತ್ತಿನ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನೂ ಅನಿರ್ವಚ ಹ 
ಯನ್ನೂ ಸಾಧಿಸಲು ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕರು ಬಳಸುವ ದ್ರವ್ಯ, ಗುಣ ಜಾಸು ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಜಂ ಶ್ರ 
ಅವಿದ್ಯೆಯ ಸ್ವರೂಪ, ಅದರ ಅವಸಾನದ ಸ್ವರೂಪ, 4? ಅವಿದ್ಯೆಯ ಆಶ್ರಯ! ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯ ಸ್ಥಿತಿ ಪ್ರಸಾದ ಗೆ 
ಅಂಶಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವನು ಸುರೇಶ್ವರ ಮುಂತಾದ ಪೂರ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ತು ಅವಕ್ಕೇ ಈ 
ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ, ಎಷ್ಟು ಜ್ಞಾನಗಳಿವೆಯೋ ಅಷ್ಟೇ ಅಜ್ಞಾನಗಳೂ ಇವೆ ಎಂಬ ವಿಮುಕ್ತಾತ್ಮನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಚಿತ್ಸುಖನು 


ಹದಿನಾಲ್ಕನೆಯ ಶತಮಾನವು ನೀಡಿದ ಕಾಣಿಕೆಗಳು 


ಶಂಕರರ ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯಗಳಿಗೂ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಬರೆದವನು ಎಂದು ವೇದಾಂತಿಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತನಾಗಿರುವ ಆನಂದಜ್ಞಾನ 
ಅಥವಾ ಆನಂದಗಿರಿಯೂ (ಹದಿನಾಲ್ಕನೆಯ ಶತಮಾನ) ಶ್ರೀಹರ್ಷ ಮತ್ತು ಚಿತ್ಸುಖರಂತೆ ವಾದಕುಶಲನಾದ ಬರಹಗಾರ. 
ತನ್ನ 'ವೇದಾಂತ-ತರ್ಕ-ಸಂಗ್ರಹ'ದಲ್ಲಿ ಅವನು ವೈಶೇಷಿಕರ “ದ್ರವ್ಯ, ಗುಣ, ಭಾವ, ಅಭಾವ, ಪರಮಾಣು, ಜಾತಿ, ಸಮವಾಯ' 
ಮುಂತಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತ ನಿರ್ಣಯಗಳಲ್ಲೂ, ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಲ್ಲೂ 
ಆನಂದಬೋಧ ಮುಂತಾದ ಪೂರ್ವಾಚಾರ್ಯರನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆನಿರ್ವಚನೀಯವೂ ಅಸದ್ವಸ್ತುವೂ ಟೆ 'ಅವಿದ್ಯೆ' 
ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾ ನದಿಂದಲೇ ಈ ಮಿಥ್ಕಾ ಜಗತ್ತು ಉಂಟಾಗಿರಬೇಕು. 

ಹದಿನಾಲ್ಕ ನೆಯ ಶತಮಾನದ ತ ೦ಂತ ಪ್ರಖ್ಕಾ ತ ಲೇಖಕರೆಂದರೆ ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯ ಮಾಧವ. ವೇದದ ಮಹಾ ಭಾಷ್ಕಕಾರರಾದ 
ಸಾಯಣರ ಸೋದರರು ಇವರು. 'ಪಂಚದಶೀ', “ವಿವರಣ-ಪ್ರ ಪ್ರಮೇಯಸಂಗ್ರಹ'. `ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ವಿವೇಕ', “ಶಂಕರ ದಿಗ್ವಿಜಯ', 
ಪ್ರಖ್ಯಾತ ತಾತ್ವಿಕ ಸಂಕಲನವಾದ `ಸರ್ವದರ್ಶನಸಂಗ್ರಹ' ಮುಂತಾದ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಇವರು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸುರೇಶ್ವರರ 'ೃಹದಾ 
ರಣ್ಯಕ-ಭಾಷ್ಯ- ಬಾಟ್‌ ಸಂಗ್ರಹವಾದ `ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕವಾರ್ತಿಕ ಇ ವನ್ನೂ ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯರು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಲ್ಲಿ 
ಇವರು ಪ್ರಕಾಶಾತ್ಮರ (ವಿವರಣ) ದಾರಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಅತ್ಯ ತ" ಜನಪ್ರಿಯ ಕೃತಿಯೆಂದರೆ ಪಂಚದಶೀ.. 
ಅದರ ಹದಿನೈದು ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯರು ತಾತ್ತ್ವಿಕ "ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ವನ್ನುಳ್ಳ ವಿವಿಧ ವೇದಾಂತ 
ವಿಷಯಗಳನ್ನು ವಿವೇಚಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲೇ ಅವರು ಚಿತ್‌ ಎಂದುದು ವಿಕಾರರಹಿತವಾದ, ಅಖಂಡವಾದ, ಸ್ವಪ್ರಕಾಶಮಾನ 
ವಾದ ವಸ್ತು, ಅದಕ್ಕೆ ಉದಯವೂ ಇಲ್ಲ, ಅಸ್ತವೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕೂಡ. ಶಾಶ್ವ ತವಾದ 
ಚಿತ್‌ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ಸುಷುಪ್ತಿಗೆ ಅದು ಸಾಕ್ಷಿಯೆಂಬುದು ಆ ಸ್ಥಿತಿಯ ಅನ ರತರದ ಸ ಮ್ಮೃತಿಯಿಂದ ಸ್ಥಾಪಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು 
ಶಾಶ್ವ ತವಾದ ಆತ್ಮ. ಈ ಆತ್ಮವು ವು ಅನಂದಸ ಒ್ವರೂಪಿಯಾದದ್ದು. ಏಕೆಂದರೆ ವಸ್ತು ಗಳಲಲ್ಲ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಿಯವಾದದ್ದು ಅದು. 


ಈ ಆತ ಒದ ಆನಂದಸ ಔರೂಪವು' ಪೂರ್ಣ ವಾಗಿ' ವ್ಯಕ್ತ ಅಥವಾ "ಅವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದ್ದರೆ ಲೌಕಿಕವಾಗಿ ನಾವು ಸುಖದ ಅನುಭವಗಳನ್ನು 


ಪಡೆಯುವ ವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಅನಂತ « ಆನಂದವನ್ನು "ಅವಿದ್ಯೆ'ಯು "ಅವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಿ ನಾವು ಏನಾಗಿದ್ವ್ದೇವೆಯೋ ಅದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ವಿದ್ಯಾ ರಣ್ಯರು “ಅಹಂ' ಎಂಬುದರಿಂದ ಸ್ನಯ 


ಸ್ವಯಂ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೇಪ ೯ಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸ್ವಯಂ ಎಂಬುದು ಪ್ರಥಮ. 
ಮಧ್ಯಮ ಮತ್ತು ಉತ್ತಮ ಪುರುಷಗಳೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಸಮಾನ. ಆದರೆ 'ಅಹಂ' ಎಂಬುದು. ಹಾಗಲ್ಲ. ಉತ್ತಮ ಪುರುಷಕ್ಕೆ 
ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾದದ್ದು 


ಎಂದು ಹೇ ಿದ್ದಾರೆ. ಸುರೇಶ್ವ ರ ಮತ್ತು ಸರ್ವಜ್ಞಾ ತ್ಮರಂತಲ್ಲದೆ ವಿದ್ಯಾರಣ್ಯರು ಸಾಕ್ಷಿಯು ಏಕಮೇವ 
ಚಿತ್ತಿನ ನಾಲ್ಕನೆಯ ವಿಧ ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮ », ಈಶ್ವ ರ ಮತ್ತು ಜೀವಗಳು "ದ ಮೂರು. ಸ್ಥೂಲ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಒಗಳೆಂಬ ಎರಡು 
ವಿಧವಾದ ದೇಹಗಳ ಭ ಸ್ರಮಾತ್ಮಕ ಅಧ್ಧಾ ರೋಪಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾದ (ಅಧಿಷ್ಕಾ ನ) ಸಾಕ್ಷಿಯ ಸ್ವರೂಪ ವನ್ನು ಕರ ಒಂದು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ವಿವೇಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸ್ಥೂಲ ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ದೇಹಗಳ. ಬದಲಾಗದ ಸಾಕ್ಷಿ ಅದು. ಈಶ್ವ ರನ ಉಪಾಧಿ 


ಯಾದ "ಮಾಯೆ' ಮತ್ತು ಜೀವದ ಉಪಾಧಿಯಾದ “ಅವಿದ್ಯೆ' ಗಳ. ನಡುವೆ: ವಿ ಣ್ಯರು ವಿಭಜ ಹ್‌ ರೇಖೆಯನು" ಎಳೆದಿದಾ ರೆ. 
ಈಶ್ವರ, ಜೀವಗಳೆರಡೂ ಬ್ರಹ್ಮ] ದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ಗಳು. 


ಹದಿನಾಲ್ಕನೆಯ ಶತಮಾನದ ಮತ್ತೊಬ್ಬ ಪ್ರಮುಖರಂದರೆ “"ರಾಮಾದ್ವಯ'ರು. “ವೇದಾಂತ-ಕೌಮುದೀ' ಮತ್ತು ಅದರ 


ಟೀಕೆಯಾದ ಸ "ಕೌಮುದೀ- -ವ್ಯ್ಕಾಖ್ಯಾನ'ಗಳು ಅವರ ಕ್ಷ ೈೈತಿಗಳು. ಜ್ಲಾ ನೆ ಸ್ಲೇಯಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕುರಿತ ಚಿಂತನೆಗಳು 


೧೯೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹಾಗೂ ಅದ್ವೈತದ ನಿರ್ಣಯಗಳ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು ಇವುಗಳಿಗೆ ನೀಡಿರುವ ಕಾಣಿಕೆಯಿಂದ ಈ ಕೃತಿ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾಗಿದೆ. ಮುಂದೆ, 
ಹದಿನೇಳನೆಯ" ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮರಾಜಧ ರೀಂದ್ರರು ಇದೇ ರೀತಿಯ ಜ್ಞಾನಜ್ಗೆ ಸ್ಲೇಯ “ವಿಚಾರ ಚರ್ಚೆ ಯನ್ನು ಕುರಿತ 
"ವೇದಾಂತ-ಪರಿಭಾಷಾ' ಕೃತಿಯನ್ನು ರಚಿಸಿದರು. ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ರಾಮಾದ್ವ ಯರಿಗೂ ಇವರಿಗೂ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ ಉಂಟು. 
ಸರಿಯಾದ ಜ್ತಾ ನ (ಪ್ರಮಾ) ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ ರಾಮಾದ್ವಯರು ಸಂವಾದಿತ್ವ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ತನ್ನ 
ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿರುವ ಜ್ಞಾನವು ಸರಿಯಾದದ್ದು. ಧರ್ಮರಾಜರು ನೀಡಿರುವ ಲೆಕ್ಷಣಕ್ಕಿಂತ ಇದು ತೀರೆ ಬೇರೆ. 
ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಹಿಂದೆ ತಿಳಿಯದಿದ್ದ ಮತ್ತು ನಿರಾಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲದ್ದನ್ನು ಸರಿಯಾದ ಜ್ಲಾ ಕ್ಲನವು ವಿಷಯವಾಗಿ ಹೊಂದಿರಬೇಕು. 
ಹೀಗೆ ರಾಮಾದ್ವಯರು ನೀಡಿರುವ ಲಕ್ಷಣವು ಧರ್ಮರಾಜರದ್ದಕ್ಕಿ ತ ಹೆಚ್ಚು ವಾಸ ಕ್ರವವಾದಿಯಾಗಿದೆ. “ಅಂತಃಕರಣ'ದಿಂದ 
(ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ) "ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಅಥವಾ ನಿಯಂತ್ರಣಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತೇ ಅರಿಯುವಂಥದು (ಪ್ರಮಾತೃ). 
ಅದು ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಸೇರುವುದರಿಂದ (ಸಂಬಂಧಿತವಾಗುವುದರಿಂದ ) ವಸ್ತು ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯೊಂದಿಗೆ 
(ಎಂದರೆ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಪರಿಮಿತವಾದ ಚಿತ್ತಿನೊಂದಿಗೆ) ಒಂದಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಜ್ಲಾ ತೃ ಜೆ ಸ್ಲೇಯಗಳೆರಡೂ ಒಂದೇ ವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ 
ಸೇರಿರುವುದರಿಂದ (ಸಂಬಂಧ ಪಡೆದಿರುವುದರಿಂದ) ಜ್ಲಾ ಪನಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ “ಇದು ನನ್ನಿಂದ ತಿಳಿಯಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ.” ಎಂಬುದಾಗಿ ಸೇರಿ 
ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತವೆ.*8 ಅವಿದ್ಯೆಯು ಚಿತ್ತಿನ ಮೇಲೆ ಆಧ್ಯಾರೋಪ ಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಷಯವನ್ನೂ ಮುಚ್ಚಿರುವ 
ಅವಿದ್ಯೆ ಯ ತೆರೆಯನ್ನು ವೃತ್ತಿಯು ಹರಿದು ಒಳನುಗ್ಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ. ಆನಂದಜ್ಞಾನರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿ, ಎಷ್ಟು ಜ್ಗಾ ನ 
ಗಳಿವೆಯೋ ಅಷ್ಟೇ ಅಜ್ಞಾನಗಳು ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾ ನದ ತೆರೆಗಳಿವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಞಾನವೂ ಒಂದು ಅಜ್ಜಾ ನವನ್ನು. ಮಾತ್ರ 
ಹೋಗಲಾಡಿಸುತ್ತ ದೆ.ಜ್ಞ್ಲಾ 'ವದಲ್ಲಿ " ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ'ದ "ಉತ್ಪತ್ತಿ, " ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ'ದ ಅರಿವು ಮುಂತಾದ ಸಮಸ್ಯೆ ಗಳನ್ನೂ ರಾಮಾದ್ದ ಯ 
ಮತ್ತು ಧರ್ಮರಾಜರು “ಚರ್ಚಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ತಾನಾಗಿಯೇ (ಸ್ವತಃ) ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ 
ಅರಿಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಿಗೆ ಹೊರತಾಗಿ ಬೇರೆ ಯಾವುದೇ ಮೂಲದಿಂದಲೂ ಅದು ಹುಟು ವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ 
ಅರಿವೂ ತನಗೆ ತಾನೇ (ಸ್ವ ತಣ ಉಂಟಾಗುವಂಥದು, ಎಂದರೆ ಆನಂತರದ “ದೋಷದ' ಜ್ಞಾನವು ಅದರ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು 
ಹೋಗಲಾಡಿಸದಿದ್ದರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಞಾನವೂ ಪ್ರಮಾಣ ಎಂದೇ ಅರಿವಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ಜ್ಞಾನದ "ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು' 
ಉಂಟಾಗುವುದು “ದೋಷ'ಗಳಿಂದ (ವಿರೂಪಗೊಳಿಸುವ ಅಂಶಗಳು) ಮತ್ತು ಅದು ಅರಿವಿಗೆ ಬರುವುದು ಅನಂತರದ (ಅನುಮಾನ 
ಮುಂತಾದ) ಜ್ಲಾ ಲನದಿಂದ. 
ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರ ಸ್ವಾತ್ಮೈಕವಾದ 

ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಖರವಾದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವುಳ್ಳವರು ಎಂದರೆ ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರು (ಹದಿನೈದನೆಯ 
ಶತಮಾನ ಅಥವಾ ಹದಿನಾರನೆಯ: ಶತಮಾನದ ಆದಿಭಾಗ). ತಮ್ಮ "ವೇದಾಂತ-ಸಿದ್ಧಾಂತ-ಮುಕ್ತಾ ವಳೀ' ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ (ಇದಕ್ಕೆ 
ನಾನಾ ದೀಕ್ಷಿತರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿದ್ದಾ ರೆ) “ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ- -ವಾದ' ಅವ್‌ "ವೇದಾಂತಸ್ವಾತ್ಮೆ ಮೈಕವಾದ' ವನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದರು. 
ಈ ವಾದದ ಮೂಲವನ್ನು ಗಾಡಪಾದ, ಮೆಂಡನ, ವಾಚಸ್ಪತಿ ಇವರ ಬರಹಗಳಲ್ಲಲ್ಲದೆ ಶಂಕರರ ಕೆಲವು ಹೇಳಿಕೆಗಳಲ್ಲೂ ಗುರುತಿಸ 
ಬಹುದು.4* ಶಂಕರರ ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಯನ್ನು ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣವಾಗಿ ಹೊಂದಿ ಮಿಥ್ಯಾ ಜಗತ್ತು 
ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಸತ್ಯವಾಗುತ್ತಿದ್ದರೆ, ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದ್ದ ವೇದಾಂತದ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗೆ ಗದಾಪ್ರಹಾರ 
ವಾಯುತು. 'ಂಕರರಿಗೂ ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಗೂ “3 ಜಗತ್ತು ಜ್ಞಾ ತೃವಿನಷ್ಟೇ (ಮನಸ್ಸಿನಷ್ಟೇ) ಸತ್ಯ. ಪ್ರಕಾಶಾ 
ನಂದರಿಗಾದರೋ ಜಗತ್ತು ಅದರ ಗೋಚರಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿ ನದೇನೂ ಅಲ್ಲ "[ದೃಷ್ಟಿರೇವ ಸೃಷ್ಟಿಃ. ಬ್ರಹ್ಮ ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ “ಪ್ರಾತಿಭಾಸಿಕ,' ತೋರಿಕೆಯಾಚೆಗೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ (ಅಜ್ಜಾ ತಸತ್ವ). ಅವಿದ್ಯೆಯು ಒಂದೇ. ಈ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ 
ಅಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಕ ಬಂಧನವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಜೀವನೂ ಏಕಮಾತ್ರ ವೇ. ಜಗತ್ತಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿರುವುದೂ ಜೀವಿಯ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಅದೂ ನೋಡುತ್ತಿರುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ. ಅಸ್ತಿತ್ವದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಇ ಎಂಬುದೊಂದಿಲ್ಲ. ಜಗತ್ತು 
ಶುಕ್ತಿ. -ರಜತದಂತೆ (ಬೆಳ್ಳಿ ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿದ ಚಿಪ್ಪಿನಂತೆ) ಅಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸವೇಕ ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ಶುದ್ಧ ಆತ ವೇ ಆಶ್ರಯ 
ಮತ್ತು ವಿಷಯ. ಅಜ್ಞಾನದ ಉಪಾಧಿಯ ಮೂಲಕ ಶುದ್ಧ ಆತ ಒವು ಜೀವಭಾವವನ್ನು ಪಡೆದು ದೇವತೆಗಳು, ಪ್ರಾಣಿಗಳು 
ಮುಂತಾದುವುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜಗತ್ತನ್ನು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆ ಎಲ್ಲವೂ ಕೂಡ ಸ್ವಪ್ನದಲ್ಲಿನಂತೆ ಕಲ್ಪ ನೆಯೇ. ಜೀವರುಗಳ 
ತೋರಿಕೆಯ ಅನೇಕತ್ವ ಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ದೇಹಗಳ  ಅನೇಕತ್ವ. ಏಕವೂ, ಸ ಸ್ವಯಂಪ್ರ ಪ್ರಕಾಶವೂ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಆನಂದಸ್ವ ರೂಪವೂ ಅನಂತವೂ 
ಆದ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಈ ಅಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಕ ಲೌಕಿಕವಾದ ಜೀವ ತಾನು ಎಂಬುದಾಗಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.50 ಮತ್ತೆ ಜೀವವು 
ಮುಮುಕ್ಚು ವಾದಾಗ (ಮೋಕ್ಷಕ್ಕಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸುವಾಗ) “ಶ್ರವಣ' ಮುಂತಾದ ವಿಧ್ಯುಕ್ತ "ಸಾಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಅವು 
ಕೂಡ ಸ್ವಪ್ಪ ೈದಲ್ಲನಂತೆ ಕಲ್ಪಿತವೇ. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿ, ತನ್ನ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ನಿಜವಾದ ಮೋಕ್ಷಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಆಗಂತು ಬೇರೆ ಯಾವುದೇ ಜೀವವಾಗಲಿ ಜಗತ್ತಾಗಲಿ ಉಳಿದಿರುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರು 
“ಏಕಜೀವವಾದ' ವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಭಾವನಾವಾದ (ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ- -ವಾದ)ವು ಅತಿರೇಕವೆಂಬ ರೂಪ 


ದಲ್ಲಿರುವುದಕ್ಕೆ ಇದೇ ಆಧಾರ. 


೧೯೧ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಅಜ್ಞಾ ನಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ "ಅಜ್ಞಾನವೇ' ಜಗತ್ತಿಗೆ ಪ (ಜಗದ್ದಸ್ತು), ತಾವೂ 
ಬದಲಾವಣೆಯಿಲ್ಲದ್ದಾದುದರಿಂದ ಅದು ಒಂದು ಕಾರಣವಾಗಲಾರದು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣ ತ ು ಸ 
ವುದೇಕೆಂದರೆ ಅದು “ಅವಿದ್ಯೆ'ಗೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ.5! ಜಗತ್ತು ತ್‌ ರೂಪಾಂತರ (ವಿವರ್ತ) ಇ 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಅನುಭವಿಸುವ ತೋರಿಕೆಯ ದ್ವಂದ್ವ ಅದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಜಗತ್ತು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಕ ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ಬರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ವಿವರ್ತವಾದದ ನೆಪವನ್ನು ಒಡ್ಡಿರುವುದು ಕೂಡ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತಿಯ ಸಮಾಧಾನಕ್ಕಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾಯೆ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳಿಗೂ, ಮೊಲದ ಕೊಂಬಿನಂತೆಯೇ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ (ತುಚ್ಛ). ಆತ್ಮ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಾರಬ್ಬ (ಕರ್ಮ) ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾನದ ಲೇಶವೂ ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂಬುದರ ಆಧಾರದ 
ಮೇಲೆ ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರು “ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ'ವಾದವನ್ನು ಕೂಡ ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ವೇದಾಂತದ ಉಪದೇಶಕನು ಮುಕ್ತನಲ್ಲ. ಅವನು 
ಭ್ರಮಾಕಲ್ಪಿತ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಆದರೂ ವೇದಗಳು ಮಾಡುವಂತೆ ಉಪದೇಶ ನೀಡಿ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ (ನಮ್ಮನ್ನು) ಒಯ್ಯುವುದಿಲ್ಲ.52 ಅಂತಿಮ 
ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಅವರು ದ್ವೈತ ಅಥವಾ ಅದ್ವೈತ ಎಂದು ಹೇಳದೆ ಚಿದ್ಧನವಾದ ಶುದ್ಧ ಆತ್ಮ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. 


ಭಾಮತೀಪಂಥದ ಅಪ್ಪಯ ದೀಕ್ಷಿತರು 


ಅಪ್ಪಯ ದೀಕ್ಷಿತರು (ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನ) ಸರ್ವತೋಮುಖ ಪ್ರತಿಭೆಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು, ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಾಂತದ 
ಸಮನ್ವಯಕಾರರಾದ ಲೇಖಕರು. ಅನೇಕ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಅವರು ರಚಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ (ಛಾಮತೀ ಮೇಲಣ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೆ 
ಟೀಕೆಯಾದ) 'ವೇದಾಂತಕಲ್ಪತರು-ಪರಿಮಳ' ಮತ್ತು ಶಾಂಕರ ವೇದಾಂತದ ವಿವಿಧ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರ ದೃಷ್ಟಿಗಳ ಸಂಕಲನವಾದ 
"ಸಿದ್ಧಾಂತಲೇಶಸಂಗ್ರಹ'ಗಳು ತುಂಬ ಗೌರವದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿವೆ. ಅಪ್ಸಯ ದೀಕ್ಷಿತರು ಶಂಕರರ ಅದ್ವೈತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದ 
ಪ್ರಬಲ ಪ್ರತಿಪಾದಕರಾದರೂ, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಶ್ರೀಕಂಠರು ಬರೆದಿರುವ ಶೈವ ಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ “"ಶಿವಾರ್ಕಮಣಿ-ದೀಪಿಕಾ' ಎಂಬ 
ಟೀಕೆಯನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವಿಶಿಷ್ಟನಾದ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಂದರೆ ಶಿವನೇ ಪರಮವಸ್ತು ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ಅಪ್ಪಯ ದೀಕ್ಷಿತರು ಆ ಕೃತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ಬೆಂಬಲ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಅದ್ವೈತಿಗಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ಉದ್ದೇಶ ಅಖಂಡವಾದ ಆತ್ಮತತ್ತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದೇ ಹೊರತು 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜಗತ್ತಿನ ವಾಸ್ತವಾಂಶಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಲ್ಲ ಎಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 


ಮಧುಸೂದನ -- ತಾರ್ಕಿಕ ಹಾಗೂ ಸಮನ್ವಯಕಾರ 


ಅನಂತರದ ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತಿಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಖರಪ್ರಾಯರಾದವರು ಮಧುಸೂದನ ಸರಸ್ವತಿ (ಹದಿನಾರನೆಯ ಶತಮಾನ). 
ಅವರು ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಕೃತಿರಚನೆ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದವು "ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಿ', "ಅದ್ವೈತ-ರತ್ನ-ರಕ್ಷಣ', 
“ವೇದಾಂತಕಲ್ಪಲತಿಕಾ.' ಇವಲ್ಲದೆ "ಸಿದ್ಧಾಂತಬಿಂದು', "ಸಂಕ್ಷೇಪ ಶಾರೀರಕ ಸಾರಸಂಗ್ರ ಹ' ಇತ್ಯಾದಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನೂ ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಆದರೆ ಅವರ ಮೇರುಕೃತಿ ಅದ್ವೈತಸಿದ್ಧಿ. ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಇಲ್ಲಿನವರೆಗೆ ಅದೇ ಕೊನೆಯ ಮಾತು. 
"ನ್ಯಾಯಾಮೃತದ' ಕರ್ತೃವಾದ ಮಹಾತಾರ್ಕಿಕ, ದ್ವೈತಿ ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥರ ಉಗ್ರವಾದ ದಾಳಿಗಳನ್ನು ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಎದುರಿಸಲು 
ಅದ್ವೈತಕ್ಕೆ ಔಚಿನನ್ನು ಬಾ “ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಿ.' ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ಮೂರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿವೆ. ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದ 
ಸರಸ್ವತಿಯ ಲಘುಚಂದ್ರಿಕಾ' ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು ಅದ್ವೆ ೪ತಿಗಳು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವದ ವಾದಗಳನ್ನೂ 
ಸ ಶಿ ಭ್ರ ಅ ಇ 
ಸೂಗ್ಗಳನ್ನೂ ಜ್‌ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾ | ಆದ್ವರಿಂದ ಅದ್ವೆ ಠತಸಿದ್ಧಿ ಯ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲೇ ಮಧುಸೂದನರು 'ನ್ಯಾಯಾಮೃತ'ದ 
ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ತಮ್ಮ ಹಿಂದಿನವರು ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದ ಈ ಐದು ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ಪುಷ್ಟಿಕರಿಸಿ 
ದ್ದಾರೆ: (1) ಸತ್‌ ಮತ್ತು ಅಸತ್‌ಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು .- (2) ಸ್ವಾಧಿಷ್ಕಾನದಲ್ಲೇ ನಿರಾಕರಿಣೇಯವಾದದ್ದು. (3) ಸಮ್ಮಕ್‌ 
ಗೋಚರದಿಂದ ನಿರಾಕರಣೀಯವಾದದ್ದು..(4) ಅದಿಲ್ಲದೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಬೇರೊಂದಾಗಿ ತೋರುವುದು.33 . (5) ಸತ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಜನ 

೧. ಬ್ರ ಸ 

ವಾದದ್ದಾಗಿದ್ದರೂ ಇರುವಿಕೆಯಾಗಿ ತೋರುವ ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳದ್ದು. ಮಿಥ್ಯಾತ್ಚ ಎಂದರೆ ಮೊಲದ ಕೊಂಬಿನಂತೆ ಅನಸ್ತಿತ್ವ ಎಂದು 
ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಮೊಲದ ಕೊಂಬು ಇರುವಂತೆ ಎಂದು ತೋರುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಅದರಿಂದ ಏನೂ ಪ್ರಯೋಜನವೂ ಇಲ 
ಆದರೂ ಮಿಥೈೆಯು ಶಾಶ್ವತವೂ ನಿರ್ವಿಕಾರವೂ ಆದ ಸತ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆ. ಜಗತ್ತಿಗೆ (ಕೇವಲ) ಅಸ್ತಿತ್ಸ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದು 
ಬಹ ತೋರುತ್ತದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸಲು ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಒಡ್ಡುವ ಹೇತುವೂ ಕೂಡ ದೋಷರಹಿತ 
ವಾ - ದೃಶ್ಯತ್ತ, ಜಡತ್ನ, ಮತ್ತು ಪರಿ ಪ ಸ 
ಸ ತ್ವ ತೆ ಶಿ ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನತ್ವ (ಪರಿಮಿತತೆ) ಗಳು ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಸಾಕಾದಷ್ಟು ಆಧಾರ 

ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥರ ಮತ್ತೊಂದು ವಾದವೆಂದರೆ (ಜಗತ್ತಿನ) ಮಿಥ್ಕಾತ್ನವು 
ಬರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು. ಮಿ ವ್ರಸ ತ ಸು 

್ರ - ಖಥ್ಯಾತ್ವವು ಸರಿಯಲ್ಲವಾದರೆ ಜಗತ್ತು ಸತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಹೀಗಿದೆ: ದೃಶ್ಯತ್ವವು ಮಿಥ್ಯಾತ್ವದ ನಿರ್ಧಾರಕ, ಮಿಥ್ಯಾ 
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ಸರಿಯಾದದ್ದಾ ದರೆ. ಆಗ ಅದ್ವೆ ೪ತಕ್ಕೆ ಭಂಗ 
ಇದಕ್ಕೆ ಮಧುಸೂದನರು ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ 
ತ್ವವೂ ಅರಿವಿಗೆ ಸಿಕ್ಕುವಂಥದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ 


೧೯೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಜಗತ್ತಿನಷ್ಟೇ ಮಿಥ್ಯೆ. ಸತ್ಯತ್ವ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವಗಳಿಗೆ ಎಲ್ಲೂ ಸಹ - ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ದಾ ೃಿಂಶಗಳು. 
ಆದರೆ ಅವು ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋ ಧಿಗಳಲ್ಲ. ತತ್ಪ ರಿಣಾಮವಾಗಿ ಒಂದರ ಐರಾಕರಣ ಅಥವಾ ಮಿಥ್ಕಾತ ವು. ಇನ್ನೊ ಂದರೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ 
ಬ ಸತ್ಯತ್ವಕ್ಕೆ ಭಂಗ ತರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೊಲದ ಕೊಂಬಿನಂತಹ ಅಸದ್ವಸ ಸವಿನಲ್ಲಿ ಸ ತೃತ್ವ ರ್ಟ 1 ಇಲ್ಲ. ಹೇಗೆಂದರೆ. 

ಸುತ್ವ ಮತ್ತು ತ ರತ್ವಗಳೆಂಬ ವಿರುದ್ದಾ ಫಿಂಶಗಳೆರಡೂ ಆನೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ನಿರಾಕರಣೀಯವೋ ಹಾಸೆ, ಹೀಗೆ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 
ಡ್‌ 'ಸತ್ಯತ್ವ ಮಿಥ್ಕಾತ್ವಗಳೆರಡೂ ಮಿಥ್ಯೆ ಯೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವೆರಡೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮತ್ತು “ದೃಶ್ಯ'. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಗಾ _್ಲನವು ದೊರೆ 
ತೊಡನೆಯ ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಭಂಗ ಬರುತ್ತದೆ. ಸತ್ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಹೊಂದಿ ಅದರ ಮೇಲೆ ಜಗತ್ತು. ಆರೋಪಿತ 
ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಅದೂ ಸತ್ಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. "ಸನ್‌ ಘಟಃ' (ಮಡಕೆಯು ಇದೆ) ಎಂಬಂತಹ ಜ್ಞಾ ನದಲಿ 
ನಾವು ಕಾಣುವುದು ಬ್ರಹ್ಮದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನೇ. ಡಿ 

ಮಧುಸೂದನರು ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಅನೇಕ ವಾದಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿಯೂ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿಯೂ ಪುಷ್ಟೀಕರಿಸಿ 
ದ್ದಾರೆ. ತನ್ಮೂಲಕ ಅವರು ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದ ಮಿಥ್ಯಾ ಜಗತ್ತನ್ನು ವಿವರಿಸ ಲು ಯಾವುದೇ ವಾದವನ್ನು ಬೇಕಾದರೂ 
ಆಶ್ರಯಿಸಬಹು ದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದ್ವೈತಿಗಳ ಮುಖ್ಯವಾದ ಆಸಕ್ತಿ ಕ್ಷಿಯಿರುವುದು ಏಕಮೇವ ಪರಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ. ಎಂಬುದನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗೆ ಅವರು ಜೀವರುಗಳ ಏಕತೆಯನ್ನೂ ಅನೇಕತೆಯನ್ನೂ ಅಜ್ಜಾ ಕ್ಲನಗಳ ಕತೆಯನ್ನೂ 'ಅನೇಕತೆಯನ್ನೂ 
ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ "ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅಜ್ಞಾನದ ಆಶ್ರಯ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜೀವ "ಎಂದೂ ಜಗತ್ತು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಎಂದೂ, 
ಅದೇ ಜಗತ್ತಿನ. ಬಗೆಗೆ "ದೃಷ್ಟಿ- `ಸೃಷ್ಟಿ- -ವಾದವು' ನಿಜವೆಂದೂ ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ವೇದಾಂತದ ವಿದಾ ರ್ಥಿಗಳಿಗೆ 
ಅವರವರ `ಅಧಿಕಾರಕ್ಕೆ' ತಕ್ಕ ಂತೆ "ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸಿದ್ದಾ ತಂತಗಳನ್ನು ಅವರು ವಿಧಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸ್ವಯಂ ಭಕ್ತರಾದ ಅವರು ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು 
ಅದ್ವೆ ತತ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ನಿರ್ಗುಣಬ್ರಹ್ಮ ಗಳ ನಡುವೆ ಸಮನ್ವ ಯವನ್ನು ಸುಲ ಭವಾಗಿ ಕಲ್ಪಿ ಸಬಲ್ಲವರಾದರು. ಹೀಗೆ, ನಿರಾಕಾರ 
$ ಹ್ಮ ವನ್ನು ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಅಧ್ಯಾಯವು ಮುಗಿದ ಕೂಡಲೆ ತಮಗೆ ತಿಳಿದಂತೆ. ಪರಮ `ಶ್ರೇಷ್ಠ'ವಾದ ಇಷ್ಟ 
ದೈವ ಕೃಷ್ಣನನ್ನು ಕುರಿತು ಅತ್ಯಂತ ೨. 0..! ಪ್ರಾರ್ಥನಾ ಲಹರಿಯನ್ನೇ ಹರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ಇತರ ಜೆಳವಣಿಗೆಗಳು 


ಕಾಶ್ಮೀರಕ ಸದಾನಂದರು (ಹದಿನೇಳನೆಯ ಶತಮಾನ) ಮಹಾ ತಾರ್ಕಿಕರು; ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನೂ, ತತ್ವಪಂಥ 
ಗಳನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಿದವರು. ಜೀವದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ಮಧುಸೂದನರಂತೆ ಅವರೂ ಬಿಂಬ ಮತ್ತು ಪರಿಮಿತಿಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸಮನ್ವಯ ಮನೋಭಾವವನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಬೆಂಬಲ ನೀಡಿ ಅವರು ಈ ವಾದಗಳು ಅಡ್ವೆ ತಿಗಳಿಗೆ 
ಅಷ್ಟೇನೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. “ಅದ್ವೆ ತಃ ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿ' ಎಂಬ ತಮ್ಮ ಸೊಗಸಾದ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ 'ಏಕ- ಜೀವ ವಾದ' 
ಮತ್ತು "ದೃಷ್ಟಿ-ಸೃಷ್ಟಿ-ವಾದಗಳನ್ನು' ಬೆಂಬಲಿಸಿ ಜದ ಮುಖ್ಯವೂ ಅಂತಿಮವೂ ಆದ ವೇದಾಂತ ನಿರ್ಣಯ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. 

ಮೇಲೆ ಚರ್ಚಿಸಿದ ಲೇಖಕರು, ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು ಅಲ್ಲದೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಮೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಶತಮಾನದಲ್ಲೂ ಅದ್ವೈತ 
ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ವತಂತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನೂ ಬರದ ಪ್ರತಿಭಾವಂತ ಲೇಖಕರ ಮಹಾಸಮೂಹವೇ ಇದೆ. 
ಸ್ವಯಂ ಪ್ರಕಾಶಾನಂದರ” "ವೇದಾಂತ-ನ್ಯಾಯ- “ಭೂಷಣ, ನಾರಾಯಣ ಸರಸ ತಿಯ `ವಾರ್ತಿಕ'ಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಬಹುದು. 
ಅವೆರಡೂ “ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ' ಶಾಂಕರಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳು. 


ಅದ್ವೆ ಯಫತದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು 


ಅದ್ವೈತ ಎಂಬುದು, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಥ ರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ, ಭಾವನಾವಾದವಲ್ಲ. ಅದು ನಿಜವಾಗಿ ಜನರು ಈ 


ಪದವನ್ನು ಬಳುಬಹುದಾದರೆ: “ಬ್ರಹ್ಮ; ತ್ತ ಎನ್ನಬೇಕು. ವಸ್ತುನಿಷ್ಠವಾದ ಜಗತ್ತು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಜ್ಞಾತೃನಿಷ್ಕ ಜಗತ್ತು ಕೂಡ 
ಜ್ಞಾತೃ ಜೆ ಡೆ ರಹಿತವಾದ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯಸ್ವರೂಪಿಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮದ ಮೇಲೆ ಆರೋಪಿತವಾದದ್ದಾ. ಏಕವೂ ವಿಶೇಷಣ 
ಹಿತವೂ ಆದ ಬ್ರ ಹೃವೊಂದರಿಂದಲೇ ಜಃ ನಾನಾತ ಕದ ಜಗತ್ತನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ಪೂರ್ಣ ಅರಿವಿನಿಂದ 
ಅದ್ವೆ ಆತವು ಮಾಯೆಯೆಂಬ ಅನಿರ್ವಚನೀಯ ಮಿಥ್ಕಾ ತತ್ತ ಎವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿತು. ಇದೇ ಅನಿರ್ವಚನೀಯ ಜಗತ್ತಿನ ತೋರಿಕೆಗೂ, 
ದೋಷಗಳಿಗೂ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವಕ್ಕೂ ಕಾರಣವಾಗಿರಬೇಕು ಎಸಕ. ಆದ್ಯ ತವಾಗಿ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿದಾಗ ಅನಿರ್ವಚನೀಯ 


ಎಂದು ತೋರುವ ಎಲ್ಲ ಸಂಗತಿಗಳ ನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನೂ ವಿವರಿ ಸಬಲ್ಲದ್ದು ಮಾಯೆ. ಮಾತ್ರವೇ. "ಮಾಯೆಯು ಸದ್ವಸ್ತುವೂ 
ಅಲ. ಅಸದ್ದಸ್ತುವೂ ಅಲ್ಲ, ಆದ್ರರಿಂದ ಕೇವಲ ಸದ್ವಸ್ತುವಾದ ಅದ್ವೆ ತಕ್ಕೆ "ಬಾಧೆ ತರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯ (ಕಾಲ, ದೇಶ, 

ರಣಗಳ) ವಿಚಾರದ ದ ೈಶ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾಗಿದ್ದರೂ ಪರತತ್ವ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವೇ 
ಇಲ್ಲ. ಸಂದೇಹಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಲಿ, ನಿರಾ ಸುವುದಕ್ಕಾಗಲಿ ಸಾಧ್ಯ ವೇ ಇಲ್ಲದ "ನಿರಪೇಕ್ಷ “ನೆಲೆ' ಎಂದರೆ “(ಛೂಮಿ', ಅಧಿಷ್ಠಾ ನು 


೧೯೩ 
ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ 


ಮಾನವನ ಆತ್ಮವು ಮುಕ್ತವಾದದ್ದು ಎಂದು ಅದ್ವೈತವು ಘೋಷಿಸಿದೆ. ಆ ಆತ್ಮದ ಅಗಾಧವಾದ ಇ ನ ನ 
ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನೂ ಅದು ಕಂಡುಹಿಡಿದಿದೆ. ಜೀವನೇ ಬ್ರಹ್ಮ ಕ ಸಾರಿ ಅದು |” ವ ವ ಸ ಸ 
| ಯ ಚಿಂತನೆಯ ಆಕರ್ಷಣ ಕೇಂ 0 
ಈಶ್ವ ರವಾದಿಯಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಅದ್ವೈತವು ಭಾರತೀ ತ ಬ | 
ಯಿಸಿದೆ. ಅತ್ಯಂತ ಭವ್ಯವೂ, ಅನುಪಮವೂ ಆಗಿರುವು 
ವೊಂದರಿಂದ ಮಾನವನ ಆತ್ಮಕ್ಕೇ ವರ್ಗಾ ಇ ಗ ಎ 
“ಸಕಲಕ್ಕೂ ಎಡೆಮಾಡಿಕೊಡುವ ಸಿದ್ಧಾಂ 
ಮಹಾ ಆಚಾರ್ಯರಾದ ಗಂಡು ಕರೆದಿರುವಂತೆ ಕ ಚು 
ದಕ್ಕೂ ಸರಿಯಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ನೀಡಿ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒ 
ವಾಗಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಚಿಂತನೆಯ ದೃಶ್ಯಾವಳಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂ 
ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಜಗ ಬವಂಥದ್ದು ಅದು. ಇಂಥ ಸರ್ವಾಶ್ರಯಿಯೂ ಸಂಶ್ಷೆ ಕ್ಲೇಷಕವೂ ಆದ ಮನೋಭಾವವೇ 
ವೇದಾಂತವನ್ನು ಭವ್ಯ ಹ. ಗಡ ಮೇಲೇರಿಸಿ ಭವಿಷ್ಯದ ವಿಶ್ವತತ್ತ್ವವಾಗುವ ಪದವಿಯನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಟ್ಟಿ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಪ್ರೊ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ, ಮಹಾಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯ ಕುಪ್ಪುಸ್ವಾಮಿಶಾಸ್ತ್ರಿ ಮುಂತಾದ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಇಬ್ಬರೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾ ರೆ. 


2 ಬ್ರಹ್ಮಸಿದ್ಧಿ, 7 ಅಲ್ಲೇ, 

ತಿ ಅಲ್ಲೇ, ] 8 ಅಲ್ಲೇ, 

4 ಅಲ್ಲೇ, ] 9 ಅಲ್ಲೇ,] 

5 ಅಲ್ಲೇ, ] 10 ಅಲ್ಲೇ, 11] 

6 ಅಲ್ಲೇ, 111 

11 "ಸಂಬಂಧ ವಾರ್ತಿಕ': “ಅವಿದ್ಯಾ$ ಸ್ಯೇತ್ಯವಿದ್ಯಯಾ ಮೇವಾಸಿತ್ಹಾ ಪ್ರಕಲ್ಪ್ಯತೇ, ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ-ದೃಷ್ಟ್ವಾತ್ವವಿದ್ಯೇಯಂ ನ ಕಥಂಚನ 
ಯುಜ್ಯತೇ'. 


12 ಬಂಧ ವಾರ್ತಿಕ': “ಕಲ್ಪ್ಯಾವಿದ್ಯೈವ ಮತ್ಪಕ್ಷೇ ಸಾ ಚಾನುಭವಸಂಶ್ರಯಾ', 

13 "ಸಂಕ್ಷೇಪ-ಶಾರೀರಕ', ] 

14 “ಸಂಬಂಧ ವಾರ್ತಿಕ': “ಅತೋ ಮನೋತ್ಥ -ವಿಜ್ಞಾನ-ಧ್ವಸ್ತಾ ಸಾಪ್ಯೇತ್ಯಥಾತ್ಮತಾಮ್‌'. 

15 “ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ-ವಾರ್ತಿಕಾ' : "ದ್ವೆ ವಿಧ್ಯಂ ಚಾವಿದ್ಯಯಾ ನಚ ಯುಕ್ತಾ 8ವಸೀಯತೇ, ಐಕಾತ್ಮ್ಯ ಮಾತ್ರ ವಸ್ತುತ್ವಾದ- 


ವಿದ್ಯ ಆಕೈವ ಯುಜ್ಯ ತೇ.' 


16 ದೋಷವನ್ನು ಕುರಿತಂತೆ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪಂಥಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಾದಗಳನ್ನು ಮಂಡಿಸಿವೆ. ಜ್ಲಾ ನ 
ವೂಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಇವು ವಹಿಸುವ ಪಾತ್ರ ಮುಖ್ಯಃ ವಾದದ್ದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಧಾನವಾದವು : (1) ರಾಮಾನುಜೀಯರ 
“ಸತ್‌-ಖ್ಯಾತಿ (2) ಬೌದ್ಧರ “ಆತ್ಮ-ಖ್ಯಾತಿ' ಮತ್ತು 'ಅಸತ್‌-ಖ್ಯಾತಿ', 3) ಮೀಮಾಂಸಕರ “ಅಖ್ಯಾತಿ', (4) ತಾರ್ಕಿಕರ 
(ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈ ಶೇಷಿಕೆ ಪಂಥಗಳ) 'ಅನ್ಯಥ -ಖ್ಯಾತಿ' ಅಥವಾ 'ದಿಪರೀತ- -ಖ್ಯಾತಿ' ಮತ್ತು (5) ಅದ್ವೆ ಆತಿಗಳ "ಅನಿರ್ವಚ 
ನೀಯ-ಖ್ಯಾ ತ್ರಿ 

ಮೀಮಾಂಸಕರ “ಅಖ್ಯಾತಿ ವಾದದ' ಪ್ರಕಾರ ದೋಷದಲ್ಲಿ ಇರುವುದು “ಅಖ್ಯಾತಿ' ಮಾತ್ರ. ಎಂದರೆ ಜ್ಲಾ __ನಲೋಪ 
ವಿದೆಯೇ ಹೊರತು ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯ ಮಿಥ್ಯಾ ಗ್ರಹಣ ಅಥವಾ ಅನ್ಯಥಾ ಗ್ರ ಹಣ. ("ಆಚರಣೆ' ಅಥವಾ ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆ) 
ಇಲ್ಲ. “ಇದು ಬೆಳ್ಳಿ? ಎಂಬಂಥ ದೋಷದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಪ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಿಧದ ಜ್ಞಾ ನಗಳಿವೆ. ಒಂದು ಗ್ರಹಿಸುವಿಕೆ, ಇನ್ನೊಂದು ಸೃ ಸ್ಮೃತಿ. 
“ಇದು' ಎಂಬ ಭಾಗವು ಪ ಪ್ರಸ್ತುತ ವಸ್ತು ಶವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವಿಕೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದರೆ, “ಬೆಳ್ಳಿ' ಎಂಬುದು ಮತೆ ಲ್ಲೋ ನೋಡಿದ್ದ 
ವಸ್ತುವಿನ ನೆನಪಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ಎರಡು ಜ್ತಾ ಪ್ಲಿನಗಳೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕ, ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧವು ಕಲಿ ಶಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಈ ಎರಡು 
ಜ್ಞ್ಞಾನಗಳೂ ಅವುಗಳ ವಸ್ತು ಗಳೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ (ಆಸಂಸರ್ಗಾಗ್ರಹ) ಎಂಬ ಗ್ರಹಿಕೆ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು ಒಂದೇ ಅರಕೆ ಈ ಆ; 


ದಲ್ಲಿ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಯಾವ ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆಯೂ ಇಲ್ಲ, ಎಂದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತು ವನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ಎಂದು ತಪ್ಪಾಗಿ ಗ್ರಹಿ 
ವಿಕೆ ಇಲ್ಲ (ಅನ್ನ 'ಥಾ ಗ್ರಹ). 


ನೈಯಾಯಿಕರೂ, ವೈಶೇಷಿಕರೂ ಈ ವಾದವನ್ನು ವಿ 
ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಅಥವಾ ಅನ್ಯಥಾ । ಗ್ರಹಣ ಇಲ್ಲದೇ ಇರು 
ಇನ್ನೊಂದೆಂದು (ಅನ ಥಾ) ತಿಳಿಯುವುದು (ಖ್ಕಾ ತ್ರಿ 


ರೋಧಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಯಾವ ದೋಷದಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ, ಒಂದು ತಪ್ಪು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಅವರ ವಾದ. ದೋಷ ಎಂದರೆ ಒಂದನ್ನು 
) ಎಂದೇ ಅರ್ಥ, ಎಂದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಏನಾಗಿದೆಯೋ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅದಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯದು ಎಂದು ತಿಳಿಯುವುದು. ವಾಸ ಔವ್ಯದಲ್ಲಿ ಚಿಪ್ಪಾ ಫಿಗಿರುವುದನ್ನು ಬೆಳ್ಳಿಯ ಚೂರು ಎಂದು ತಿಳಿಯುವುದು. 


ಇಲ್ಲಿ "ಬೆಳ್ಳಿಯ ಚೂರು ಎಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತಿರುವುದು ದೂರಸ್ಮ ೨ಶಿಯ ಯಾವುದೋ ಬಳ್ಳ ಯ ಚೂರು. ಅಸಾಧಾರಣವಾದ 
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ಸಾಮೀಪ್ನ [ವೊಂದರ ಮೂಲಕ - ಅದನ್ನು “ಜ್ಞಾ _್ಲನಲಕ್ಷಣ ಸನ್ನಿ ಕರ್ಷ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ - ಅದನ್ನು ಪ್ರ ಪ್ರ ಸ್ತುತ ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ತರಲಾಗಿದೆ. 
ಅದ್ವೈತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಇಂಥ ಅಸಾಧಾರಣ ಸಾಮೀಪ್ಯವು ಅತಾರ್ಕಿಕ ಹಾಗೂ. ಆಮರಣ ದೋಷದಲ್ಲಿ 
ಣುವ ಜಿಳ್ಳ ಯೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ “ಬೆಳ್ಳಿ'ಯೇ ವಿಷಯವಾಗಬೇಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಗ್ರ ಹಿಸುವಿಕೆಗೆ 

ಇಬ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಿಷಯ ಇರಲೇಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಭ್ರಮಾತ [ಕವಾದ “ಬೆಳ್ಳಿ'ಯು ಒಂದು ಹೊಸ ಸೃಷ್ಟನೆ. ಅದು 

ಇದೆಯೆನ್ನುವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ, ಇಲ್ಲವೆನ್ನು ವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ, ಇದ್ದರೂ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನು ವಂತೆಯೂ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರ 

ಸ್ನ ಸ್ವರೂಪವು. ಇಂಥದೇ ಎಂದು ನಿಷ್ಕರ್ಪಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯ ವಾದದ್ದು (ಅನಿರ್ವಚನೀಯೋತ ತ್ತಿ). ಆದ್ದರಿಂದ ಅಂತಹ ಆನಿರ್ಣೀಯ 

ವಾದ ವಸ್ತುಗಳ ಅರಿವೆಂಬುದೇ ಭೋಮಾಗವಂ! 

“ತೈತ್ತಿರೀಯ ವಾರ್ತಿಕ', ] 

“ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ-ವಾರ್ತಿಕ'. “ಸಮ ್ಯಕ್‌ಜ್ಞಾನಸಮುತ್ಪತ್ತಿಸಮನಂತರಮೇವಚ, ಶರೀರ ಪಾತಃ ಕಸಾ ಒನ್ನೇತ್ಯೇತಚ್ಚಾಪಹಸ್ತಿತಂ'. 

“ಸಂಬಂಧ- ಭಾರ್ತಿಕ “ಅತಃ ಸಮೀಹಿತೋಪಾಯತಯಾ ವಸ್ತ್ವವಬೋಧಯನ್‌ ಅಬುದ್ಧಂ ಪ್ರೇರೋ ವೇದೋ ಜ್ಞಾಪನಾ 

ಪ್ರೇರಣಾ ಮತಾ'. 


ಸಂಕ್ಷೇಪ-ಶಾರೀರಕ ][, 132. 34 ಇಷ್ಟಸಿ ದ್ಧಿ, ] 
ಅಲ್ಲೇ ], 20 ತಿ5 ಅಲ್ಲೇ, ] 
ಅಲ್ಲೇ, 11. 61 36 ಅಲ್ಲೇ, ] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ, 37 ಅಲ್ಲೇ, ?] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ-ವಿವರಣ, ] 38 ಅಲ್ಲೇ, 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ, ] 39 ಖಂಡನ-ಖಂಡ-ಖಾದ್ಯ,] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ-ವಿವರಣ, ] 40 ಅಲ್ಲೇ, ] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ, ] 41 ಅಲ್ಲೇ, 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ-ವಿವರಣ, ] 42 ಅಲ್ಲೇ, 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ, ] 43 ಅಲ್ಲೇ,] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ-ವಿವರಣ, ] 44 ಚಿತ್ಸುಖೀ, ] 
ಪಂಚಪಾದಿಕಾ, "ಅತೋ ನ ಚಿದಾಶ್ರಯತ್ವ-ವಿರೋಧಃ.'.. 45 ಅಲ್ಲೇ,] 
ಭಾಮತೀ 1, 4.3 46 ಅಲ್ಲೇ,] 
ಕಲ್ಪತರು, ], 3.30 47 ಅಲ್ಲೇ, 1 


“ವೇದಾಂತ-ಕೌಮುದೀ': “ವೃತ್ತೇರುಭಯಸಂಲಗ್ನತ್ವಾಚ್ಚ ತದಭಿವ್ಯಕ್ತಚ್ಛೆತನ್ಯಸ್ಕಾಪಿ ತಥಾತ್ವೇನ ಮಯೇದಮ್‌ ವಿದಿತಮ್‌ 
ಇತಿ ಸಂಶ್ಲೇಷಪ್ರತ್ಯಯಃ'. 

“ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಭಾಷ್ಯ': “ಕಾಂತೇಯಸ್ಕೈವ ರಾಧೇಯತ್ವವತ್‌ ಅವಿಕ್ರಿಯಸ್ಯ......ಆತ್ಮನಃ ಅನಾದ್ಯವಿದ್ಯಾವಶಾತ್‌ 
ಜೀವಭಾವಃ'. 

“ವೇದಾಂತ-ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ-ಮುಕ್ತಾವಲೀ': “ಏಕ ಏವ ಆತ್ಮಾ ಪರಿಪೂರ್ಣಃ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶಾನಂದೈಕಸ್ವ ಭಾವಃ ಸ್ವಾಜ್ಞಾ ನವಶಾತ್‌ 


"ವೇದಾಂತ-ಸಿದ್ಧಾ ಂತ-ಮುಕ್ತಾವಲೀ': "ಬ್ರಹ್ಮಾಜ್ಞಾನಾತ್‌ ಜಗಜ್ಜನ್ಮ ಬ್ರಹ್ಮಣೋ ಕಾರಣತ್ವತಃ, ಆಧಿಷ್ಕಾನತ್ವ-ಮಾತ್ರೇಣ 
ಕಾರಣಂ ಬ್ರಹ್ಮಗೀಯತೇ 
“ವೇದಾಂತ-ಸಿದ್ಧಾಂತ- ಮುಕ್ತಾ ವಲೀ': “ಕಲ್ಪಿತೋಪ್ರ್ಯಪದೇಷ್ಟಾ ಸ್ಯಾತ್‌ ಯಥಾ ಶಾಸ್ತ್ರಮ್‌ ಸಮಾದಿಶೇತ್‌. 
ಚಿತ್ಸುಖಿಯಲ್ಲಿ ಬಂದು ಪರ್ಯಾಯವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದು. 


ರ್ಗ 


೧೫ 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ಗುರುಮುಖದಿಂದ ಇಳಿದುಬಂದು ಜಾನಪದಗೀತೆಗಳು, ಲಾವಣಿಗಳು, ಸ್ತೋತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಉಪದೇಶಗಳು - ಇವುಗಳ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರಲ್ಲೂ ರಾಜರಲ್ಲೂ ಪ್ರಚಲಿತವಿರುವ ಅನೇಕ ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತವೂ ಒಂದೆಂದು ಪ್ರಯ 
ತ್ತದೆ. ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದ ಸಂಕಲನಕಾರನು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಜೀವನ-ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು ಸರ್ವವೇದಾಂತಸಾರಸಂಗ್ರಹವೆಂದು ಪರಿಗಣಿ 
ಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಗ್ರಂಥವು ಇತರ ಪುರಾಣಗಳಂತೆ ಪಂಚಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಒಳಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಭಗವಂತನು ಇದರ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯ. 
ಇದರಲ್ಲಿ ಬರುವ ಕಥೆಗಳು ಪರಮಹಂಸರ ಜೀವನಕ್ರಮ-ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು ದೃಷ್ಟಾಂತಗಳ ಮೂಲಕ ತಿಳಿಯಪಡಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ಮಾತ್ರ. ಈ ಪರಮಹಂಸರಾದರೋ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಭಗವಂತನನ್ನೇ ಕಾಣುವವರು, ಅವನ ಪ್ರೇಮವನ್ನು ಸವಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಕಲ 
ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಮೋಹಗಳನ್ನೂ ತೊರೆದವರು; ಅವನ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಆವಿರ್ಭಾವವಾದ ಮಾನವನ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತರಾದವರು. 


ದಾರ್ಶನಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತವು ದಿವ್ಯಜೀವನದ ಒಂದು ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥವೇ ಹೊರತು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ ತಿಳಿಯುವಂತೆ ವ್ಯವಸ್ಥಿತ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಪಠ್ಯಪುಸ್ತಕವಲ್ಲ. ಇದರ ದರ್ಶನವು ಪರತತ್ತ್ವದ ನೇರ ಅನುಭವದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿದೆ. ಇಂಥ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಮೊದಲು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಮನೋಬುದ್ಧೀಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಮೀರಿದ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಪಡೆದುಕೊಂಡನು. ಅನಂತರ ಅವನ ಅನೇಕ 
ಶಿಷ್ಯರು ಕೂಡ ಇಂಥದೇ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿದರು. ಪರತತ್ತ ಇದ ಈ ನೇರವಾದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ 
ವನ್ನು “ವಿಜ್ಞಾನ' ಎಂದೂ ಅದನ್ನಾಧರಿಸಿದ ಯುಕ್ತಿಸಮ್ಮತ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರವನ್ನು 'ಜ್ಞಾನ' ಎಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 

ಈ ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮುಖಗಳಿವೆ: ತತ್ತ್ವದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವಾದ; ಅನುಷ್ಠಾನದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿರುವ ಭಾಗವತ 
ಧರ್ಮ. 'ವಿಜ್ಞಾನ'ದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಭಗವಂತನೊಬ್ಬನೇ ಸ್ವತಂತ್ರ ಪರತತ್ತ್ವ ಎಂಬುದನ್ನು ಎಲ್ಲ ಆಚಾರ್ಯರೂ 
ಒಪ್ಪಿರುತ್ತಾರೆ. ಅವನ ಕೃಪೆಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶರಣಾಗುವುದರ ಮೂಲಕ ಅವನನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಲು “ಧರ್ಮ'ವು ಸಾಧನ 
ವೆಂಬುದನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿರುತ್ತಾರೆ. ಇವೆರಡು ಪ್ರಕಾರಗಳೂ "ವಿಜ್ಞಾ ನ'ದ ನಿಲುವಿನಿಂದ ಅದೆ ಆತ; ಜಾಗ್ರತ್‌-ಸ್ವಪ್ನ-ಸುಷುಪ್ತಿಗಳೆಂಬ 


ನ ವ 


ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಪಡೆಯುವ ಸಾಪೇಕ್ಷಜ್ಞಾನದ ನಿಲುವಿನಿಂದ ದ್ವೈತ, 
ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಆತ್ಮ ಎಂಬುದೊಂದೇ ಪರತತ್ತ್ವ; ದೇಹ ಮನಸ್ಸು ಅಹಂಕಾರಗಳನ್ನೊಳಕೊಂಡು ಇಡೀ ಜಗತ್ತು ಈ 
ಪರತತ್ವದ ನಾಮರೂಪಾತ್ಮಕ ಆವಿರ್ಭಾವ; ಆದುದರಿಂದ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ- ಇದು ಈ ದರ್ಶನದ ಸಾರ. 


ಆದರೆ ಪರತತ್ತ್ನವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ವಾದವನ್ನು ದೇವರೇ ವಿಶ್ವವೆಂಬ ವಾದಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ ವಾಗಿ ಅರಿಯಬೇಕು. ಈ ಎರಡನೆಯ 


ವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಭಗವಂತನು ಪ್ರಪಂಚರೂಪದಿಂದ ತೋರಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 
ಆದರೆ ಭಾಗವತದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ 


ಪ್ರಪಂಚವು ಅವನನ್ನು ಸೋಂಕಲಾರದು, ಸೀಮಿತವಾಗಿ ಮಾಡಲಾರದು. 
ಅವನು ಈ ಆಭಾಸಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ಅಥವಾ ಅವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಇರುತ್ತಾನೆ. ಭಗವಂತನು ಈ ಪ್ರಪಂಚದ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ ಮತ್ತು 


ಅದಕ್ಕೆ ಅತೀತನಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತಾನೆ ಎಂಬ ಈ ವಾದವನ್ನು ಪಾಶ್ವಾತ್ಕ ದೇವಾಸ್ತಿಕ್ಕವಾದದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಇಂಥದ್ದೇ ತತ್ತ್ವಗಳಿಗಿಂತ 


ೇರೆಯಾಗಿ ಅರಿಯಬೇಕು. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಭಗವಂತ, ಮಾನವ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚ ಸದಾ ಪರಸ್ಪರ ಭಿನ್ನ, ಭಾಗವತದ ಆಸ್ಥಿಕ 
ವಾದದ ಪ್ರಕಾರವಾದರೋ “ವಿಜ್ಞಾನ'ದಲ್ಲಿ ಇವು ಮೂರೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಬಿಡುತ್ತವೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಅಂತಃಪ್ರವೇಶಕಾ ಗಲಿ 
ಮೀರಿಹೋಗುವುದಕ್ಕಾಗಲಿ ಬೇಕಾದ ಎರಡನೆಯ ವಸ್ತುವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಭಗವಂತನಿಗೆ ವಿಶಾ ತೀತತ ದನಾ ಗಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿತ 
ವನ್ನಾಗಲಿ ದ್ವೈತಜ್ಞಾನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಗು ್ಳ 
ವಿಶ್ವದ ಸಾರಸರ್ವಸ್ವವನ್ನು (ಎಂದರೆ ಭಗವತ್ತತ್ತ್ವವನ್ನು) ತೋರಿಸಲು ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುವ ನಾಲು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು 
ಭಾಗವತವು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುತ್ತದೆ: ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅನುಮಾನ, ಸಂತರ ಅನುಭವಪರಂಪರೆ ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿಗಳು. ಇವಾ ಕೇವಲ 
ಅದ್ಹೈತಬ್ರಹ್ಮದ ಸಾರಸತ್ತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಮಾತ್ರವಷ್ಟೆ. ಜಾಗ್ರದಾದಿ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ. ಅನುಭವಕ್ಕೆ 


೧೯೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬರುವ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಪ್ರಪಂಚದ ಅಸತ್ಯ-ಅನಿತ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಅವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಸಾಧಿಸಬಲ್ಲವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಅವು ಭ್ರಮ 
ನಿವೃತ್ತಿಗೆ ಸಹಾಯಕಗಳೇ ಹೊರತು ಬ್ರಹ್ಮದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿಜವಾಗಿ ಸಾಧಿಸಿಕೊಡಲಾರವು. ಬ್ರಹ್ಮವು ಸ್ಹಯಂಪ್ರಕಾಶ ಮತ್ತು 
ಸ್ವತಸ್ಸಿದ್ದ. ಅದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಪ್ರಮಾಣದ ಆವಶ್ಯಕತೆಯಿಲ್ಲ. ಶ್ರುತಿಗಳೂ ಸಹ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಲಿ ಸಾಧಿಸಲಾಗಲಿ 
ಅಸಮರ್ಥ. ಅದು ಈ ತೋರ್ಕೆಯ ಪ್ರಪಂಚದ ಆಧಾರವೂ ಉಪಾದಾನವಸ್ತುವೂ ಆಗಿ ನೆಲಸಿರುತ್ತದೆ. ಪಳಗಿದ, ಏಕಾಗ್ರವೂ 
ಶುದ್ಧವೂ ಆದ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಜಾಗ್ರದಾದಿ ಅವಸ್ಥಾತ್ರಯವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೊಳಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಅದನ್ನು ನೇರವಾಗಿ 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಇಂತಹ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದ ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳಿಗೂ ಸಾಕ್ಷಿಯಾದ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ ಚೈತನ 
ವೊಂದಿರುವುದೆಂದೂ ಅವಸ್ಥೆಗಳು ಬದಲಾಗುತ್ತಿದ್ದರೂ ಅದು ತಾನು ಮಾತ್ರ ಬದಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಈ 
ಮೂರೂ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳ ನೆನಪು ನಮಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಇದು ಮಾತ್ರ ವಿವರಿಸಬಲ್ಲುದು. ಆದುದರಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯಜ್ಞಾನ 
ವನ್ನು ತಂದುಕೊಡುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯದ ಜ್ಞಾನವೂ ಅಡಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯ 
ಅಥವಾ ಚಿದ್ವಸ್ತುವೇ ಪ್ರಪಂಚದ ಕಾರಣವೂ ಅಧಿಷ್ಕಾನವೂ ಆಗಿರುವ ಸದ್ವಸ್ತುವಿನ ಸಾರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಕ 

`ವಿಜ್ಞಾನ'ದ ಮೂಲಕ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವ ಮೂಲವಸ್ತುವೂ ಸಾರಭೂತವೂ ಪರತತ್ತ ವೂ ಆದ ಈ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯ 
ವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಂತೆ ಭಾಗವತದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಪರಮಾತ್ಮ, ಪ್ರತ್ಯಗಾತ್ಮ, ಬ್ರಹ್ಮ. ಪುರುಷೋತ್ತಮ, ಅಕ್ಷರ, ತುರೀಯ, 
ಭೂಮ ಇತ್ಯಾದಿ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ವರ್ಣಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಭಾಗವತವು ಅದನ್ನು ಕೃಷ್ಣ » ವಾಸುದೇವ, ನಾರಾಯಣ, ಹರಿ ಎಂಬಿತ್ಯಾದಿ 
ಇತರ ಹೆಸರುಗಳಿಂದಲೂ ಕರೆದಿರುತ್ತದೆ. ಆ ತತ್ತ ಎವಾದರೋ ಮಾತುಮನಸ್ಸುಗಳಿಗೆ ನಿಲುಕದ್ದು, ಎಲ್ಲ ರೀತಿಯ ವಿಶೇಷಣ- 
ಬಂಧನಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತವಾದದ್ದು. ಎಲ್ಲ ಅಡಜಣೆಗಳನ್ನೂ ಕಿತ್ತೊಗೆದಾಗಲೇ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದಾಗಲಿ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ತಂದು 
ಕೊಳ್ಳುವುದಾಗಲಿ ಸಾಧ್ಯ. ಅದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ "ನೇತಿ, ನೇತಿ'-“ಇದಲ್ಲ, ಇದಲ್ಲ' ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ನಿಷೇಧಾರ್ಥಕ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಅದು ಮಾಯಾತೀತವಾದುದು; ಆದುದರಿಂದಲೇ ಯೋಚನೆ, ಮಾತು ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಯಾವುದೊಂದರಿಂದಲೂ ಅದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲು ಅತ್ಯಂತ ಅಸಾಧ್ಯ. ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಪರತತ್ತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಎಲ್ಲ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ 
ವಾದ ವಿವರಣೆಗಳನ್ನೂ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಗಳ ಪರಮಗುರಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಓದುಗರಿಗೆ ಕಿಂಚಿತ್‌ ಕಲ್ಪನೆ 
ಯನ್ನಾದರೂ ಕೊಡುವುದಷ್ಟೇ ಅದರ ಉದ್ವೇಶ. 

ಆದರೂ ಸಾಮಾನ್ಮಜ್ಞಾನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ ಪರತತ್ವವನ್ನು ಅವ್ಯಕ್ತಪುರುಷೋತ್ತಮ - ಪ್ರಕೃತಿ-ಮನೋರೂಪವಾದ 
ಇಡೀ ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಥಿತಿ, ಸಂಹಾರಗಳ ಕರ್ತೃ ಎಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಅವನು ಇದರ ಉಪಾದಾನ ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ 
ಕಾರಣ. ಅವನೇ ಇದರ ಆದ್ಯಂತ. ಇದರ ಕಣಕಣದಲ್ಲೂ ತನ್ನ ಪೂರ್ಣರೂಪದಿಂದಲೂ ಪೂರ್ಣೈಶ್ವರ್ಯದಿಂದಲೂ ಇದ್ದು 
ಕೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಇದರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಯೋಚನೆ, ಭಾವನೆ, ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನೂ ಒಳಗಿನಿಂದಲೂ ಹೊರಗಿನಿಂದಲೂ ನಿಯಮಿಸು 
ತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. ತಾನು ಮಾತ್ರ ಈ ತೋರ್ಕೆಯ ಪ್ರಪಂಚದಿಂದ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಬಾಧಿತನಲ್ಲ. ಅವನು ಅಪರಿಮಿತ ಶಕ್ತಿಯಾದ ಮಾಯೆ 
ಯನ್ನು ಧರಿಸಿ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಪಿತನೂ ಗುರುವೂ ಮಿತ್ರನೂ ಪ್ರಭುವೂ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಅವನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಅವರವರ 
ಕರ್ಮಗಳಿಗೂ ಯೋಗ್ಯತೆಗಳಿಗೂ ತಕ್ಕಂತೆ ಫಲಗಳನ್ನು ಕೃಪೆಯಿಟ್ಟು ನೀಡುತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು ತನ್ನೊಡನೆ ಸಾಯುಜ್ಯವೆಂಬ ಪರಮ 
ಗುರಿಯೆಡೆಗೆ ಕರೆದೊಯ್ಯುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಅನಂತ ಸೌಂದರ್ಯ, ಪ್ರೇಮ, ಆನಂದಗಳ ಮೂರ್ತಿ. ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಸಾಧುತ್ವ, ಪಾವಿತ್ರ್ಯ, 
ಸತ್ಯಗಳ ಖನಿ. ಎಲ್ಲ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಮೂಲ, ಆಧಾರ ಮತ್ತು ಗುರಿ. ತನ್ನ ಭಕ್ತರು ಅರ್ಜಿಸಲಿಚ್ಛಿಸುವ ಯಾವ ರೂಪವನ್ನೇ ಆಗಲಿ 
ಧರಿಸಿಯಾನು. ಸಮಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಅರೂಪನೂ ಆಗಿರಬಲ್ಲನು. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅವನನ್ನು ತತ್ತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುಚ್ಚನಾದ 
ಇಪ್ಪತ್ತಾರನೆಯ ತತ್ತ್ವವೆಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮನುಷ್ಯನು ತನ್ನ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ತನ್ನ ಭಕ್ತಿಗೆ ಒತ್ತಾಸೆಯಾಗಿ ಅವನಿಗೆ 
ರೂಪವನ್ನು ಕಬಲ್ಪಿಸಿರುತ್ತಾನೆಂದು ಕೆಲವು ಸಲ ವಿವರಿಸಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಸಲ ಭಗವಂತನೇ ಇತರ ರೂಪಗಳನ್ನು ಧರಿಸುವಂತೆ 
ಈ ರೂಪಗಳನ್ನೂ ಸ್ಪತಃ ಧರಿಸುವನೆಂದೂ ಹೇಳಿದೆ. ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಸಲ ಈ ಎರಡು ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ವಿಶಾಲವಾದ ತತ್ತ್ವವೊಂದ 
ರಲ್ಲಿ ಒಂದುಗೂಡಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಇದರ ಪ್ರಕಾರ ನಿರಾಕಾರ, ನಿರ್ಗುಣ ಭಗವಂತನೇ ಭಕ್ತರನ್ನು ಅವರವರ ಇಚ್ಛೆಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಅನುಗ್ರಹಿ 
ಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ತನ್ನ ಮಾಯೆಯ ಮೂಲಕ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳನ್ನೂ ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಧರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಕ್ತರೂ ಕೂಡ ಅತ್ಯುಚ್ಚ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಈ ನಾಮರೂಪಗಳನ್ನು ಮೀರಿಹೋಗುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತು ಭಗವಂತನು ಸಹ ತನ್ನ ರೂಪವನ್ನು ಭಕ್ತರಿಗೆ 
ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿ ಅನಂತರ ಅದನ್ನು ಉಪಸಂಹರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರೇಮ, ಭಕ್ತಿ, ಅರ್ಚನೆಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಂಗತವಾಗುವ ಈ 
ಸಾಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿರೂಪಾಪನ್ನ ಭಗವಂತನಿಗೇ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯ ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಟ್ಟ 

ಸಂತರ ಅನುಭವವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಅಚ್ಚುಮೆಚ್ಚಿನದೂ ಆದರ್ಶಪ್ರಾಯವೂ ಆದ ಭಗವಂತನ ರೂಪವೊಂದನ್ನು 
ಮತ್ತು ಗುಣಗಳನ್ನು ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಸಾಂಕೇತಿಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದೆ. ಈ ಸಂಕೇತಕ್ಕೂ ವಿವರಣೆ ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಈ ವಿಶೇಷ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ 
ಭಗವಂತನು ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ನಿಲುಕದ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲ, ವಾಸ್ತವಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿ. ಅವರ ಹೃ ದಯಾಂತರಾಳದಿಂದ ಬಂದ ಈ ಪ್ರೀತಿ, 
ಗೌರವಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅವನ ಮೇಲೆಯೇ ಸುರಿಸಲ್ಪಟ್ಟವು. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಪರಮಾತ್ಮನಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಪರಮಾತ್ಮನೇ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಎಂದು 
ಸಂತರು ಮತ್ತು ಭಕ್ತರು ದೃಢವಾಗಿ ನಂಬಿರುವುದನ್ನು ಈ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸಬಹುದು: (1) ಅಜ್ಞಾತವಸ್ತುವನ್ನು 
ಜ್ಞ್ಯಾತವಸ್ತುಗಳ ಮೂಲಕವೇ ಹೊರತು ಇತರ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಯು ಅರಿಯಲಾರದು; (2) ಸತ್ತ್ವವಿಚಾರವಿದ್ಯೆಯಿಂದ 


೧೯೭ 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ತಿಳಿದುಬರುವ ಸರ್ವಪ್ರಾಣಿಗಳ ಸಾರವೂ ಭಗವಂತನೇ ಎಂಬ ಅಂಶ; (3) ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾ ನಿಯು ಬ್ರಹ್ಮ: ಹ ತನೆ ಹ 
ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಕ; (4) ಭಗವತ್ಸಾಕ್ಬಾತ್ಕಾರ ಪಡೆದವರನ್ನೂ ಗುರುವನ್ನೂ ಭಗವಂತನೆಂದೇ ಭಾವಿಸಿ ಅರ್ಚಿಸು ನಸ ಸ ಪ 
(5) ತಾನು ಭಗವಂತನೆಂಬುದನ್ನು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನೇ ತನ್ನ ಮಾತುಗಳಿಂದಲೂ ಕೃತಿಗಳಿಂದಲೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಆ ಎ 
(6) )ಭಗವಂತನೊಬ್ಬನೇ ಲೋಕಗುರುವೆಂಬ ಧಾರ್ಮಿಕಶ್ರದ್ಧೆ ಮತ್ತು (7) “ಸಂತರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ “ಅನುಭವ ತೆ ಟಾ 
ಯಂತೆಯೇ ಭಗವಂತನು ಶ್ರೀಕೃ ಷ್ಸ ನ ರೂಪದಿಂದ ತೋರಿಕೊಂಡಿರುವುದು, ಅವರು ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದಾಗ ಆರೂ 
ಲೀನರಾಗಿ ಮತ್ತೆ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಹೊರಬಂದಿರುವುದು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಭಕ್ತರು ಅವನ ಮಹಿಮೆಯನ್ನು ಕೇಳುವುದ 
ಮೂಲಕ ಆತ್ಮಶುದ್ಧಿ ಯನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕೆಂದು ಬಯಸಿದಾಗ ಅದಕ್ಕ ನುಸಾರವಾಗಿಯೇ ಶ್ರಿ ಶ್ರೀಮದ್ಭಾ ಗವತವನ್ನು ರಚಿಸಿ 
ಹೇಳಲಾಯಿತು. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನನ್ನಲ್ಲ ಲದೆ ಅವನ "ಬಂಧುಗಳನ್ನು ಸಹ ದೇವತ್ವಕ್ಕೇರಿಸುವ "ವ್ಯೂಹತತ್ತ್ವ 'ದಿಂದ ಹೇಗೆ ಭಗವಂತನನ್ನು 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆಯೆಂಬುದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಇಹಲೋಕದ ಬ್ಹಂದಾವನವನ್ನು ಸ್ವರ್ಗಲೋಕ 

ದಲ್ಲಿಯೂ ಕಲ್ಪಿಸಿರುವುದು ಅಲ್ಲಿಯೂ ಗೋಪಿಯರೊಡನೆ ಭಗವಂತನು ನಿತ್ಕನರ್ತನದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿ ನಲಿಯುತ್ತಿ ರುವನೆಂಬ 
ಭಾವನೆ ಇವು ಕೂಡ ಈ ಸಿದ್ದು ಂತವನ್ನೆ ೇ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತವೆ. ಎಲ್ಲ ಅವತಾರಗಳೂಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ನ ಅವತಾರಗಳೇ ಎಂದೇಕೆ ಪರಿಗಣಿಸ 
ಲಾಗಿದೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ವಿವರಿಸುತ್ತ ದೆ. 

ಕೆಲವು ಸಲ ಈ ಭಗವಂತನನ್ನು ವಿಷ್ಠು ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು ದಿಟವಾದರೂ ಭಾಗವತದ ವಿಷ್ಣುವು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಆದರ್ಶ 

ರೂಪ ಮಾತ್ರವೇ. ಆದುದರಿಂದ ಅವನು ವೇದಗಳ ವಿಷ್ಣುವಿಗಿಂತ ಸ ಸಂಪೂರ್ಣ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. "ವೇದಗಳ ತ ವಿಷು ವು 
ಭಾಗವತಕ್ಕೆ ಅಪರಿಚಿತನೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಆದರೂ ತ್ರಿಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾಗಿ ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ಥಿ ತಿ-ಪಾಲನೆಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸುತ್ತಿ ರುವ 
ಇವನಿಗೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಟ್ಟು ಪರತತ್ತ ಇಡೂಂದಿಗೆ ಸಮನಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಪರತತ್ತ _ದೊಡನೆ ಒಂದಾಗಿರುವ 
ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಸಾಕಾರ ಭವಂತನಾದ ಈ ವಿಷ್ಠುವೂ "ವರ ಶಿವನೂ ಒಂದೇ. ಅದೇ ಖಷಿಗಳನ್ನೇ ವಿಷ್ಣು ವಿನ ಮತ್ತು ಶಿವನ - 
ಬ “ಲಕ ರನ್ನಾಗಿಯೂ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ರುದ್ರನೂ ವಿಷ್ಠುವೂ ತಮ್ಮಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರರನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸ್ಪರ್ಧಿಸುತ್ತಿರು 
ವಂತೆಯೂ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಭಗವಂತ ಮತ್ತು ಅವತಾರ 


ಭಗವತ್‌ ಎಂಬುದು ಗ್ರಂಥದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ತ್ವ್ವಗಳಲ್ಲೊಂದು. “ “ಭಗ'ವನ್ನು ಳ್ಳವನು ಅಥವಾ "ಭಗ'ವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿರು 
ವವನು” ಎಂಬುದು ವ್ರತ್ಪತ್ತಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಅ ಅರ್ಥ. "ಭಜ' ಎಂಬ ಧಾತುವಿನಿಂದ ಉಂಟಾದ ಈ ಶಬ್ದವು ತನ್ನ ವ್ಪೆ ದಿಕಾರ್ಥಕ್ಕೆ 
ಸರಿಯಾಗಿ ಹೊಂದುವಂತೆ "ಅನುಗ್ರಹವನ್ನು ತೋರುವ ಪ್ರಭು', "ಸೇವಿಸಲು ಯೋಗ್ಯ [ನಾದವನು', “ತಾವು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿರುವ 
ದೈವತ್ವವನ್ನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಮತ್ತೆ ಕೊಟ್ಟು ಪ್ರೀತಿಯಿಂದ ಆಶೀರ್ವದಿಸುವವನು' - ಎಂಬರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಒಳಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. 
ಆಡುದರಿಂದ ಪತಿತಮಾನವನಿಗೆ ಅನುಗ್ರಹ ತೋರಬಲ್ಲ ಎಲ್ಲ ಖುಷಿಗಳಿಗೂ ಸತ್ಪುರುಷರಿಗೂ ಅದನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದು. 
ಇದನ್ನು ಭಗವಂತನ ಹೆಸರಾಗಿ ಶ್ರುತಿಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯೂ ೩ ಪ್ರಯೋಗಿಸಿಲ್ಲ. ತನ್ನ ಪಾಠದಲ್ಲಿ ಈ ಶಬ್ದವನ್ನು ಉದ್ದಕ್ಕೂ ಬಳಸುವುದರ 
ಮೂಲಕ ಭಾಗವತವು ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ನಿಷ್ಠೆಯನ್ನು ತೋರಿದೆ. ಆದರೆ ಆ ಶಬ್ದ ಪ್ರಯೋಗವನ್ನು ವಿಸ್ತ ರಿಸಿ ವಿ ಪರಮಾತ್ಮ, 
ನಿರಾಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮ - ಇವೆರಡರ ವಿಷಯಕ್ಕೂ ಬಳಸಿರುವುದೇ ಅದರ ಅಸದೃಶ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ. ಆದರೆ ನಮ್ಮ ದೇಶದ ಸಾಕಾರ ದೈವ 
ಪ್ರತಿಪಾದಕ ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥಗಳೆಲ್ಲದರಲ್ಲೂ ಅದನ್ನು ಅನುಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಇದೊಂದೇ. ಗು ೫6 ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಅನೇಕ ಸಲ ಒಬ ಬ್ಬನೇ ದೈವೀಪ್ಪ ಸರುಷನನ್ನು ಭಗವಾನ್‌ ಮತ್ತು ಅವತಾರ ಎಂಬುದಾಗಿ ಕರೆದರೂ ಈ ಎರಡು ಶಬ್ದ ಗಳ 
ವಿಸ್ತ ತಾರ್ಥ-ಅನುಮಿತಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಸ ಸ್ವಲ್ಪ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ಅವತಾರಕಲ್ಪನೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಭಗವಂತನೇ (0 ಭಕ್ತರ) ಭಕ್ತಿ -ಅರ್ಚನೆ 
ಗಳಿಗೆ ಪಾತ್ರ ನಾಗುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾನವರೂಪ ವನ್ನು ಧರಿಸಿಬಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಮಾನವನೊಬ್ಬನನ್ನು ದೇವತ್ವಕ್ಕೇರಿಸಿ ಪೂಜಿಸಿ 
ದಾಗ ಅವನು “ಭಗವಾನ್‌' ಆಗುತ್ತಾನೆ. ಅವತಾ ಇರವು “ಭಗವಾನ್‌' ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಆದರೆ “ಭಗವಾನ್‌” ಜಸ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ 
ಅವತಾರವಾಗಬೇಕೆಂದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಜೀವರುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವನೊಬ್ಬನೂ ಸಾಧನೆಯಿಂದ ಭಗವಾನ್‌ ಆಗಬಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವತಾರ 
ಪುರುಷನು ಜೀವನಲ್ಲ, ಪರಮಾತ್ರ ಮನ ವಿಶೇಷ ಆವಿರ್ಭಾವವೇ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಹಿಂದೂಧರ್ಮದ ಸಾಹಿತ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಅವತಾರ ಎಂಬ 
ಶಬ್ದವನ್ನು ಅನೇಕ ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಲಿ ಪ್ರಯೋಗಿಸಿದ್ದರೂ “ಇಳಿದುಬರುವುದು' ಎಂಬರ್ಥವೇ ಬಹುಶಃ ಸಮ ತವಾದದ್ದು. ಮೇಲಿನ 
ಆ ಭೂಮಿಗೆ ' ಇಳಿಸಿ ತರುವವನೇ ಅವತಾರ. ಭಾಗವತದ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾ ನಿಗೂ ಅವತಾರಪ್ಪ ಪುರುಷನಿಗೂ 
ತ್ಯಾಸವುಟು. ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನಿಯು ಕೇವಲ ಜೀವನು. ಅವತಾರಪುರುಷನಾದರೋ ಸ ಸ್ವಯಂ ಭಗವಂತನೇ. ಜ್ಞಾನಿಯು ಮಾನವನು 
ಕ ಸಾಗಿ ತೀಕವಾದರೆ, ಭಗವಂತನು ನೇರವಾಗಿ ಮಾನವತ್ವಕ್ಕಿಳಿಯುವುದನ್ನು ಅವತಾರಪು ಪುರುಷನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಜ್ಞಾನಿಯ ಜನ್ಮ ಆ [ವಾಗಿಯೂ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿದ್ದರೆ ಅವತಾರಿಯ ಜನ್ಮ ಸ್ನೇಚ್ಛೆಂ ಯಿಂದಾದದ್ದು. ಅವನು ತನಗಾಗಿ 
ದ. ದೇ ಹವನ್ನು ಸ್ಮ ೀಕರಿಸಿದ್ದರೆ ಇವನು "ಇತರರನ್ನು ಉದ್ದಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ” ವನ ಶ್ರವೇ ಜನ್ಮ ತಾಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನ 
ಇನ್ನೂ ಪ್ರಾರಬ್ಧಕ್ಕೆ ವ ಶವಾಗಿದ್ದರೆ ಇವನಿಗೆ ಅಂಥ ಪ ಪ್ರಾರಬ್ಧವೆ ವೀ ಇಲ್ಲ. ಭಗವಂತನು ಪ್ರಪಂಚರೂಪದಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗ 
ಬಲು ಎಂಬುದನ್ನೂ "ವನ ಸರ್ವಶಕ್ತಿ -ಅನುಗ್ರಹಗಳನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿದರೆ, ಜನಾ ಒರಭ್ಯ ತನ್ನ ದೈವತ್ವದ ಜ್ಲಾ ಸನವುಳ್ಳೆ ಅವತಾರೀ 


೧೯೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ರೂಪವನ್ನೂ ಧರಿಸಬಲ್ಲನು ಎಂದು ಊಹಿಸುವುದು ಅಸಮಂಜಸವೇನೂ ಅಲ್ಲ. ದುಷ್ಟ ಠ್ಚರನ್ನು ನಾಶಪಡಿಸುವುದೇ ಅವತಾರದ 
ಗಾರ ವೇಳೆ ಹೇಳುವುದಿದ್ದರೂ ಈ ದುಷ್ಪನಾಶನವೆಂಬುದು ದುಷ ರನ್ನು ಉದ್ದಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅವರ 
ಡಾ ಸ್ರ ನ ಕಾ ಶುದ್ಧೀ ಟಿ ಕಾವ್ಯ ಮಯ ಸಾಂಕೇತಿಕ ವರ್ಣನೆಯೆಂದೇ ಅರಿಯಬೇಕು. ಆದುದರಿಂದ 
ಸಹಜಸ್ವ ರೂಪಕ್ಕೆ ಹಿಂತಿರುಗಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ - ರಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾರೆ. 
ಆದುದರಿಂದ ಭಗವಂತನ ಐಶ್ವ ರ್ಯ ವೈಭವಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವ ಮತ್ತು ಸ್ವತಃಷ್ರೆ ಶ್ರೇರಣೆಯಿಂದಲೇ"' ಅರ್ಹತಾ 
ಯೋಗ್ಯವಾದ ಪವಿತ್ರ ವಸ್ತು ವೊಂದನ್ನು ಎಲ್ಲರೆದುರಿಗೂ ಇರಿಸಿ ಅವರನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವುದೇ ಅವತಾರಿಯ ನಿಜವಾದ ಉದ್ದೇಶ. 
ಪರತತ್ವ, ಇವನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನೂ ಸಮಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ನೋಡಬಲ್ಲ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಆ ಪರತತ್ತ್ವದ ಬಗ್ಗೆ ಉ ಪದೇಶ 
ವನ್ನಿ ೇಯಬಲ್ಲ ಶಕ ಕ್ವಿಯಿರುವುದು ಅವತಾರಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ. ಭಗವಂತನು ಮಾನವರೂಪದಿಂದ ಬಂದು ಅತ್ಯುಚ್ಚ ವೇದಾಂತತತ್ತ್ವ 
ಗಳನ್ನೂ ಅನುಷ್ಕಾ ನಕ್ಕಿಳಿಸಿ ಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಈಗಲೇ ಇಲ್ಲಿಯೇ ಪಡೆಯಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸದೆ ಹೋಗಿದ್ದರೆ ಅವೆಲ್ಲ ಕೇವಲ 
ಪುಸ್ತ ಕದ ಬದನೇಕಾಯಿಗಳಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತಿದ ಶಿದ್ದುವು, 
ಚಾರಿತ್ರಿಕವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ ಅವತಾರಿಯು ಜಗತ್ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುವ ಸಿದ್ಧಪುರುಷ್‌ ಸನತ್ಕುಮಾರ, ನಾರದ, 
ನಾರಾಯಣ, ಕೃಷ್ಣ, ಪೃಥು, ಯಷಭ, ಪರಶುರಾಮ ಮೊದಲಾದ ಅನೇಕ ಅವತಾರಿಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವೇದಮಂತ ತ್ರದ್ರಷ್ಟಾರರಾದ 
ಯಷಿಗಳಾಗಿದ್ದರು. ಅರೆಮಾನವ ಅಥವಾ ಮಾನವಣಾತಿಗಿಂತ ಕೆಳಗಿನ ರೂಪಗಳನ್ನು ಧರಿಸಿದ್ದಂತೆ ತೋರುವ ಅವತಾರಗಳೂ ಕೂಡ 
ಮೂಲತಃ ಮತ್ತಾ ಎ) ಲಾಂಛನಗಳ ಹೆಸರನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದ ವಂಶಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದ ಯಷಿಗಳೇ ಆಗಿದ್ದರು. ಯಷಭ, ಶುನಕ, 
ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ, ಸರ್ಪ, ಕಪೋತ, ಶ್ಯೇನ, ಪತಂಗ, ಮತ್ಸ್ಯ ಮೊದಲಾದ ವೇದಮಂತ್ರ. ದ್ರಷ್ಟಾರ ಯಷಿಗಳು ಪಶುಪಕ್ಷಿಮೊನುಗಳ 
ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಧರಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಇದೇ ಕಾರಣ. ಇವರ ಕೆಲವು ಸಾಧನೆಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡ ಪವಾಡ ಪುರಾಣಕಥೆಗಳು ಬಹುಶಃ 
ಮೊದಲು ಚಿಯಾ ವಂಶದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದ ಪ್ರಾದೇಶಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯ ದಂತಕಥೆಗಳೇ ಇದ್ದಿರಬಹುದು. ಇವುಗಳಿಗೆ ಅನಂತರ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಬಣ್ಣವನ್ನು ಬಳಿದು ಅವತಾರಗಳ 'ಕಥೆಗಳೊಳಗೆ ಸೇರಿಸಿಬಿಟ್ಟಿರಬಹುದು. 
ಅವತಾರಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯೂ ಕ್ರಮವೂ ಕಾಲಕ್ರಮೇಣ ಬದಲಾದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಪೂರ್ವಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಹತ್ತು 
ಅವತಾರಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಹೇಳಿದ್ದರೆ ಭಾಗವತವು ನಲವತ್ತನ್ನು ಹೆಸರಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಒಂದೇ ಹೊ ಉಕ್ಕಿ ದಡವನ್ನು 
ಮೀರಿ ಹರಿಯುವ ಸಹಸ್ರಾರು ನದಿಗಳಂತೆ ಅವತಾರಗಳೂ ಅಸಂಖ್ಯವೆಂಬುದು ಭಾಗವತದ ನಂಬಿಕೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅದು 
ಭವಿಷ್ಯ ಅವತಾರಗಳನ್ನೂ ಹೇಳಿರುತ್ತದೆ. ಯಾವ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಆಗಲಿ, ಜಗತ್ತಿನ ಯಾವ ಮೂಲೆಯೇ ಆಗಲಿ, ಧರ್ಮಸಂರಕ್ಷಕ 
ಪುರುಷನ ಅಭಾವದಿಂದ. ನರಳಬೇಕಾದ ಅವಶ್ಯಕತೆಯಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಯಾವಾಗಲೇ ಆಗಲಿ. ಎಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಧರ್ಮಸಾಮರಸ್ಯವು 
ಘೋರವಾಗಿ ವಿಚಲಿತವಾದಾಗ ಅದನ್ನು ಸರಿಪಡಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಭಗವಂತನು ಸೂಕ್ತದೇಶದಲ್ಲಿ ಸಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅವತರಿಸಲು ಸದಾ 
ಸಿದ್ಧ ನಾಗಿಯೇ ಇರುವನು - ಎಂಬೀ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಯಮವನ್ನು ಭಾಗವತವು ಘೋಷಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಭಗವದಾವಿರ್ಭಾವದ ಪ್ರಮಾಣ 
ಕೃನುಸಾರವಾಗಿ ಈ ಅವತಾರಗಳನ್ನು ಕಲಾ, ಅಂಶ, ಅಂಶಾಂಶ ಎಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನೇ ನೇರವಾಗಿ ಜನ್ಮತಳೆದ 
ಬಹು ಕೆಲವಾದರೆ ಉಳಿದವುಗಳಲ್ಲಿ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಭಗವಚ್ಛಕ್ತಿಯ ಆವೇಶವಿರುತ್ತದೆಯೆಂದು ಹೇಳಿರುತ್ತದೆ. ಶ್ರಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಷ್ಣನು 
ಪರಿಪೂರ್ಣ ಅವತಾರಶ್ರೇಷ್ಠನೆಂದೂ ಉಳಿದ ಅವತಾರಗಳಿಲ್ಲ ಅವನ" ಅಂಶಾವತಾರಗಳೆಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಪುರುಷ 


ಭಗವಂತನ ಮತ್ತು ಅವತಾರದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ವೇದಗಳ ಕಾಲಕ್ಕಿ ತ ಇತ್ತೀಚಿನವಾದರೆ ಪುರುಷ-ಕಲ್ಪನೆಯು ಮಾತ್ರ 
ಯಗ್ವೇದದಷ್ಟೇ ಹಳೆಯದು. ಪ್ರಾಕೃತ ಮತ್ತು ಜಡ ವಿಶ್ವದ ಮೂಲಕ ಮಾನವನನ್ನು ಅರಿಯಲು ಮಾಡುವ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೂ 
ವಿಫಲವಾಗುತ್ತವೆ; ಏಕೆಂದರೆ ದೃಶ್ಯಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಚೈತನ್ಯದ ದ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಎಂದಿಗೂ ಅರಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಚೈತನ್ಯ 
ವಾದರೋ ಸ್ವತಸ್ಸಿ ದ್ಧ ಮತ್ತು ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶ. ದ್‌ ಚಃ ತನ್ಯ ದ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಮತ್ತು ಅತಿಪರಿಶುದ್ಧ ರೂಪವು ಮಾನವನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ವೇ 
ದೊರಕತಕ್ಕ ದ್ದು. ಅವನಿಗೆ ತನ್ನ “ಮೂಲಕವಲ್ಲದೆ ಯಾವ ವಸ್ತು ವಿನ ನೀರ ಜ್ಞಾನವೂ ಸಂಭವಿಸದು; ಏಕೆಂದರೆ. ಅನುಬೋಧೆಯ 
ತತ್ತ್ವದ ಪ್ರಕಾರ ಅವನಿಗೆ ಬಾಹ್ಯ (ಪ್ರಪಂಚದ ಬಗ್ಗೆ ಯಾವ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಉಂಟಾದರೂ ಅದು ತನ್ನ ಮೂಲಕವೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ತತ್ತ “ಶಾಸ್ತ್ರ ಶ್ರದ ಮತ್ತು ವಿಜ್ಞಾನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ, ಬಾಹ್ಯ ,ಪ್ರಪಂಚವೆಂಬುದೊಂದಿದ್ದರೆ. ಅದನ್ನು - ಅದು ಸಂ 
ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿ ನ ದ್ವಾರಾ ಉಂಟುಮಾಡುವ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರವೇ - ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ವೇ ಅರಿಯಬಹುದು 
ಎಂಬುದನ್ನೊಪ್ಪರೇಕು ಆದುದರಿಂದ ಕೇವಲ ಈ ಶುದ್ಧಚೈತನ್ಯವೇ ಮಾನವನ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ಸ ಭಾ ಪವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ನ್ನು ಭಾಗವತವು ಪುರುಷ (ಮನುಷ್ಯಸತ್ತ್ವ) ಅಥವಾ ಪ್ರರುಷೋತ್ತಮ ಎಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತದೆ. ಅವನೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿಯೂ 
ಜು ಷ್ಟಿಪ್ರಪ ತವಾಗಿಯೂ ತೋರಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರೀಕೃ ಷ್ಣನೇ ಈ ಪುರುಷ ಅಥವಾ ಪುರುಷೋತ್ತಮ. ಚಾ 
ವ್ಯಕ್ತಿ ಕ್ವಿಯ ರಾ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು "೨೦ತಂತೆಲ್ಲ ಅದಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ವಿಶ್ವದ ಜ್ಞಾ. ನವನ್ನೂ ಪ ಜಾ 


ಸಹಾಯವಾಗುವುದು. ಮಾನವನು ತನ್ನನ್ನು ಕೇವಲ ಪ್ರಾಕೃತಶ ಶರೀರಪೆಂದರಿತ ತಾಗ ಅದಕ್ಕ ನುಗುಣವಾಗಿ ವಿಶ್ವ ಕ್ವವೂ ಕೂಡ ಪ್ರ 


25, 


೧೯೯ 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ನಿರ್ಮಿತ ವಿಷಯವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆಯೆಂದೇ ಸಂಟ; ಮಾ ಕಸಗವ ಲ] ಚ ಸ: 
ಕ ಕೊಂಡಾಗ ಇಡೀ ವಿಶ್ವವೇ ಮನೋ ವಾಗಿ ಸ ಶ್ರ ದೆ. 
ಸಂಬಳ ನಳ ಜಾಗ್ರದಾದಿ 'ಅವಸ್ಥಾ ತ್ರಯದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಮೂಲಕ ಶರೀರ-ಮನಗಳಿರಡರ ಸಾ ಲನ 
ಶುದ ಚ್ಛೆತನ್ನವೇ ಎಂದು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ತಾನು ಆತ್ಮನೆಂದೇ ಚಭನಾಸಸೂ ಸಮಗ್ರ | ವು 
ಸಹ - ಅದನ್ನು ನಿರಾಯಾಸವಾಗಿ ತನ್ನಿಂದಲೇ ಹೊರಹಾಕಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿರುವ - ಪುರುಷನೆಂದೇ ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ. ಇ ರ 
ಜ್ಞಾನವು ಪರಮಾತ್ಮಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಪುರುಷಕಲ್ಪನೆಯು ಮಾನವ, ಭಗವಂತ, ಪ್ರಕೃತಿ ಜಾ ಮೂ ಒಂದೇ 
ಎಂಬ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಹಕಾರಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಅಭೇದಜ್ಞಾನವೇ ಭಾಗವತದ ಮುಖ್ಯ ವಿಷಯ... | 

ಶರೀರ, ಮನಸ್ಸು, ಆತ್ಮಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡು ಬಂದು ಜೀವಿಯಂತೆ ಚಿತ್ರಿತವಾಗಿರುವ ಈ ವಿಶ್ವವು ಅವತಾರದ ಸ್ವತ 
ದಂತೆ ಕಲ್ಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಅನೇಕ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಪುರುಷನನ್ನು ಪುರುಷಸೂಕ್ತದ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಇಷ್ಟೂ ಯ ಜು 
ವಾಮನನೂ ಯಶೋದೆಗೆ ಕೃಷ್ಣ ನೂ ತೋರಿದ ವಿಶ್ವರೂಪಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ದೃಷ್ಟಾಂತ. ಈ ಒಂ ಹಾಯ ಶಾ 
ಬಲೆಯಿಂದ ತನ್ನನ್ನೇ ಮುಚ್ಚಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ - ತನ್ನ ಮಾಯೆಯಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ಆವರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ "ಕಾಳ ಭಗವ 
ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಅವನು ಅನಂತನು; ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪಟ್ಟಿರುವಂತೆ ಇದ್ದಾನೆ. ಇದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಮತ್ತು ಸಮವಾದ ಪ್ರಪಂಚ 
ರೂಪದ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಮೂಲ ಆನಂತ್ಯವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಪಡೆಯುವ ಆಟವಷ್ಟೆ ಇದು. ಅವನಿಗೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮವೂ 
ಬೀಜರೂಪವೂ ಆದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವೆಂಬ ರೂಪವಿದೆ. ವ್ಯಕ್ತವೂ ವೈವಿಧ್ಯಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ವಿಶ್ವವು ಅವನ ಮತ್ತೊಂದು ರೂಪ. 
ಪುರುಷನು ವಿಶ್ವದ ಉಪಾದಾನ ಕಾರಣ, ಬ್ರಹ್ಮಾದಿ ತ್ರಿಮೂರ್ತಿಗಳು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣ. ಕಾರಣದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಭಗವತ್ತತ್ವ್ವವನ್ನು 
ಹೀಗೆ ಉಪಾದಾನ ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಎಂದು ಎರಡು ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸುವುದು, ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವನ್ನು ಗುಣಕರ್ಮಗಳಿ 
ಗನುಸಾರವಾಗಿ ಮತ್ತೆ ತ್ರಿಮೂರ್ತಿಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸುವುದು - ಇದು ವಿಶ್ವದ ದೈವತ್ವವನ್ನೂ ಭಗವತ್ತತ್ತ್ವದ ಏಕತ್ವವನ್ನೂ 
ಅರಿಯಲು ಬಹು ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ಮಾಯೆ 


ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿರುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ವಿಶ್ವವು ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಪುರುಷಕಲ್ಪನೆಯು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳಿದರೆ, ಭಗವಂತನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿದರೆ ವಿಶ್ವವು ತೋರ್ಕೆಯೇ ಹೊರತು ಸತ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬಂಶವನ್ನು ಮಾಯಾಕಲ್ಪನೆಯು 
ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆ. “ವಿಜ್ಞಾನ'ದಲ್ಲಿ (ಎಂದರೆ ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ) ಮಾಯೆಯಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಇದನ್ನೇ “ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಅಭಿಮುಖವಾಗಲು 
ಮಾಯೆಯು ನಾಚುತ್ತಾಳೆ' ಎಂದು ಕಾವ್ಯಮಯ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆಭಾಸವಿಶ್ವದೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಮಾಯೆಯು 
"ಸತ್‌'; ಬ್ರಹ್ಮದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು "ಅಸತ್‌". ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಮಾಯೆ ಮತ್ತದರ ಕಾರ್ಯಗಳಿಗೂ ಯಾವ ರೀತಿಯ ಕಾರ್ಯ 
ಕಾರಣಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಇಂತಹ ಸಂಬಂಧವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ದೇಶಕಾಲನಿಮಿತ್ತಗಳೆಲ್ಲ ಮಾಯೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತವೆ. ಈ ಪ್ರಪಂಚವು ಮಾಯೆಯೊಡನೆ ಅಥವಾ ಸಗುಣ ಸಾಕಾರ ಈಶ್ವರನೊಡನೆ ಮಾತ್ರ ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ- 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಬಲ್ಲುದು; ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ಚೈತನ್ಯಭೂಮಿಕೆಗೊಳಪಟ್ಟಿ ವೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು “ಸತ್ಕಾರ್ಯ 
ವಾದ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇದರ ಪ್ರಕಾರ ಕಾರಣವೇ ಕಾರ್ಯರೂಪದಿಂದ ತೋರಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣದಲ್ಲಿ 
ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪದಿಂದ ಇದ್ದುಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಭಗವಂತನು ಈ ಪ್ರಪಂಚದ ಕಾರಣವಾದರೆ ಕಾರ್ಯವಾದ ಈ 
ಪ್ರಪಂಚವು ಭಗವಂತನೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಅಥವಾ ಮಾಯೆಯೇ ಪ್ರಪಂಚರೂಪದಿಂದ ಪರಿಣತವಾಗಿದೆಯೆಂದು ಇಟು ಕೊಂಡರೆ 
ಆಗಲೂ ಮಾಯೆಯು ಭಗವಂತನ ಶಕ್ತಿಮಾತ್ರವಾದುದರಿಂದ ಸಕಲ ನಾಮರೂಪಗಳಿಗೂ ಭಗವಂತನೇ ಪರಮಾಧಾರ 
ವೆಂದಾಗುತ್ತದೆ. 

ಭಗವಂತನೇ ಈ ನಿಗೂಢ ಮಾಯ 2ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುವವನು. ಇದರ ಸಹಾಯದಿಂದ ಅವನು - ತಾನು ಅವಿಕ್ರಿಯ 
ನಾಗಿದ್ದುಕೊಂಡೇ - ಈ ವೈವಿಧ್ಯಪೂರ್ಣ ವಿಶ್ವವಾಗಿ ವಿಕಾಸ ಹೊಂದಿರುವನು. ಹೀಗೆ ಮಾಯೆಯು ಇತರ ಧರ್ಮಗಳ ಪಾಪ 
ಜ್‌ ನ ತಂತ ಭಗವಂತನಿಗೆ ನಿತ್ಯವಿರೋಧಿಯಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಮಾಯೆಯು ಅವನಿಗೆ ಸಹಾಯಕವೂ 
ಕಾಸ ಇಷ ಸಂಸೊೋಟರಾ ಭಗವಂತನಿಗೂ 1 ನಿಕಟಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ತೋರುವುದಕ್ಕಾಗಿ 
ತ್ಯಾ ಅ ಸಕ ಷಃ ನ ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಅದನ್ನು "ದೇವಿ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಕ್ತಿಗೆ 
೫.೬.1೬ ಬ0ಸ್ಶ ವಂಬ ಎರಡು ರೂಪಗಳುಂಟು. ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದ ಅದು ಜೀವನು ಮೋಹಿತನಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಇಸ್‌ ಕೆ ಬ ಬಜ ಅವನನ್ನು ಧಾ ಕಾಪಾಡುತ್ತದೆ. ಬಂಧ-ಮೋ ಕ್ಷಗಳೆರಡೂ ಮಾಯೆಯ 
ಓತ್ರಕ್ಕೆ ಒಳ ಟ್ಟೆ ನ ದ್ಧ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದಲೂ ಮೋಕ್ಷವು ಪರಿಶುದ್ಧ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದಲೂ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ಇನ ಬ ಳಾ ಘ ಸಂಬದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಒಳಿತುಕೆಡುಕುಗಳ ಲೇಶವಿ 

ನ ಈ [ಬಣಗಳ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಹೊರತಲ್ಲ. ಅತ್ಯಂತ ಒಳಿತೆಂಬುದು ಬ್ರಹ್ಮವನ 
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ಮತ್ತೊಂದಿಲ್ಲ. ತಾರತಮ್ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಒಳಿತೆಂಬುದು ಶಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಂತಹ ಸಿದ್ದ ಸ್ಧಪುರುಷರು ನಮ್ಮ ಮುಂದಿಟ್ಟಿ ರುವ 
ಜೀವನದ ಗುರಿಯನ್ನು ಆದಷ್ಟು ಬಳಿಸಾರುವುದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ದೂರವಾಗುವುದೇ ಕೆಡುಕೆಂಬುದು. ಆದರೆ ಕೆಡುಕೆಂಬುದು 
ನ ಸತತ ಸತ್‌ ಅಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ. ಅದೂ ಕೂಡ ಬ್ರಹ್ಮದ ಒಂದು ರೂಪವೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಚರಮತತ್ತ ಎವಿವೇಚನೆಯಿಂದ ಅರಿಯು 
ಡೆ ಇಸಾ ಸ . ಶ್ರಿನಂತೆಯೇ ಮಿಥ್ಯೆ. ಕೆಲವು ಸಲ ಭಗವತ್‌-ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಮಾನವಮನಃ 

ಸಃ ಮಾಡುವುದುಂಟು: ಜಗತ್ತು ಸಂಸಾರಕ್ಕಿ ತ. ಹೆಚ್ಚ ಕಾಲ ಇರುವಂಥದ್ದು. ಆದರೆ 
ಅಂತಿಮ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಭಗವತ್‌ಸ ಷ್ಟಿಯಾದ ಜಗತ್ತು ಕೂಡ ನಶ ಶ್ವರವೇ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಮನ್ಮ ೦ತರಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿ 
ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಬರುತ್ತಲೂ ಹೋಗುತ್ತಲೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಆತ್ಯಂತಿಕ ಪ್ರ ಪ್ರಳಯದಲ್ಲಿಯಾತೂ ಈಶ್ವ ರನನ್ನೂ "ಶಿವನ 
ಲೋಕವನ್ನೂ ಒಳಕೊಂಡು ಇಡೀ ವಿಶ ಶವೇ ಭಕನ 

ಮಾಯೆ ಮೂರು ಘಟಕಗಳಿಂದಾಗಿದೆ: ಸ ಎ ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು. ಭಗವದಿಚ್ಚೆ ಯಿಂದ ಇವುಗಳ ಸಮತೋಲನವು 
ತಪ್ಪಿದಾಗ ಇವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಮಿಶ್ರಣದಿಂದ ಆ ಈ ಜಗತ್ತು. ತಾನು ನಿಶ್ಚ ಲವಾಗಿದ್ದರೂ ಕಬ್ಬಿಣದ ಪುಡಿಯಲ್ಲಿ 
ಚಲನೆಯನ್ನು ೦ಟುಮಾಡುವ ಅಯಸ್ಕಾಂತದಂತೆ ಭಗವಂತನು ಸ್ಟ ಸ್ವಯಂ ನಿಶ್ಚೇಷ್ಠಿ ತನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ವಿಕಸನವು ಪ್ರಾರಂಭ 
ವಾಗಲು ಕೆಲವು ಸಲ ಮಾಯೆಯ ಅವಿದ್ಯಾ ಶಕ್ತಿಯು ಕಾರಣವೆಂದೂ ಮತ್ತೆ. ಕೆಲವು ಸಲ ಭಗವಚ ಕೃಕ್ತಿಯಾದ ಕಾಲ, ಸ್ವಭಾವ 
(ಪ್ರಕೃತಿ), ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಕರ್ಮ - ಇವು ಕಾರಣವೆಂದೂ ಹೇಳುವುದುಂಟು. ಗುಣಗಳ ಸ್ಪಂದನಕ್ಕೆ ಕಾಲವು ಕಾರಣ, ರೂಪಾಂತರಕ್ಕೆ 
ಸ್ವಭಾವವು ಕಾರಣ, ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಕರ್ಮವು ಕಾರಣ. ಇವು ನಿಜವಾಗಿ ಭಗವಂತನಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ: ಆದರೆ ಅವನ ಇಚ್ಛೆ ಯಿಂದ ಜಾ 
ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತ ವೆ. ವಿಕಾಸವು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷ ಎಂದು ಎರಡು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆಯುತ್ತ ದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಹಂತದಲ್ಲಿ 
ಅನೇಕ ತತ್ತ್ವಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. ಜೂ ಸಂಖ್ಯೆಯನ್ನೂ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಖುಷಿಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ 
ಮಾಡಿರುತ್ತಾ: ರೆ. ಗ್ರಂಥಪಾಠದಲ್ಲಿ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ನ್ಕಾ | ಒತವೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅಳವಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಆಗಾಗ್ಗೆ 
ಜಗತ್ತಾಗಿ ವಿಕಸನಗೊಳ್ಳು ವುದರ ಮೂಲಕ ಭಗವಂತನು ಮುಗ್ಧ ರಾದ ಹಲವು ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮ ಸಂಚಿತ ಕರ್ಮಫಲವನ್ನು 
ಉಣ್ಣುವುದರ ಮೂಲಕ "(ಮತ್ತ ಷ್ಟು) ಅನುಭವವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬೇಕಾದ ರಂಗಮಂಟಪವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಟ್ಟಿರುವನು. 
ಜಗತ್ತು ನಶ್ಚರವೆಂಬುದನ್ನು ಅರಿತು, ಕಡೆಗೆ ಭಗವಂತನೊಬ್ಬನೇ ಏಕಮಾತ್ರ ಆಶ್ರಯವೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅವನೆಡೆಗೆ "ತಿರುಗಿ ಕ್ರಮವಾಗಿ 
ತಮ್ಮ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲ ಆತ್ಮರೂ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಾಗ ಸೃಷ್ಟಿಯೆಲ್ಲ ನಿಂತೇಹೋಗುತ್ತದೆ 
ಎಂದನ್ನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಆತ್ಮರು ಅನಂತರೂ ಅಕ್ಷಯರೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಇದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವು 
ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಲೀಲೆಯಾದುದರಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಂತುಹೋಗಲಾರದು. 

ಭಕ್ತನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಜಗತ್ಕಿ,ಯೆಯು ಕೇವಲ ಭಗವಂತನ ಲೀಲೆ. ಈ ನಾಟಕದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವೇಷಗಳನ್ನೂ ಧರಿಸಿರುವ 
ಏಕಮಾತ್ರ ನಟನು ಅವನು. ಲೀಲೆಯೆಂದರೆ ಆಟವೆಂದರ್ಥವಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನಾಡಲು ಅವನಿಗಾವ ಉದ್ದೇಶವಾಗಲಿ, ಆವಶ್ಯಕತೆ 
ಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ. ಅವನಿಗೆ ಯಾವ ವಿಶೇಷ ಉದ್ದೇಶವೂ ಇಲ್ಲ; ಅವನನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡಿಸಬಲ್ಲ ಯಾವ ಬಾಹ್ಯಕರ್ತೃ 
ವಾಗಲಿ ಆಶೆಯಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ- ಎಂಬುದನ್ನ ಷ್ಟೇ ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಸಿದ್ಧಪುರುಷನ ಕರ್ಮಗಳಂತೆ ಭಗವಂತನ ಕರ್ಮ 
ಲೀಲೆಯೂ ಕೂಡ ತನ್ನ ಆನಂದಾತಿರೇಕದಿಂದ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಹೊರಹೊಮ್ಮಿ ದ್ದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅನಾಯಾಸವಾಗಿಯೇ ಅವನು 
ಈ ಕರ್ಮಲೀಲೆಯನ್ನು. ಕೈಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ, ಅದರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ಆನಂದವೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ; ಅವನು ಸರ್ವತಂತ್ರಸ್ವತಂತ್ರನು 
ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅದು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ಆನಂದವು ಆ ಕರ್ಮಲೀಲೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಮತ್ತು ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು 
ಒದ್ದಾಡುತ್ತಿ ರುವ ಜೀವಿಗಳ ವಿಮೋಚನೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಹುದುಗಿರುತ್ತದೆ. ಸ್ವತಃ ಅವನು ಇವಾವುದಕ್ಕೂ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ 
ಅವನ ಲೀಲೆಯನ್ನು "ಯೋಗಮಾಯೆ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 

ಈ ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ ಅಸಂಬದ್ಧ ತೆಯೂ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವೂ ಆಂತರ್ಗತವಾದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಅಸಂಬದ್ಧ 
ತೆಯೇ ಅದರ ಮುಕುಟಪ್ರಾಯವಾದ ವೈಭವ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನಸ್ಸನ್ನು ತನ್ನ ಹಿಂದಿರುವ ಸತ್ಯವನ್ನು ಹುಡುಕು 
ವಂತೆ ಪ್ರಚೋದಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಜಗತ್ತು ಹೇಗೆ ಮಿಥ್ಯೆ ಅಥವಾ ನಿಗೂಢ ರಹಸ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು "ವಿಜ್ಞಾನ'ವು ಮಾತ್ರ 'ವಿವರಿಸಬಲ್ಲುದು. 
ಆದುದರಿಂದಲೇ ವಿದುರನು ಮಾಯೆಯನ್ನು ಅಪ್ರಾಮಾಣಿಕ, ಅಸಂಬದ್ಧ ಎಂದು ದೂರಿದಾಗ ವು ಶೃತ್ರೇಯನು ಶಾಂತನಾಗಿ ಅದ 
ನ್ನೊಪ್ಪಿ ಮಾಯೆಯನ್ನು ಮೀರಿಹೋಗಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಅತೀಂದ್ರಿ ಯ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುವಂತೆ *೨ವನಿಗೆ ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಅನುಭವದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಎಲ್ಲ ಸಂಶಯಗಳೂ ನಿಶ್ಶೇಷವಾಗಿ ಮಾಯವಾಗುತ್ತ ವೆ. 


ಭಕ್ತಿ 


ಶಾಸ್ತ್ರಸಮ್ಮತವಾದ ವಿವಿಧ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಸಾಧನೆಗಳ ಮಧುರ ಸಮ್ಮಿಳನದ ಮೂಲಕ ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಪೂರ್ಣ 
ವಿಕಾಸವೇ ಶ್ರೀಮದ್ದಾ ಗವತದ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ದರ್ಶನದ ಗುರಿ. ಈ ಸಾಧನೆಗಳಾದರೋ ಸಂತರ ಸಿದ್ಧಿಯ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ 
ನು 


೨೦೧ 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ಬಹಿರಾವಿರ್ಭಾವಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ; ಸಾಧಕರು ಅವನ್ನು ಪ್ರಯತ್ನಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅಭ್ಯಸಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಹ್‌ 
ರುಚಿ-ಗುಣ-ಶಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಗಮನವೀಯಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಸಾಧಕನೂ ತನಗೆ ಯಾವುದು ಅತ್ಯಂತ ಹಿತಕರವೆಂದು 
ತೋರುವುದೋ ಅದರಿಂದಲೇ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ಪ್ರಾರಂಭಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಸಾಧಕನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿ 
ದಂತೆಲ್ಲ ತನ್ನೆಲ್ಲ ಶಕ್ತಿಗಳ ಸರಿಯಾದ ಉಪಯೋಗವನ್ನು ಅಲಕ್ಷಿಸಬಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಅವನನ್ನು ತಿದ್ದಿ ದೃಢತರವಾಗಿಯೂ 
ಪರಿಶುದ್ಧ ವಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತವೆ. 

ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಭಾಗವತದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ವಿಶಾಲ ಮನೋಭಾವಪೂರಿತವಾಗಿವೆ ಎಂಬುದೇನೋ ಸರಿಯೇ. ಆದರೂ 
ಆದು ಭಾವನಾತ್ಮಕವಾದ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಪೂರಿತವಾದ ಸಾಧನೆಗಳ ಕಡೆಗೇ ಹೆಚ್ಚು ಒಲಿದಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಇವು ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ, ಸುಲಭ ಮತ್ತು ಸಹಜ. ಅದೂ ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಸಾಧನಗಳಿಗೆ ಜಾತಿ, ಮತ, ವರ್ಣ, ವಯಸ್ಸು. 
ಲಿಂಗಗಳ ಭೇದವಿಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಪ್ರವೇಶವುಂಟು. ಭಾಗವತವನ್ನು ಯಾರೇ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಲಿ, ಅವರು, ಅದು ಜ್ಞಾನ 
ವನ್ನಾಗಲಿ ಪೂಜಾದಿ ಕರ್ಮಗಳನ್ನಾಗಲಿ ಹಳಿಯದೆ ಭಕ್ತಿ-ಸೇವೆಗಳಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ಕಂಡು ಬೆರಗಾಗುತ್ತಾರೆ. 
ಭಕ್ತಿಯಿಲ್ಲದ ಮೇಲೆ ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ ವ್ಯರ್ಥ ಮತ್ತು ನಿಷ್ಫಲ. ಭಕ್ತಿಯಿದ್ದಾಗ ಉಳಿದುವು ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದರೂ ತಾವಾಗಿಯೇ 
ಸಿದ್ಧಿ ಸುತ್ತವೆ. ಕೇವಲ ಒಣಜ್ಞಾನವಾಗಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳಾಗಲಿ ಸಿಪ್ಪೆಯನ್ನು ಕುಟ್ಟುವಂತೆ ಶಕ್ತಿಶೋಷಕ, ವ್ಯರ್ಥ. ಇಬ್ಬರು 
ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ನಡುವೆಯಿರುವ ಭಾವಪೂರಿತ ಸಂಬಂಧದ ದ್ಯೋತಕವಾದ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾ ನವಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ 
ಅಲ್ಲಿ ದ್ವೈತವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರೇಮವು ಅತ್ಯಂತ ಪರಿಶುದ್ಧ ವೂ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ವೂ ಆದಾಗ ಸಕಲ ದ್ವೆ ಠಎತವನ್ನೂ ಮೀರಿ 
ಹೋಗಿರುವ ಪರಮಾನಂದದ ಅನುಭವವೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಪ್ರೇಮದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಪ್ರಿಯಪ್ರೇಯಸಿಯರು ತಮ್ಮ 
ಅಹಂಭಾವವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಾಶಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ಸ್ವಾರ್ಥೋದ್ವೇಶಗಳನ್ನು ಐಕ್ಯಗೊಳಿಸಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಂದಾಗಿ 
ಹೋಗುವುದೇ ಆದರ್ಶ ಎಂಬಂತೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಏಕವನ್ನು ಅನೇಕವಾಗಿ ಒಡೆಯುವ, ಅನಂತವನ್ನು ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪಡಿಸುವ, 
ಮಾಯೆಯ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಉನ್ನತ ರೂಪದ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯೇ ಮಾನವಪ್ರೇಮ. 

ಮಾನವಪ್ರೇಮದಲ್ಲಿನಂತೆಯೇ (ಭಕ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ) ಭಗವಂತನೂ ಭಕ್ತನೂ ಪರಸ್ಪರ ತೋಳ್ತೆಕ್ಕೆಗೆ ಧಾವಿಸಲು 
ಕಾತರರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಪ್ರೇಮದ ಎರಡು ಮುಖಗಳನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ: ಮಾನವವಿಷಯಕವಾದ ಭಗವಂತನ 
ಪ್ರೇಮ, ಭಗವದ್ವಿಷಯಕವಾದ ಮಾನವಪ್ರೇಮ. ಮೊದಲನೆಯದೇ ದೈವಾನುಗ್ರಹ ಅಥವಾ ದೈವಕೃಪೆ; ಎರಡನೆಯದೇ ಭಕ್ತಿ; 
ಈಗತಾನೇ ಹುಟ್ಟಿರುವ ಕರುವಿನ ಬಗ್ಗೆ ಹಸುವು ಕಾತರವಾಗಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತನು ತನ್ನ ಮಕ್ಕಳ ಬಗ್ಗೆ - ಅವರಿಗೂ ತಮ್ಮ 
ಮೇಲೆಯೇ ಇಲ್ಲದಷ್ಟು - ಕಾತರತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಕೃಪೆಯಾದರೋ ನಿತ್ಯಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತ ಮತ್ತು ನಿಷ್ಪಕ್ಷಪಾತ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಅವನ ಸ್ವಭಾವವೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಹರಿ ಮತ್ತು ಕೃಷ್ಣ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳೇ ವ್ಯತ್ಪತ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಕೃಪೆಯನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಭಕ್ತರ ಪಾಪ, ದುಃಖ, ಅಜ್ಞಾನಗಳನ್ನು ಹರಣಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಕಾತರನಾಗಿರುವವನು ಹರಿ; ಅವರ ಹೃದಯ 
ಗಳನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಿ ಕದಿಯುವವನು ಕೃಷ್ಣ - ಈ ಕೃಪೆಯು ಕೇವಲ ಒಣತತ್ವವಲ್ಲ, ಅನುಭವಸತ್ಯ; ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ಭಕ್ತರೂ 
ತಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮುನ್ನಡೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಜ್ಜೆಹೆಜ್ಜೆಗೂ ಹೇಗೆ ಭಗವಂತನು ಸಹಾಯಮಾಡುತ್ತಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅನುಭವಕ್ಕೆ 
ತಂದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಸ 

ಇಡೀ ಜಗತ್ತೇ ಅವನ ಕೃಪೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ; ಏಕೆಂದರೆ ಬದ್ಧಜೀವರು ತಮ್ಮ ಮುಕ್ತಿಗಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸಲು ಅದು ಅವಕಾಶ 
ಗಳನ್ನೀಯುತ್ತದೆ. “ಅವತಾರ'ವು ಈ ಕೃಪೆಯ ಮತ್ತೂ ವಿಶೇಷ ಆವಿರ್ಭಾವ; ಅವನ ಮುಂದೆ ಕರ್ಮನಿಯಮವೂ ಸಹ ತನ್ನ 
ಕಾಠಿನೃವನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಕೃಪೆಯೇ ಗೆಲ್ಲುವುದು ನಿಜವಾದರೂ ಮಾನವನ ವಿಕಾಸದ ಮಧ್ಯಾವಸೆ ಗಳಲಿ 
ಅದು ಕರ್ಮನಿಯಮದ ಮೂಲಕವೇ ಕೆಲಸಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅನೇಕವೇಳೆ ದುಷ್ಕರ್ಮವು ದಾರಿಯಲ್ಲೊಡುುವ ವಿಘ ಗಳಿಂದ 
ಅದು ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ನಿಷ್ಪಲವೂ ಆದೀತು. ಭಗವಂತನು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದರೂ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಕರ್ಮವನು ತೊಡೆದುಹಾಕು 
ವಂಥ ಕೃಪೆಯನ್ನು ತೋರಲು ಸಕಾಲಕ್ಕಾಗಿ ಕಾಯಬೇಕು. ಜ್ತ | 
2 ಜು ಕೃಪೆಯಂತೆಯೇ ಮಾನವನ ಭಕ್ತಿಯೂ ಕೂಡ- ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಸುಪ್ತವಾಗಿದ್ದರೂ - ಸಹಜ ಮತ್ತು 

[- ಏಕಂದರೆ ಪುನರೈಕ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನದ ಎರಡು ಮುಖಗಳಿವು. ಭಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಆವಿರ್ಭಾವಕ್ಕೆ ಅಡಿ ಯಾಗಿರುವ 
ವಿಘ್ನಗಳನ್ನು ಸಹಕಾರಿ ವಾತಾವರಣದ ಮೂಲಕ ಮತ್ತು ಛಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಯ ದ್ಧಾರಾ ಕಿತೊಗೆದಾಗಲ ಬೆಳೆಂ 
ಹ ಈ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಗಳಾದರೋ ಭಕ್ತಿಯ ಮೊದಲ ಹೆಜೆ ಲ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಾಧನಾಭಕಿ ವೈಧೀಭಕ್ತ 5 ಮೆ. 
ಕ್ರಿ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳುಂಟು. ಇವನ್ನು ಬಾಲ್ಕದಲೂ ಅಬ ಸಿಸಃ ಪ ವ 1 ಭ್ಯ 
ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಇವನ್ನೂ ಭಕ್ತಿಯೆಂದೇ' ಕಡಾ 4 ಜ| ಜಗ” ಭೋ 
ಗಳನ್ನು ಮತ್ತೆ ಆಚರಿಸಬೇಕಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಭಕ್ತಿಯು ತೋರಿಕೊಂಡ 'ಹೊಸದರಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿರುವ ಕ 
ಕಲುಷಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಸಾತ್ತ್ವಿಕ, ರಾಜಸಿಕ ಅಥವಾ ತಾಮಸಿಕ ವಾಡಾ. ಸಲ್ಲಿರುವ ಗುಣಗಳಿಂದ 
ಅನುಸಾರವಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮನಸ್ಸು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶುದ್ಧವಾದಾಗ, ಸರ್ವಗುಣರಹಿತವಾದಾಗ ಅ ಕ ಹ 


ಓಎ। 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನಿರ್ಗುಣಾ, ಐಕಾಂತಿಕೀ, ಅಹೆ ೈತುಕೀ, ಆತ್ರ [೦ತಿಕೀ ಇತ್ಯಾದಿಯಾಗಿ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯು - ಕಬಿ ಶ್ರಿಣವು 
ಅಯಸ್ಕಾಂತದೆಡೆಗೆ ಅಥವಾ ಭದ ಸಮುದ್ರ ದೆಡೆಗೆ ಚಲಿಸುವಂತೆ - ಭಗವಂತನೆಡೆಗೆ ಸ ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತವಾಗಿ ನಿರಂತರವಾಗಿ 
ಹರಿಯುತ್ತದೆ. ಜ್ದಾ ನಕರ್ಮಗಳು - ಅವು ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲವೇನೋ ಎನ್ನುವ ವಷ್ಟು -ಅಲ್ಬ ವಾಗಿದ್ದಾಗ ಆ ಭಕ್ತಿ ಯನ್ನು “ಕೇವಲಾ' 
ಅಥವಾ “ಶುದ್ಧಾ? "ಎನ್ನು ಮ್ನ ವುದುಂಟು, ಜ್ಲಾ ;್ಲನವಾಗಲಿ, ಕರ್ಮವಾಗಲಿ ಈ ಭಕ್ತಿ ಯೊಡನೆ ಸ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದಾಗ 
ಅದನ್ನು “ಜ್ಲಾ ನಮಿಶ್ರ' ಅಥವಾ "ಕರ್ಮಮಿಶ್ರ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುವುದು. ನಿರ್ಗುಣಭಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಹೊಂದಿದವನಿಗೆ ತನ್ನ 
ಮತ್ತು ಭಗವಂತನ ನಡುವೆಯಿರುವ ಭೇದದ ಅರಿವು ಇನ್ನೂ ಉಳಿದಿರಂತ್ತದೆ. ಆಗ ಅವನನ್ನು “ಮಹಾಭಾಗವತ' ನೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. 
ಭಕ್ತನಿಗೆ ಅತೀಂದ್ರಿಯ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವದ ಫಲವಾಗಿ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ ಲಕ್ಕ ಆನಂದಾನುಭವವಾದಾಗ, ಅದು ಸಮಗ್ರ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ 
ಭಗವಂತನೇ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಪಿ ಪ್ರೀತಿಸಿ ಸೇವಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಕ್ತಿಯ ಈ ಆಗಾ ಯನ್ನು ತಲುಪಿರು 
ವವನು ಭಗವಂತನ ಸ್ಥಾನವನ್ನೇ ತಲಪಿದಂತೆ. ಇದನ್ನು “ಭಗವದ್ಭಾ ವೆ, "ಬ್ರಹ್ಮಪದ' ಅಥವಾ “ವಿಷ್ಣು ನವಿನ ಪ ಮಪದ' ಎಂತಲೂ, 
ಅಂತಹ ಭಕ್ತನನ್ನು “ಭಾಗವತಾತ್ಮ', “ಜಕ್ತಾತ್ಮ', ಸತ್ರ ಶ್ರಮ”, 'ಪರಮಭಕ್ತ' "ಅಥವಾ “ಭಾಗವತೋತ್ತ ಶಿ ಭಂ ವರ್ಣಿಸ 
ಲಾಗಿದೆ. ಈ ಆತ್ಯುಚ್ಚ ಪ್ರೆ ಕ್ರೇಮವನ್ನೇ “ಪರಾಭಕ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಪರಾಭಕ್ತಿಯು ಯಾವ ಕರ್ಮದ ಫಲವೂ ಅಲ್ಲ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಜತ ನ ಸಹಜಾನಂದದ ಪೂರ್ಣ ಅಭಿವ ೈಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದು ಮುಕ್ತಿಯೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನೇ ಬುದ್ಧಿ ಯ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ 
“ಎಜ್ಲಾ ನ” ವೆಂದೂ ಸಂಕಲ್ಪ ಶಕ್ತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 'ಪರಮಧರ್ಮವೆಂದೂ ಕರೆದಿರುವುದು. 


ಭಗವಂತನಾಗಲಿ, ಅವತಾರವಾಗಲಿ, ಇಡೀ ವಿಶ್ವವಾಗಲಿ ಭಕ್ತಿಗೆ ವಿಷಯವಾಗಬಹುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅವತಾರದ ಅಥವಾ 
ಸಂತನ ಬಗ್ಗೆ ತೋರುವ ಪ್ರೇಮಭಕ್ತಿಗಳೇ ಅತ ತ್‌ ಸುಲಭ ಮತ್ತು ಮಧುರ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವನನ್ನು ಯೋಚನೆ, ಭಾವನೆಗಳ 
ಮೂಲಕವಲ್ಲದೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದಲೂ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ಇಂತಹ ಭಕ್ತಿಯ ಎರಡು ರೂಪಗಳನ್ನು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ: ಭಗವಂತ 
ನೊಡನೆ ಭಕ್ತ ನಿಗಾದ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಉಂಟಾದದ್ದು ಮೊದಲನೆಯದು; ಅವರ ವಿರಹದಿಂದಾದದ್ದು ಎರಡನೆಯದು. ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ 
ಎರಡನೆಯದೇ ತೀವ್ರತರ; ಏಕೆಂದರೆ ಇದರ ಮೂಲಕ ಮನಶ್ಶುದ್ಧಿಯಾಗುವುದಲ್ಲದೆ ಧ್ಯಾನವೂ ಸಿದ್ಧಿ ಸುತ್ತದೆ. ಆದು ರಿಂದಲೇ 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತನಗೂ ಗೋಪಿಯರಿಗೂ ನಡುವೆ ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅಗಲುವಿಕೆಯನ್ನು ತಂದೊಡ್ಡಿ, ಅವರು ಈ ವಿರಹದ 
ಉಪಯೋಗವನ್ನು ಪಡೆಯುವಂತೆ ಬುದ್ಧಿವಾದ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅವರ ಶುದ್ಧಪ್ರೇಮವನ್ನು ಮತ್ತಷ್ಟು "ಬಲಪಡಿಸುವುದೇ ಇದರ 
ಉದ್ದೇಶ. ಶ್ರಿ ಕೃಷ್ಣ ನ ಭಕ್ತರ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ರೀತಿಯ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ: ಶಾಂತ, ದಾಸ್ಯ, ವಾತ್ಸಲ್ಯ, ಸಖ್ಯ, ಕಾಂತ 
ಅಥವಾ ಮಾಧುರ್ಯ. ಸಂತರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತೋರುವ ಈ ಪ್ರೇಮವು ಇತರರ ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮೋಹದಂತೆ ಎಂದು 
ಭ್ರೃಮಿಸಬಾರದು. ಮೋಹವು ಸ್ವಾರ್ಥವಾದರೆ ಈ ಪ್ರೇಮವು ಯಾವಾಗಲೂ ನಿಸ್ಸ್ಯಾರ್ಥ. ಪೂಜ್ಯ ವಸ್ತುವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಾಡುವ 
ಪ್ರೇಮ-ಚಿಂತನೆಗಳಿಗೂ ಹೀನಗುಣಯುಕ್ತ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತೋರುವ ರಾಗಮೋಹಗಳಿಗೂ ತುಂಬ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂಟು. 
ಗೋಪಿಯರ ಪ್ರೇಮವು ಮೇಲ್ನೋಟಕ್ಕೆ ಲೈಂಗಿಕಪ್ರೀತಿಯಂತಿದ್ದರೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಂಥ ಅವತಾರದ ಕಡೆಗೆ ತಿರುಗಿಸಿದ್ದರಿಂದ 
ಹೇಗೆ ಶುದ್ಧ ಭಕ್ತಿಯಾಗಿ ಮಾರ್ಪಾಡಾಯಿತು ಎಂಬ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಇದು ಬಿಡಿಸುತ್ತದೆ. ಉದ್ದ ವನಂಥ ಪುರುಷರು ಸಹ 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇಂಥದ್ದೇ ಪ್ರೇಮವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಕಾತರರಾಗಿದ್ದರು ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಈ ಪ್ರೇಮವು 
ಲೈಂಗಿಕಸ್ವಭಾವದ್ದಾಗಿರಲಾರದು "ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಅವರು ಹೆಚ್ಚುಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಪರಿಶುದ್ಧ 
ಡರು. ಅವನು “ವೃಂದಾವನವನ್ನು ಬಿಟ್ಟ ಮೇಲೆ. ಬಹುದಿನಗಳ ವಿರಹದಿಂದಲೂ, ಅವನು ಸ್ವತಃ ಮತ್ತು. ಇತರರ ಮೂಲಕ 


ಕೊಟ್ಟ ಉಪದೇಶದ 'ಮೂಲಕವೂ ಅವರ ಪ್ರೀತಿಯು ಪರಾಭಕ್ತಿಯಾಗಿ ಫಲಿಸಿತು. 


ದ್ವೇಷ-ಭಯಗಳಂತಹ ಮನೋಭಾವನೆಗಳನ್ನೂ ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸಿ ಉದಾತ್ತೀಕರಿಸಬಹುದು ಎಂಬ ಮತಕ್ಕೆ ದೊರಕುವ 
ಪುಷ್ಟಿ ಯೇ ಈ ಭಾವಪೂರಿತ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿರುವ ವಿಶೇಷ. ಗ್ರಂಥದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳಂತೂ ಭಗವತ್‌ಪ್ರೇಮಕ್ಕಿ ತ ಭಗವದ್‌ 
ದ್ವೇಷವೇ ಉತ್ತಮ ಎಂದು ಹೇಳುವಷ್ಟು ದೂರ ಹೋಗಿವೆ. ಆದರೆ ಭಗವದ್‌ದ್ವೇಷವನ್ನು ದೂಷಿಸುವ ಇತರ ಹೇಳಿಕೆಗಳ 
ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಇವು ಕೇವಲ ಕಾವ್ಯೋತ್ಟ್ರೇಕ್ಷೆ ಎಂದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ತನ್ನನ್ನು ದ್ವೇಷಿಸುವವರನ್ನು ಕೂಡ 
ಕಾಪಾಡುವಷ್ಟು ಕೃಪಾಮಯನು ಭಗವಂತ; ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ "ನಮ್ಮ ನ್ನು ನಾವು ಪರಿಶುದ್ಧಿ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು£ ವುದು ಎಷ್ಟು ಸುಲಭ- ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಷ್ಟೇ ಅದರ ಉದ್ವೇಶ. ಭಗವಂತನನ್ನು ದ್ವೇಷಿಸಿದವರನ್ನು 
ಕಾಪಾಡಿದ್ದು ದ್ವೇಷದ ಫಲವಾಗಿ ಉದಯಿಸಿದ ತೀವ್ರ ಭಗವಚ್ಚಿಂತನೆಯೇ ಹೊರತು ದ್ವೆ ಷವೇ ಅಲ್ಲ. ತಾತ್ಕಾ ಲಿಕವಾಗಿ ರಜಸ್ಸಿನ 
ಅಥವಾ ತಮಸ್ಸಿ ನ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೊಳಗಾದ ಭಕ್ತರು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಅವನನ್ನು ದ್ವೇಷಿಸಿದರೂ "ಭಗವಂತನು. ಹೇಗೆ ಅವರಿಗೆ ಕೃಪೆದೋರು 
ವನು ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಇಂತಹ ಕಥೆಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಸಂತನೊಡನೆ ಅಥವಾ ಅವತಾರದೊಡನೆ ಅವರು 
ಬೆಳೆಸಿದ ಸಂಪರ್ಕದ ಫಲವಾಗಿ ಅವರ ಪಾಪವು ಅಳಿಸಿಹೋಯಿತಲ್ಲದೆ “ಅವನ ಅನುಗ್ರಹವನ್ನೂ ಪಡೆದು ಉಪಕ್ಕ ಜಾ 
ಈ ಅನುಗ್ರಹವಾದರೋ ಶತ್ರು ಮಿತ್ರರಿಬ್ಬರಿಗೂ ಸಮನಾದದ್ದು. ಪ್ರಹ್ಲಾದನ ಭಕ್ತಿಯಿಂದಲೇ ಹಿರಣ್ಯ ಕಶಿಪುವಿನ 
ಸಂರಕ್ಷಣೆಯಾಯಿತು ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯು ತನ್ನ ಮಗನ ಸತ್ಸ ಂಗದಿಂದ ಹಿರಣ್ಯ ಕಶಿಪುವು ಕಾಪಾಡಲ್ಪಟ್ಟನು ಎಂಬುದನ್ನು 


ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 
ಸೇವೆ 


ಪರಿಶುದ್ಧ ಪ್ರೇಮವು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಸೇವೆಯ ಮೂಲಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಗವತ್ಸೇವೆಯು ಸಾಂಕೇತಿಕವೂ 
ಮಾನಸಿಕವೂ ಆದುದರಿಂದ ಪರೋಕ್ಷ. ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಮಹಾತ್ಮರ ಸೇವೆಯನ್ನಾದರೋ ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಮಾಡಬಹುದು. ಇಂತಹ 
ಸೇವೆಯು ಕ್ರಮೇಣ ಇಡೀ ಜಗತ್ತನ್ನು ಭಗವದ್ಬಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕಂಡು ಸೇವಿಸುವವರೆಗೆ ವಿಕಾಸವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಡೀ ಜ್‌ 
ವಿರಾಟ್ಬುರುಷನೆಂದು ಭಾವಿಸುವ ಮತ್ತು ನಿಜವಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಭಗವಂತನೇ ಆಗಿರುವನು ಎಂಬ ತತ್ತ್ವವೇ ಈ ಸೇವಾ 
ಕಲ್ಪನೆಗೆ ಮೂಲ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಭೂತಗಳೂ ಮಾನವಸಮಾಜದ ಅಂಗಗಳೂ ನಿಜವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಆತ್ಮನ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳು, 
ವಿರಾಟ್ಬುರುಷನ ಅಂಗಗಳು. 

ಆದುದರಿಂದಲೇ ನಿಸ್ಸ್ವಾರ್ಥ ಸೇವೆಯು ಭಗವಂತನ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಪೂಜಾವಿಧಾನಗಳಲ್ಲೊಂದು ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. 
ಸಿದ್ದಪುರುಷನು ಸದಾ ಜಗತ್ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ, ಅದರಲ್ಲೂ ಬಡಬಗ್ಗರ, ಆರ್ತರ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ, ಮಗ್ನನಾಗಿ ಇತರರಿಗೆ ಮೇಲ್ಪಂಕ್ತಿ 
ಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತನ್ನ ಸಾಕುತಂದೆಯಾದ ನಂದನಿಗೆ ಚಂಡಾಲ ಹಸುಗಳ ವರೆಗಿರುವ ಸಕಲ ಜೀವಿಗಳ ಸೇವೆಯು 
ಕೇವಲ ವಿಧಿಪೂರ್ವಕ ಪೂಜಾದಿ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಹೇಗೆ ಉತ್ತಮವೆಂಬುದನ್ನು ಹೇಳಿ ಅದನ್ನು ತನ್ನ ಜೀವನದಲ್ಲಿಯೇ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿ 
ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ತಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉನ್ನತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಯಸಿ ಪ್ರಪಂಚದಿಂದ ಓಡಿಹೋಗುವ ಸತ್ಪುರುಷರನ್ನು ಪ್ರಹ್ಲಾದನು 
ಹಳಿದು, ತಾನು ಮಾತ್ರ ತನ್ನ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೂಡ ತ್ಯಜಿಸಿ ಇತರರ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನ ಸವೆಸಲು ಸಿದ್ಧನಾಗಿರುವುದಾಗಿ 
ಘೋಷಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಜಗದ್ರಕ್ಷಣೆಗಾಗಿ ಶಿವನು ಹಾಲಾಹಲ ವಿಷವನ್ನು ನುಂಗಿದನೆಂಬುದನ್ನು ಪರಾಮರ್ಶಿಸುವಾಗ ಜಗತ್ತನ್ನೇ 
ಜನಾರ್ದನನೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಮಾಡುವ ನಿಸ್ಸ್ವಾರ್ಥಸೇವೆಯು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಪೂಜಾಕರ್ಮ ಎಂದು ಹೇಳುವುದುಂಟು. ಈ ಆದರ್ಶ 
ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸೇವೆಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿ ಅರಿಯಬೇಕು; ಏಕೆಂದರೆ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಭಗವಂತ 
ನನ್ನು ನೋಡುವುದರಿಂದ ಸಿದ್ಧಿಸುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಯೋಜನವಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಸೇವಾಲಕ್ಷಣವು ಭಾವರೂಪವಾಗಿರಬಹುದು 
ಅಥವಾ ಅಭಾವರೂಪವಾಗಿರಬಹುದು. ನಾವು ಇತರರಿಗೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡಲಾಗದಿದ್ದರೂ ಸಾಧ್ಯವಾದಷ್ಟೂ ಅವರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಉನ್ನತಿಗೆ ಅಡ್ಡಿ ಯೊಡ್ಡಬಾರದು, ಹಿಂಸಿಸಬಾರದು. ಇಂತಹ ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಹಾಕಲು ಮಾಡುವ ಸಹಾಯವೇ ಅತ್ಯುತ್ತಮ 
ಭಾವರೂಪ ಸೇವೆ. ಅಜ್ಞಾನವೂ ಸ್ವಾರ್ಥವೂ ಮುಖ್ಯ ವಿಘ್ನಗಳಾದುದರಿಂದ ಅವನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕುವ ನೈತಿಕ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸಹಾಯವೇ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಸೇವೆ. ಇಂತಹ ಸೇವೆಯು ದುಷ್ಟರಿಗೂ ಸಲ್ಲಬೇಕು. ಆದರೆ ಇಂತಹ ಸೇವೆಯು ಅವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಅನೇಕ ಬಾರಿ ಶಿಕ್ಷೆಯ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳಬಹುದು. 


ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ತಾಯ್ನಾಡಿಗಿಂತ ' ಉತ್ತಮವಾದ ಭಗವತ್‌-ಸಂಕೇತ ಮತ್ತೊಂದಿಲ್ಲ; ಆದುದರಿಂದಲೇ ' 
ಅದು ನಮ್ಮ ಭಕ್ತಿ ಗೌರವಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷವಾದ ಲಕ್ಷ್ಮವಸ್ತು. ಭರತನಿಂದ ತನ್ನ ಹೆಸರನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಿರುವ ಭಾರತವರ್ಷವು 
ಕೇವಲ ಒಂದು ಭೌಗೋಲಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲ; ಅದು' ನಾಗರಿಕತೆಯ ಮಾತೆ, ನೆ ತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮೂರ್ತಿ. 
ಅದು ಯಷಿಗಳ, ಅವತಾರಗಳ, ತೀರ್ಥಕ್ಷೇತ್ರಗಳ, ಪವಿತ್ರ ನದಿ, ಅರಣ್ಯಗಳ, ಭಗವತ್ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ರಾಜ್ಯ ತ್ಯಾಗಮಾಡಿದ 
ರಾಜರ್ಷಿಗಳ ಬೀಡು. ಇದಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಸ್ಪರ್ಗಲೋಕವೂ ತುಚ್ಛ. ಇಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದುವುದು ಸುಲಭಸಾಧ್ಯ 
ವಾದುದರಿಂದ ದೇವತೆಗಳು ಕೂಡ ಇಲ್ಲಿ ಜನ್ಮವೆತ್ತಲು ಹಾತೊರೆಯುತ್ತಿರುವರು. ಇದು ಪವಿತ್ರ ಸಾಹಚರ್ಯಗಳ ನಾಡು. 
ಇದರ ನದಿಯ ದಡಗಳು, ವನಪರ್ವತಗಳು ಶುದ್ಧ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಿದ ಸಂತಸಾಧಕರು ಕಟಿ ಕೊಂಡಿದ ಆಶ್ರಮ 
ಗಳನ್ನು ನೆನಪಿಗೆ ತರುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ರಾಷ್ಟ್ರಭಕ್ತಿಯು ಭಗವದ್ದಕ್ಕಿ-ವಿಶ್ವಪ್ರೇಮಗಳಿಗೆ ಪರ್ಯಾಯ ಶಬ್ದವೇ ಹೊರತು ಕೇವಲ 
ಪ್ರಾಂತೀಯವಾದ ಅಥವಾ ಜನಾಂಗವೊಂದಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ದೇಶವೊಂದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಮನೋಭಾವವಲ್ಲ. 

ಸಮಗ್ರ ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮವು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಶಿಖರವನ್ನು ತಲುಪಲು ಮಾನವನಿಗಿರುವ ಹಕ್ಕನು ಸಮರ್ಥಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಶೀಲ-ನಡತೆಗಳೇ ದೊಡ್ಡಸ್ತಿಕೆಯ ಒರೆಗಲ್ಲು ಹೊರತು ಕೇವಲ ಜನ್ಮವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನದು ಗುರುತಿಸುತ ದೆ. ಇ ತಿಕ ಮತ್ತು 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಯ ಮೂಲಕ ಯಾರ ಮನಸ್ಸು ಸುಸಂಸ್ಕೃತವಾಗಿದೆಯೋ ಅವನೇ ದ್ದಿಜ. ಕೀಳ್ಳಾತಿಯ ಭಕ್ತನು ಕೆವಲ ಹು 
ನಿಂದ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಾದವನಿಗಿಂತ ಉತ್ತಮನು. ನಿಜವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ ಭಕ್ತರು-ಸಂತರಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುತ್ತಮರೂ ' ಶ್ರೀಮದಾ ಗವತದ 
ಪ್ರವರ್ತಕರೂ ಜನ್ಮತಃ ಮೇಲ್ಜಾ ತಿಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದವರಲ್ಲ. ಇವರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿರುವ ಸಮಾಜಸೇವೆಯು 
ಸ್ಹಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ 
ಭಾವಿಸಿ, ಅದಕ್ಕಾಗಿ ತನ್ನ ಸರ್ವಸ್ವವನ್ನೂ ಕೊಡುವ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸುವಂತೆ 


ಅವರಿಗೆ ವಂಶಾನುಗತವಾದ ಮತ್ತು ಅವರು 
ಸಮಾಜದ ಒಳಿತನ್ನು ದೇವರಸೇವೆಯೆಂದು 
ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮವು ನಿಯೋಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿ ದೆ, 
ಇ 6, 1 
ದ ವ್ಯವಸ್ಥಾ ಪನೆಗೆ ಸ್ವಧರ್ಮತತ್ತ್ವ ವು ಮೂಲೆಗಲ್ಲು. ಯಾವ ವರ್ಣದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಆಗಲಿ ನಿರ್ವಿಘ್ನವಾಗಿ ತನ 
ಗ ಅಜಾ ಭಾಸವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವಂತೆ ಇದು ಆಶ್ವಾಸನೆಯೀಯುತ್ತದೆ. ರಾಜ್ಯದ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ವನ್ನು 
ತಾ ಬಾ ಬ ಕ ತ 
[ಶತ್ರುಗಳ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ಇತರರ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಕ್ಕೆ ಧಕ್ಕೆ ತರುವವರ ಮೇಲೆ ಮಾತ್ರ ಬಲಪ್ರಯೋಗ 


೨೦೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ರು ಯ ಸತತ ಣಾ ಮಾಡುವ ಬಲಪ್ರಯೋಗ ಹಂಗಲ್ಲ 

ಣ ು ಅತ್ಯುತ್ತಮ ರಕ್ಷೆಯೆಂಬುದೇನೋ ನಿಜವೇ. 
ತನ್ನ ಕ್ರೂರ ಪಿತನನ್ನು ಪ್ರಹ್ಲಾದನು ಎದುರಿಸಿದ ಬಗೆಯಿಂದ ಇದು ಮನಮುಟ್ಟು ವಂತೆ ಪ್ರ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಆದರೆ ಶತ್ರುವು 
ನಿರ್ದಯನಾಗಿದ್ದರೆ. ಇತರ ವಿಧಾನಗಳು ಫಲಿಸ ದಿದ್ದಾಗ, ಕರುಣೆಯಿಂದಾದರೂ ಸರಿಯೆ, ಬಲಪ್ರಯೋಗ 'ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತ! ದೆ. 
ತನ್ನ ಬಂಧು ಬಾಂಧವರೊಡನೆಯೂ ಗುರುವಿನೊಡನೆಯೂ ಅರ್ಜುನನು ಯುದ ಶಮಾಡಬೇಕೆಂದು ಶ್ರೀಕ್ಕ ಷ್ಜನು ಏಕೆ ಒತ್ತಾಯ 
ಮಾಡಿದನು ಮತ್ತು ದ್ರೋಣಸಂಹಾರಕ್ಕಾಗಿ ಅನುಕೂಲವಾಗುವಂತಹ "ಬಿಳಿಯ ಸುಳ್ಳ 'ನ್ನು ಯುಧಿಷ್ಠಿ ರನು' ಹೇಳುವಂತೆ ಅವನತಿ 
ಪ್ರಚೋದಿಸಿದನು ಎಂಬುದನ್ನು ಇದು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ದುಷ ನನ್ನೂ ಅವನ ಸಹಾಯಕರನ್ನೂ ಶಿಕ್ಷಿಸುವವನು ತನ್ಮೂಲಕ 
ಭಗವಂತನನ್ನೇ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಶಿಕ್ಷೆ ಮಾಡಿದರೆ. ನರಕಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಾಣಿಹಿಂಸೆ ಮಾಡುವವರು - 
ಅದು ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿಯೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಸರಿ - ಮತ್ತು ಸ್ವಾರ್ಥಸುಖಕ್ಕಾಗಿ ಇತರರನ್ನು ಸುಲಿಯುವವರು ಸ ಹ ನರಕಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತಾರೆ. 
ರಕ್ತ ಕ್ಷೈಬಾಂಧವ್ಯ ದ "ಅಥವಾ ಜನಾಂಗಸಂಬ ಧದ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಸ” ಉಪಕಾರವೂ, ಪ್ರತ್ಕುಪಕಾರವೂ, ಹ ಬ ಲಾಭದ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಮಾಡುವ ಉಪಕಾರವೂ ಸೇವೆ ಭು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗದು. ಜಗತ್ತನ್ನು ಸಂತುಷ್ಟವಾಗಿ ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ 
ಹೊವ ಅದು ತನ್ನ ಉನ್ನತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುರಿಯೆಡೆಗೆ ತಲುಪಲು ಸಹಾಯ ಮಾಡುವ, ಸ ಸ್ವ ತಂತ್ರ ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕ ಕೊಡುಗೆಯೇ 
ನಿಜವಾದ ಸೇವೆ. 


ಪೂಜೆ 

ಧಾರ್ಮಿಕ ಭಾವೋದ್ವೇಗವು ಕೇವಲ ಪ್ರೀತಿರೂಪವಲ್ಲ; ಅದರಲ್ಲಿ ಗೌರವಭಾವನೆಯೂ ಉಂಟು. ಪ್ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರೀತಿಕರ್ತೃವೂ 
ಪ್ರೀತಿಪಾತ್ರನೂ ಸಮ. ಕೆಲವು ಸಲ -ಕೃಷ್ಣನ ಬಗ್ಗೆ "''ಮಶೋದೆಯ ಪಿ ಪ್ರೀತಿಯಂತೆ - ಪ್ರೀತಿಪಾತ್ರನು ಪ್ರೀತಿಕರ್ತೃವಿಗಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪ 
ಕೀಳೆಂಬ ಭಾವನೆಯೂ ಉಂಟು. ಆದರೆ' ಗೌರವವು ಉತ್ತಮರ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತ್ರ ಹಾ ಬಿಡುವುದು. ಸೇವೆಯು ಪ್ರೀತಿಯ 
ಬಹಿರಾವಿರ್ಭಾವವಿದ್ದಂತೆ ಪೂಜೆಯು ಗೌರವದ ಬಹಿರಾವಿರ್ಭಾವ. ಆದುದರಿಂದ ನಾವು ಯಾರನ್ನು ಪೂಜ್ಯ ಗೌರವ ಭಾವನೆಯಿಂದ 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆಯೋ “ಅವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಸಲ್ಲತಕ್ಕದ್ದು ಪೂಜೆ. ಧಾರ್ಮಿಕ ಭಾವೋದ್ವೇಗಕ್ಕೆ ಉತ್ತೇಜನವನ್ನೂ ಅವಕಾಶವನ್ನೂ 
ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಡದ ಯಾವ ಪೂಜಾಕರ್ಮವೇ ಆಗಲಿ -ಅದು ಶಾಸ್ತ್ರಸಮ್ಮತವಾಗಿದ್ದರೂ ಸರಿಯೆ - ಅದು ಪೂಜೆ ಎಂಬ ಹೆಸರಿಗೆ 
ಯೋಗ್ಯವಲ್ಲ. ಸಿದ್ದ ಪುರುಷರ ಸಂಗ-ಸೇವೆಗಳೇ ಭಕ್ತಿಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಉತ್ತಮ ಸಾಧನ ಮತ್ತು ಅತಿ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ ವಾತಾವರಣ. 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಮಾನವನಿಗೆ ತನ್ನ ತಂದೆ-ತಾಯಿಯರಾಗಲಿ ಆಚಾರ್ಯನಾಗಲಿ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಗೌರವಕ್ಕೆ 
ಪಾತ್ರರು. ಆದರೆ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಅವರಿಂದ ಸ್ಫುರಣಗೊಂಡ ಈ ಗೌರವವು ಕೇವಲ ಮೋಹರೂಪದಿಂದಾಗಲಿ ಪರಾಧೀನತೆಯ 
ರೂಪದಿಂದಾಗಲಿ ಉಳಿದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಈ ಅಪಾಯವನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಂತಶ್ರೇಷ್ಠನೊಬ್ಬನ ಅಥವಾ 
ಭಗವಂತನ ಸಂಕೇತವಾದ ಪ್ರತಿಮೆಯೊಂದನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ಸದಾ ಪೂಜಿಸಬೇಕೆಂದು ವಿಧಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಗೌರವ ಭಾವನೆಯು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ರೂಪ ತಾಳುತ್ತದೆ. ಸಾಧುಸಂತರ ಸ್ಫೂರ್ತಿದಾಯಕ ಜೀವನವನ್ನೂ ಅವರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
ಸ್ಪಳಗಳನ್ನೂ ಕುರಿತ ಗ್ರಂಥಗಳು, ಕೇವಲ ಭಗವಂತನ ವೈಭವಕ್ಕಾಗಿ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಸ್ತುತಿಗಾಗಿ ಮೀಸಲಾದ 
ದೇವಾಲಯಗಳಂಥ ಸಂಸ್ಥೆ ಗಳು- ಇವು ಕೂಡ ಯೋಗ್ಯ ಪ್ರಜೋದಕಗಳೇ. ಸೂರ್ಯ, ಗಂಗಾನದಿ, ಹಿಮಾಲಯಗಳಂಥ ಸ್ಫೂರ್ತಿ 
ದಾಯಕ ನೈಸರ್ಗಿಕ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನೂ ಪ್ರತೀಕಗಳಾಗಿ ಪಠಿಗ್ರ ಹಿಸಿ ಪೂಜಿಸಬಹುದೆಂದು ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತವು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಪ್ರಹ್ಲಾದ 
ನೆನ್ನುವಂತೆ ತ್ಯಾಗ-ಪ್ರಪತ್ತಿಗಳೇ ಈ ಎಲ್ಲ ಪೂಜಾಕರ್ಮಗಳ ಸಾರ. ನಾರದರ ಪ್ರಕಾರ ಸುಏಿಧವಾಗಿ ದೊರಕುವ ಯಾವ ಸಾಧನದ 
ಮೂಲಕವೇ 0. ಅವಿರತ ಭಗವಚ್ಚಿ ಂತನ ನಡಸುವುದೇ ಪೂಜೆ. ಹೀಗೆ ಎಲ್ಲ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಗಳ ಅಭಾವರೂಪವನ್ನು, 
ಎಂದರೆ ತ್ಯಾಗವನ್ನು, ಪ್ರಹ್ಲಾದನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದರೆ ನಾರದರು ಅವುಗಳ ಭಾವರೂಪವಾದ ಯೋಗವನ್ನು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಾದರೋ ಎರಡಕ್ಕೂ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯವೀಯುತ್ತಾನೆ. ಜೊತೆಗೆ, ಆತ್ಮಸಂಯಮ, ಎಲ್ಲರೂ ದೇವರೇ 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಮನೋವಾಕ್ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವುದು - ಇವು ಪೂಜೆಯ ಸಾರ ಎಂದೂ ಹೇಳಿರುತ್ತಾನೆ. ಪ 
ಕಲಿಯುಗದಲ್ಲಿ ಧ್ಕಾ ನಸಹಿತವಾದ ಸೂತ ಭಗವನ್ನಾ ಮಜಪವೇ ಅತಿ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ ಸಾಧನ ಎಂದು ಇತರರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 

ಸಕ್ರಿಯ ಪೂಜಾವಿಧಾನವು ಈ ಉತ್ತಮ ಪೂಜೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಕೇವಲ ಸಹಕಾರಿಯಪ್ಪೆ. ಆದರದು, ಇ: ಅಲ್ಲ 
ದಿದ್ವರೂ, ಬಹು ಜನರಿಗೆ ಆವಶ್ಯಕ. ಭಗವಂತನನ್ನು ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸ ಸಬೇಕಾದರೆ ರೂಪವೊಂದರ ಆಲಂಬನವಿರಬೇಕಷ್ಟೆ ್ಚೆ. ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ 
ಅನೇ ಕ ರೂಪಗಳನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ರೂಪಗಳನ್ನು ಆಂತರಿಕವಾಗಿ ಹೃದಯದಲ್ಲಾಗಲಿ ಬಾಹ್ಮವಾಗಿ ಪ್ರತಿಮೆಗಳಲ್ಲಾ ಗಲಿ 
ಪೂಜಿಸಬಹುದು. ಎರಡು ಪಕ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಪೂಜಾಕರ್ತೃವು ತನ್ನ ಆತ್ಮವು ಆ ರೂಪದೊಡನೆ ಐಕ್ಕ ಹೊಂದಿರುವಂತೆ ಧ್ಯಾನಿಸ 
ಬೇಕು. ಭಗವಂತನಾಗಲಿ ಸಂತಶ್ರೇಷ್ಠ ನಾಗಲಿ ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ತನ್ನ ಮನೆಗೆ ಬಂದರೆ ಅವರಿಗೆಂತಹ ಉಪಚಾರವನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕೋ 
ಅಂತಹುದೇ ಉಪಚಾರಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಮೆಗಾಗಲಿ ಪ್ರತೀಕಕ್ಕಾ ಗಲಿ ಸಲ್ಲಿಸುವುದು ಈ ಎಲ್ಲ ಪೂಜಾವಿಧಾನಗಳ ಅಂಗವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


೨೦೫% 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ಎದೀ ಸ ತ 
ಭಾಗವತವು ಪೂಜೆಯ ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಅಮೂಲ್ಯ ಸಲಹೆಗಳನ್ನೂ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಸರ್ವಜ್ಞನಾದ ಭಗವಂತನು 


ತನಗೆ ಯಾವುದು ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿತಿರುವುದರಿಂದ ನಿಜವಾದ ಭಕ್ತನು ಅವನಲ್ಲಿ ಕತ” 
ಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಭಗವಂತನ ಅನುಗ್ರಹವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅರ್ಜಿ ಅಹವಾಲುಗಳು ಬೇಕಿಲ್ಲ. ಕೇ ಚ: ಆ ಸ ದ ಹ 
ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳ ಉದ್ದೇಶ. ಭಗವಂತನ ಮತ್ತು ಅವನ ಸಂತಾನಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರೀತಿಸೇವೆಗಳಿಗಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯುವುದು, ಸ್ಮಾರ್ಥ 
ಬಯಕೆಗಳಿಂದಲೂ ಆಸಕ್ತಿಗಳಿಂದಲೂ ಬಿಡುಗಡೆ - ಇದು ಪ್ರಾರ್ಥನೆಯ ಸಾರ. ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿರುವ ವಿವಿಧ ಮಾದರಿಯ ಪ್ರಾಡ ಚ 
ಗಳಿಂದ ಇದು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಹುಚ್ಚು ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಭಗವಂತನು ಕೇಳಿ ಪರಣತ 3, 
ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಕೃಪಾಮಯನಾದ ಭಗವಂತನಾದರೋ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಲಾಸದಾಯಕವಾದವನಳ ಸತವ ಕೊಡುತ್ತಾ ಟಃ 
ಪೂಜೆಯಲ್ಲಿ ಅರ್ಪಿಸಬೇಕಾದ ವಸ್ತುಗಳು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಮೂಲ್ಯವಾಗಿ, ಚೈಸಸವನು ಹುಟ್ಟಿಸಬಲ್ಲಂಥವಾಗಿ 

ಬೇಕು. ಪೂಜಾಫಲಗಳನ್ನು ಸಹ ಭಗವಂತನ ಚರಣದಲ್ಲಿ ಅರ್ಪಿಸಿಬಿಡಬೇಕು. ತೀರ್ಥಕ್ಷೇತ್ರಗಳಿಗೆ ಬೆಲೆ ಬಂದಿರುವುದೇ ಸಾಧು 
ಸಂತರ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ. ಆದುದರಿಂದ ನಿಜವಾಗಿಯೂ ತೀರ್ಥರೂಪರಾದ ಸಾಧುಸಂತರ ಸೇವೆಯು ಕ್ಷೇತ್ರಸಂದರ್ಶನಗಳಿಗಿಂತ 


ಮೇಲು. 


ಜೀವನ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷ 


ಜೀವಿಗಳ ವಿಕಾಸಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ದೇವದೇವನು ತನ್ನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೋಸುಗ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಶರೀರಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆಂದೂ 
ಮನುಷ್ಯದೇಹದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅವನು ತನ್ನ ಪೂರ್ಣ ವೈಭವದಿಂದ ಪ್ರಕಾಶಿತನಾಗಬಲ್ಲನೆಂದೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 
ತಮ್ಮ ನೈಜಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸ್ವರ್ಗಲೋಕಜೀವಿಗಳು ಸಹ 
ಮನುಜರಾಗಿ ಮರಳಿ ಹುಟ್ಟಬೇಕೆಂದು ತವಕಪಡುತ್ತಾರಂತೆ. ಇಚ್ಛಾಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ, ರಚನಾತ್ಮಕ ಕರ್ಮ, ಜೀವನದ ಗುರಿಯೇನೆಂಬು 
ದನ್ನರಿತು ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಶಕ್ತಿ - ಇವು ಮಾನವನ ದೈವದತ್ತ ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು. ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮದ ಅವಶೇಷಗಳು ರಜಸ್ಸು 
ತಮಸ್ಸುಗಳ ರೂಪದಿಂದ ಅವನಿಗೆ ಇನ್ನೂ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರುವ ಕಾರಣ, ಮಾನವನ ಸಹಜ ಸಾತ್ತ್ವಿಕ ಭಾವವು ಮಬ್ಬಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಅವನ ಇಚ್ಛಾಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವೂ ರಚನಾತ್ಮಕ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಯೂ ನಿರ್ವೀರ್ಯವಾಗಿ ಹೋಗಿರುತ್ತದೆ. ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಭಗವಚ್ಚರಣದಲ್ಲಿ ಸಮರ್ಪಿಸಿದಾಗ, ಭಗವದನುಗ್ರಹಕ್ಕೆ ಪೂರ್ಣ ಅವಕಾಶ ನೀಡಿದಾಗ ಮಾತ್ರ ಇಚ್ಛಾಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಉದ್ವೇಶವು 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಫಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಈಗಿನ ಹಣೆಯಬರಹವು ಹಿಂದಿನ ಇಚ್ಛಾಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದಿಂದಾದ ಕರ್ಮದ ಫಲ ಮಾತ್ರ; ಆದುದರಿಂದ 
ಅದು ಈಗಿನ ಅಥವಾ ಮುಂದಿನ ಇಚ್ಛಾಸ್ಟಾತಂತ್ರ್ಯ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಿಯಾಗಲಾರದು. 

ಜೀವನದ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಗುರಿಗೆ ಮುಕ್ತಿಯೆಂದು ಹೆಸರು. ಅಭಾವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಅದು ಸಕಲ ಬಂಧನಗಳೂ 
ಕಳಚಿಬಿದ್ದು ಅವ್ಯಾಹತ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವಂಥ ಅವಸ್ಥೆ; ಭಾವರೂಪವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಕಳೆದುಕೊಂಡಿದ್ದ 
ಗುಪ್ತನಿಧಿಯನ್ನು ಮತ್ತೆ ಪಡೆದಂತೆ, ಆತ್ಮದ ಸಹಜ ದೈವತ್ಚ, ಆನಂದ, ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗಳನ್ನು ಪುನಃ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು. ಅಜ್ಞಾನ, 
ಸಂಶಯ, ದುಃಖ, ಭಯ, ಅಹಂಕಾರ, ಕಾಮಾದಿಗಳು, ಆಶೆಗಳು, ಆಸಕ್ತಿ, ದ್ವೈತಭಾವನೆ - ಇವು ಮನಸ್ಸಿನ ಕಶ್ಮಲ, ಮಾಯೆಯ 
ವಿಕಾರಗಳು. ಇವುಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದೇ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ. ಅದು ಕರ್ಮದಿಂದ, ಅದರ ಫಲವಾದ ಸಂಸಾರಸಮೂಹದಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆಯೂ ಹೌದು. ಭಗವಂತನೊಡನೆ ಮತ್ತು ಅವನ ಅವನ ಸೃಷ್ಟಿಯೊಡನೆ ಐಕ್ಕದ ಅನುಭವ, ಪರಮಾನಂದ ಸುಖಾನುಭವ. 
ನಿಸ್ವಾರ್ಥ ಪ್ರೀತಿ ಮತ್ತು ಜಗಶ್ಸೇವೆ ಮತ್ತು ತನ್ನ ನೈಜಸ್ವರೂಪದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ - ಇವನ್ನು ಪೂರ್ಣತ್ವ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯು ಒಳಕೊಂಡಿದೆ. 
ಪುನಃ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೂರು ವಿಧದ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿಯೂ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಬುದ್ಧಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 
ಅದು ಪರಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ವಿಜ್ಞಾನ; ಭಾವನೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅದು ಪರಾಭಕ್ತಿ; ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅದು ಪರಮ 
ಧರ್ಮ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಂಥವು ಪರಾಭಕ್ತಿಗೇ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ರ್ಯವನ್ನಿತ್ತಿದೆ. 

ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಿದಂಥ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ಬ್ರಹ್ಮಾನುಭವದ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರವೇ ಪಡೆಯಬಹುದು. ಇಂಥ 
ನುಭವವು ಈ ಜೀವಿತಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಸಾಧ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಇದನ್ನು ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ಎಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ಅನುಭವ 
ವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹೊಂದದೆ ಇರುವವರು, ಇಂಥ ಅನುಭವದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಕರಗಿಹೋಗುವುದೋ ಎಂದು ಹೆದರು 


( 


ವವರು, ಜೀವೇಶ್ವರ ಭೇದವಿನ್ನೂ ಉಳಿದುಕೊಂಡಿರುವ "ಮುಖ್ಯ ಭಕ್ತಿ'ಯನ್ನು ಅಥವಾ “ನಿರ್ಗುಣಭಕ್ತಿ'ಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ 
ಮೆಚ್ಚಿ ಆಯ್ದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಮುಖ್ಯ ಭ್ತಿಯ ಈ ಆನಂದವೂ ಕೂಡ ಭಕ್ತರಿಗುಂಟಾಗುವ ನೈಜ ಅನುಭವವೇ, ಈಶ್ವರನೊದನೆ 
ಅತಿ ನಿಕಟ ಸಂಯೋಗಕ್ಕೆ ಸಾಯುಜ್ಯವೆಂದು ಹೆಸರು. ಕೆಲವರು ಭಕ್ತರಾದರೋ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಿದ್ದ ಜಾಗದಲ್ಲಿಯೇ ವಾಸಮಾಡುವುದರ 
ಜ್‌ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡರು. ಗೋಪಿಯರಂತೆ ಮತ್ತು ಕುಬ್ಬೆಯಂತೆ ಇತರರು ಅವನ ಸಂಗದಿಂದ 
ಅದನ್ನು ಗಾತಾ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತೋರಿದ ಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸಿ ಅವನಿಗೆ ಸಮಶೀಲರಾಗುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಅದನ್ನು ಪಡೆದರು. ಇನ್ನು ಕೆಲವರಿಗೆ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತನ್ನ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಪ್ರದರ್ಶಿಸಿದಂಥ ದೈವೀಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳು ವುದ 

ಮೂಲಕ ಅದು ದೊರಕಿತು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ, ಯ 


ಸಾಕಾರ ಈಶ್ವರನನ್ನೂ ಧ್ಯಾನಿಸುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿಯೇ, ಅವರಿಗೆ ತಾವು ಬಯಸಿದ 
ಎ 


ಕೆ [ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ... ' 

ಸುಖವು ದೊರಕಿತು. ಈ ನಾಲ್ಕು ಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೆ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಸಾಲೋಕ್ಕ, ಸಾಮೀಪ್ಯ, ಸಾರೂಪ್ಯ, ಸಾರ್ಷ್ಟ ಎಂದು ಹೆಸರು 
ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಪರಮಲಕ್ಷ (ವಂದು ಭಕ್ತನು ಭಾವಿಸಿದರೂ ಇವು 'ಪರಾಭಕ್ತಿ ಯೆಡೆಗೆ ಅನುಕ್ರ ಮವಾಗಿ ಕೊಂಡೊಯ್ಯು ವ 
ಸೋಪಾನಗಳು ಮಾತ್ರ ಎಂಬುದು ವಿವೇಚನಾಪೂರ್ವಕ ಪರೀಕ್ಷೆಯಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುವುದು. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಸಾಕಾರ ಈಶ್ವ ಜಯಾ 
ಅವನ ಶುದ್ಧ ಸತ್ತ್ವರೂಪದ ಮಾಯೆಯು ಅವನ "ಲೋಕ'ವಾಯಿತು. ಅಂತಿಮ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಮಾಯೆ, ಸಾಕಾರ ಈಶ್ವರ 
ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ- ಈ ಮೂರೂ ಒಂದೇ ಆದುದರಿಂದ ಬ ಬ್ರಹ್ಮ; ವನ್ನೇ ಬಾಹ್ಮ [ಲೋಕ "ವೈಕುಂಠದಂತೆ ಚಿತ್ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮತ್ತು 
ಬ್ರಹ್ಮವೂ ಅದರ ಶಕ್ತಿಯೂ ಪರಸ್ಪರ ಅಭಿನ್ನವಾದುದರಿಂದ ಎರಡನ್ನೂ ವೈ ಕುಂಠ' ವೆಂದೇ ಕರೆದಿದೆ. ವೈ ಕುಂಠದಸೂ ಶಲ ಚಿತ್ರಣವು 
ಸ ತ ಷ್ಟ ಾವಚನಚವ. ರೇಹತ್ಯಾ ಸ ಮೇಲೆ ಜೀವಾತ್ಮ ನು 'ದೇವಯಾನ'ದ ಮೂಲಕ ವೈಕುಂಠ ಗಮನಕ್ಕಾಗಿ 
ಬಾಹ ಹೃರೂಪಕವೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಅತತ ಪ ಹ ಬೌ ತ ರ ಸ ಹುತಗಳ 
೫. ರ ರದ ವರ್ಣನೆ, ಸಾಕಾರ ಈಶ್ವರನ ಸಹಿತವಾಗಿಯೇ ಭಕ್ತನು ಆತ್ಮಂತಿಕ ಪ್ರಳಯಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ತಿಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಜನೆ ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆ - ಇದರಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ಅನುಭವದ ಮೂಲಕ ಪರಬ ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ಐಕ್ಯದ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಹೊಂದುವುದೇ ಚರಮಲಕ್ಷ್ಯವೆಂದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. 
೫ ಬಾ” ಮತ್ತು ಚಿಷ ಉತ್ತಮವಾದ ಹು ಕೆಲವರು ಭಕ್ತರು ಭಾವಿಸುವಂತೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 
ಗ್ರ ಗ್ರಂಥವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ ಯಾವ "ಮುಕ್ತಿ'ಗಿಂತ “ಭಕ್ತಿ'ಯು ಹೆಚ್ಚೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆಯೋ ಆ 
ಮುಕ್ತಿ'ಯು ನಿಜವಾಗಿ "ಪರಾಭಕ್ತಿ'ಯಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಗ್ರಂಥಭಾಗಗಳು ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಸ್ವಭಾವದ ಭಕ್ತರ 
ವೈಯಕ್ತಿಕ ಆಯ್ಕೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಇವರಿಗೆ ಇತರ ಯೋಗಗಳ ಗುರಿಯಾದ ಮರಣಸದೃಶ ಸಮಾಧ್ಯವಸ್ದೆಗಿಂತ 
ಪ್ರೀತಿಸೇವೆಗಳ ಮೂಲಕ ದೊರಕುವ ಭಾವನಾತ್ಮಕ ತೃಪ್ತಿಯೇ ಹೆಚ್ಚು ಅಮೂಲ್ಯವಾದದ್ದು. ಭಕ್ತನಿಗೆ ಯಾವ. ರೀತಿಯ 
ಆಶೆಗಳೂ ಇಲ್ಲ, ಕಡೆಗೆ ಮುಕ್ತಿಯ ಆಶೆಯೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಹೊಗಳುವುದೇ ಈ ಗ್ರಂಥಭಾಗಗಳ ಉದ್ರೇಶ. 

ಮುಕ್ತಿಗೆ ಸಾಧನವಾದುದರಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಧರ್ಮವನ್ನು ಜೀವನದ ಒಂದು ಗುರಿಯಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅದು 
ಸಮಾಜದ ಭದ್ರತೆ, ರಕ್ಷಣೆಗಳಿಗಾಗಿ ಮಾಡಿರುವ ನೀತಿನಿಯಮಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಸಮಾಜಶಾಸ್ತ್ರ ಜ್ಞ 'ರಂದುಕೊಂಡಿರು 
ವಂತೆ ಕಾನೂನುಗಳಾಗಲಿ. ನೈತಿಕ ವಿಧಿಗಳಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. ಇವರಿಗಾದರೋ ಸಮಾಜವೇ ಸರ್ವಸ್ವ. ಇವರ ದೃಷ್ಟಿ ಯ್ಲ್‌' ಸಮಾಜೋನ್ನತಿ 
ಎಂದರೆ ಕೇವಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ 'ಐಹಿಕಾಭ್ಕು ದಯವಷ್ಟೆ. ಅಥವಾ ಧರ್ಮವೆಂದರೆ ಮೀಮಾಸಕರೆಂದಕೊಂಡಿರುವುತೆ ತೀವ್ರ ವಿಷಯ 
ಸುಖಗಳನ್ನು ಸ್ವರ್ಗಾದಿ ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ ದೊರಕಿಸಿಕೊಡುವ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರೋಕ್ತ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಯಿಂದ ಸಿದ್ಧಿ ಸುವ ಪುಣ್ಯವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಅದ್ಭು ತೆ ಶಕ್ತಿ ಗಾತ ಸಿದ್ಧಿ ಗಳೂ ಕೂಡ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ] ಕ ಪ್ರಗತಿ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ' ಕಂಟಕಗಳೇ ಸೆ - ಸತ್ತ ಗುಣದ ಜು ಮೂಲಕ 
ದೇವತ್ವ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ನೇರವಾಗಿ ಕರೆದೊಯ್ಯುವ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಧರ್ಮವು ಒಳಕೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 
ಭಾಗವತಧರ್ಮ ವೆಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಭಗವಂತನೇ ಮೂಲ ಮತ್ತು ಫಲ, ಆದಿ ಮತ್ತು ಅಂತ. "ಇಡೀ 
ವಿಶ್ವವು ಸ್ಹಯಂ ಭಗವಂತನೇ ಎಂಬ ತತ್ತ್ವದ ಹ ಮೇಲೆ ಇದು ನಿಂತಿರುತ್ತದೆ. ಸ್ವರ್ಗಪ್ರಾಪ್ತಿಯು ಈ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ 
ಜೀವನದಿಂದ ಒಂದು ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ವರ್ಗಾವಣೆಯಪ್ಟೆ. ಅದಕ್ಕೂ ಸಂಸಾರದ ಏರುಪೇರುಗಳ ಸಂಸರ್ಗವುಂಟು. ವೈಕುಂಠವಾದರೋ 
ಭಗವದ್ಭಕ್ತಿ- ಸೇವೆಗಳನ್ನೊ ಳಕೊಂಡ ಜಾ [ರು ಜಿದ ಭಕ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ದೊರಕತಕ್ಕದ್ದು ಮತ್ತು. ಹೆಚ್ಚು ಶಾಶ್ವತ 
ವಾದದ್ದು. ಭಾಗವತದ ವಿಶ್ವ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ವೈಕುಂಠದ ಸ್ಥಾನ ಮೂರೂ ಲೋಕಗಳಾಚೆ; ಉದ ಬ್ರಹ್ಮ! ಲೋಕದ. ಆಥವಾ 
ಸತ್ಯ ಲೋಕದ ಅಂಗ. ಸ ರ್ವರ್ಗವು ಪಿತೃ ಯಾಣದ ಬೀತ್‌ ಹೊಂದತಕ್ಕ ದಾ ದರೆವೆ ೈಕುಂಠವು ದೇವಯಾನದ ಮೂಲಕ ದೊರಕುತ್ತದೆ. 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮ ಕದ ಪ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಸ ಸ್ನ ಶರ್ಗವೆಂಬುದು ಒಂದು ಲೋಕವಲ್ಲ, ಮನಸ್ಸಿ ನ ಕೇವಲ ಒಂದು ಅವಸ್ಥೆ ಯಪ್ಟೆ. ತ್ರಿಗುಣ 
ಗಳನ್ನು ಇನ್ನೂ ಮೀರಿ ಹೋಗದಿರುವಾಗ ಸತ್ತ್ಮ್ತಗುಣದ ವೃದ್ಧಿಯಿಂದ ಸಿದ್ಧಿ ಸುವ ಭಗವದಾನಂದಾನುಭವವೇ ಸ ರ್ಗ, ತ್ರಿಗುಣಾ 
ತೀತನಾದ ಮೇಲೆ ದೊರಕುವ ಇದೇ ಆನಂದದ 'ವಾರ್ಣರೂಪ ಪದೇ ವೈಕುಂಠ. ಶಾಸ್ತ್ರೋಕ್ತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡಲು ಅಡ್ಡಿಯಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣಿಹಿಂಸೆಯಿರಬಾರದು. ಮತ್ತು ಅವನ್ನು ಫಲಾಭಿಲಾಪೆಯಿಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಭಗವತ್ಸೆ ೇವೆಯೆಂಬ "ಭಾವನೆ 
ಯಿಂದ ಮಾಡಬೇಕು. ಇವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಕೈ ಕೊಂಡರೆ ಭಕ್ತಿಯ ಮೂಲಕ ಇವನ್ನೇ ದಾಟಹೋಗುವಂಥ ಅವ ವಸ್ಥೆ ಯುಸಿದ್ಧಿ ಸುತ್ತದೆ. 

"ಅರ್ಥ'ಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಐಶ್ವ ರ್ಯಕ್ಕೆ ಸ್ವತಃ ಜೀವನದ ಗುರಿಯಾಗುವಂಥ ಯೋಗ್ಯ ತೆಯಿಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಅದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಮಹಾವಿಘ್ನವಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿಯೂ ತೊಂದರೆ, ಚಿಂತೆಗಳಿಗೆ 1 ಮೂಲವಾಗಿರುತ್ತದೆ - ಎಂದು 
ಅದನ್ನು ಹಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಶಾಸ್ತ್ರಸಮ್ಮ ತವೆಂಬ ನೆಪದಿಂದಲೂ ಕೂಡ ಸಂಪತ್ತನ್ನು ಕೂಡಿಹಾಕಲು ಆಶಿಸ ಸಬಾರದು. 
ಆದರೆ ಅದು ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಹಾಯಕವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದನ್ನು ಸಹಿಸಿಕೊಳ್ಳ: ಬಹುದು. ತನ್ನ ಮತ್ತು ಆಶ್ರಿತರ 
ಆರೋಗ್ಯಪಾಲನೆಗೆ ಬೇಕಾಗುವಷ್ಟನ್ನು ಮಾತ್ರ ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ: ಬಹುದಾದರೂ "ಮಾನವನು ಅದರಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತ 'ನಾಗದಂತೆ ಎಚ್ಚರ 
ವಹಿಸಬೇಕು; ಮತ್ತು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ ವಸ್ತು ಗಳ ಪೂರೈ] ಕೆಯಾದ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸಂಪಾದಿಸುವುದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಬೇಕು. 

ಕಾಮವು ಅಥವಾ ವಿಷಯಸುಖಾಸಕ್ತಿಯು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಎಫ್ನಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅತಿ ದೊಡ್ಡದಾದುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿಯೂ 

ಹ ಲೈಂಗಿಕಸುಖ ಮತ್ತು ನಾಲಗೆಯ ಸುಖ- ಇವು ಅತ್ಯ ಂತ ಬಲಾಢ್ಯ ಮತ್ತು ಅಪಾಯಕರ. ಅವುಗಳ ನಿಗ್ರಹವೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 


೨೦೭ 
ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದರ್ಶನ 


ಮೂಲಕ ನಿಗ್ರಹಿಸಲಾಗದು. ಇದರಿಂದ ಅದು ಮತ್ತಷ್ಟು ವರ್ಧಿಸುತ್ತದೆ. 
ಕಾಮವನ್ನು ಗೆಲ್ಲಲು ಎಲ್ಲ ರೀತಿಯ ಲೈಂಗಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಂದಲೂ ದೂರವಿದ್ದು ಭಗವದ್ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಚತುರ... 
ಸಾಂಸಾರಿಕಸುಖದಲ್ಲಿ ಮಗ್ನರಾದವರಿಗೆ ಸಂತರ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಉಪದೇಶದಿಂದ ಹೆಚ್ಚು ಸಾರು ತ ಸ್ವ ಪ 
ದುಃಖದಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾರರು; ನಿಜವಾದ ಸುಖವನ್ನು ಹೊಂದಲಾರರು. ಭಗವಂತನನ್ನು ಅರಸುತ್ತ ಗೃಹತ್ಕಾ ಡ್‌ 
ಶುಕನಂತಹ ಉತ್ತಮ ಪುತ್ರರು ಸಹ ಅವರ ತಂದೆತಾಯಿಗಳಿಗೆ ಚಿಂತಾದುಃಖಗಳನ್ನೇ ತಂದೊಡ್ದು ತ್ರಾರೆ, ಅಂಗನ ಜಾಸು. ನ 
ದುಷ್ಟ ಪುತ್ರನು ತಂದೆತಾಯಿಯರಲ್ಲಿ ವೈರಾಗ್ಯವನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುವುದರಿಂದ ಬ ಆಗಬಹುದು. ಆದುದರಿಂದ ಬತಾ: 
ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯಬಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ಎಷ್ಟೇ ಆಗಲಿ, ಮಕ್ಕಳು ವಿವಿಧ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು ತಂದೊಡ್ಡಿ ಮೋಹರೂಪ ಬಂಧನವೇ 
ಆಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದುದರಿಂದ ನಿಮಗೆ ಭಗವದನುಗ್ರಹ ಬೇಕಿದ್ದರೆ ನಿಮ್ಮಂತೆ ನಿಮ್ಮ ಮಕ್ಕಳನ್ನೂ ಸಂಸಾರಕೂಪಕ್ಕೆಳೆಯಬೇಡಿ 
ಎಂದು ಖುಷಭನು.ಮಾತಾಪಿತೃಗಳಿಗೆ ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧಕರು, ಗುರುಹಿರಿಯರ ತಂದೆತಾಯಿಯರ ಮಾತನ್ನು 


ಜೀವನದ ಅಡಿಗಲ್ಲು. ಕಾಮವನ್ನು ಭೋಗದ 


ಟ್ರ 

ಮೀರಿದರೂ ಚಿಂತಿಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯವನ್ನು ಅಭ್ಯಸಿಸಬೇಕೆಂಬುದು ನಾರದರ ಹಿತೋಕ್ತಿ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ವಿವಾಹ ತೊ 
ಗಳ ಮೂಲಕ ಪಿತೃಯಣವನ್ನು ತೀರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಶಾಸ್ತ್ರೋಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಹೋದರೂ ಅದು ತಪ್ಪಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಭಗವಂತ 
ನಲ್ಲಿ ಶರಣಾದವನಿಗೆ ತೀರಿಸಬೇಕಾದ ಯಾವ ಯಣವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಉಪದೇವತೆಗಳಾಗಲಿ ಪಿತೃಗಳಾಗಲಿ ಎಲ್ಲರೂ ಭಗವಂತನ 
ರೂಪಗಳು ಅಥವಾ ಅಂಶಗಳು; ಆದುದರಿಂದ ಭಗವಂತನಿಗೆ ತೃಪ್ತಿಯಾದರೆ ಅವರೆಲ್ಲರೂ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದುವರು. 
ಸಂನ್ಯಾಸಾಶ್ರಮವು ಎಲ್ಲ ಆಶ್ರಮಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಹಿರಿದು; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಇತರ ಆಶ್ರಮಗಳ ಶಿಖರದಂತೆ. ಗೃಹಸ್ಟ್ಥನು ಕೂಡ 
ಸಂನ್ಯಾಸಿಯನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಗೌರವ ಪೂಜ್ಯಭಾವನೆಗಳಿಂದ ಕಾಣಬೇಕು. ಭಗವದಾನಂದದ ರುಚಿಯನ್ನು ಲೇಶಮಾತ್ರ ಒಮ್ಮೆ 
ಯಾದರೂ ಕಂಡಿದ್ದೇ ಆದರೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧಕನು ಗೃಹಸ್ಥನಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. 


ಆದರ್ಶ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿ 


ಹೀಗೆ ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತದ ದರ್ಶನವು ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಮತ್ತು ಜೀವನದ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೂ ಅನ್ನಯಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಈ ದರ್ಶನದ ಪೂರ್ಣಜ್ಞಾನವು ಇದರಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿರುವ ಮಹಾ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳ ಜೀವನದ 
ಅಧ್ಯಯನದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಅವರು ಜೀವನದ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳಿಂದಲೂ ಬಂದಿರುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲ ಸಾಮಾಜಿಕ ಗುಂಪುಗಳಿಗೂ 
ಸೇರಿರುತ್ತಾರೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಯರಿರುವರು. ಪುರುಷರಿರುವರು. ಬಾಲಕರಿಂದ ವೃದ್ಧರವರೆಗೆ ಎಲ್ಲ ವಯಸ್ಸಿನವರೂ ಇರುವರು. 
ಆದರೆ ಅವರಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮಹದ್ವ್ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದರೆ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನೇ. ಸ್ವಾಮಿ ವಿವೇಕಾನಂದರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರೇಮಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಪ್ರೇಮ, 
ಕರ್ತವ್ಯಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಕರ್ತವ್ಯ ಎಂಬ ಭವ್ಯ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಾರಿದ ಪ್ರಪ್ರಥಮ ಆಚಾರ್ಯನವನು. ಹುಟ್ಟಿದ್ದು 
ಸೆರೆಮನೆಯಲ್ಲಿ, ಬೆಳೆದದ್ದು ಗೋವಳಿಗರ ಸಂಗಡ. ಆಗಿನ ಕಾಲದ ಕ್ರೂರಿ ರಾಜನಿಂದ ಚಿತ್ರಹಿಂಸೆಗಳನ್ನು ಎದುರಿಸಬೇಕಾಯಿತು. 
ಸಂಪ್ರದಾಯವಿದರ ಟೀಕೆಹಾಸ್ಯಗಳು ಬೇರೆ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಅವನು ತನ್ನ ಕಾಲದ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಸಂತನಾಗಿ, ದರ್ಶನಕಾರನಾಗಿ, 
ಸುಧಾರಕನಾಗಿ ಎದ್ದು ನಿಂತನು. ಅವನ ಸಮಕಾಲೀನರಾಗಿದ್ದ ಉತ್ತಮ ಖುಷಿಗಳೂ ನಿರ್ದುಷ್ಟ ಸಂತರೂ ಅವನಿಗೆ ದೇವತ್ವದ 
ಪಟ್ಟವನ್ನೇ ಕಟ್ಟುತ್ತಾರೆ. ತಮ್ಮ ಕಾಲದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಹಾಪುರುಷರಲ್ಲಿ ಅವನೇ ಅತ್ಯುತ್ತಮನೂ ಪರಿಪೂರ್ಣನೂ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸಿ, ಈ ಜಗಕ್ಕೆ ಇಳಿದುಬಂದಿರುವ ಸಾಕ್ಸಾತ್‌ ಭಗವಂತನೇ ಇವನು ಎಂದು ಏಕಕಂಠದಿಂದ ಸಾರಿ, ಮಾರ್ಗದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ, 
ಬೆಳಕಿಗಾಗಿ ಅವನನ್ನೇ ಅರಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಕೇವಲ ವಿಭೂತಿಪುರುಷನಾಗಲಿ, ಚತುರ್ವ್ಮೂಹವಾಗಲಿ, 
ಭಗವತ್ತಮನಾಗಲಿ, ಅವತಾರವಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ; ಅವನು ಸಾಕ್ಷಾತ್‌ ಈಶ್ವರನೇ, ಪರಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಅವನಲ್ಲಿ ನಾವು ಆದರ್ಶ ಗೃಹಸ್ಥ ನನ್ನೂ 
ಆದರ್ಶ ಸಂನ್ಯಾಸಿಯನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಸಹಸ್ರಾರು ಯುದ್ಧಗಳಲ್ಲಿ ಸೋಲನ್ನರಿಯದ ಆದರ್ಶ ವೀರನವನು. ಕ್ರೂರಿಗಳಿಗೆ, 
ಹೊಗಳುಭಟ್ಟರಿಗೆ, ಗೋಮುಖವ್ಕಾಘ)ಗಳಿಗೆ, ಕುತಾರ್ಕಿಕರಿಗೆ, ನಟನಶೀಲರಿಗೆ ಅವನು ಪರಮಭಯಂಕರನು. ಅವನು ರಾಜಕಾರಣ 
ಪಟು, ಅನಭಿಷಿಕ್ತ ಚಕ್ರವರ್ತಿ. ರಾಜರನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯಿದ್ದರೂ ಸ್ವತಃ ಆಶೆ, ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳಿಲ್ಲದವನು. ಅವನು ಬಡಬಗ್ಗ ರ- 
ದೀನದಲಿತರ ಮಿತ್ರ. ಸ್ತ್ರೀಯರ ಹಕ್ಕುಗಳಿಗಾಗಿ ಕಾದಾಡಿದ ಶೂರ. ಶೂದ್ರರಿಗಾಗಿ ಹರಿಜನರಿಗಾಗಿ ಆಧ್ಧಾತ್ಮಿ ಕ ಮತ್ತು ಸಾಮಜಿಕ 
ಹಕ್ಕುಗಳನ್ನೊದಗಿಸಲು ಹೆಣಗಿದ ವೀರ. ನಿರಾಸಕ್ತಿಯ ಆದರ್ಶ ಮೂರ್ತಿ. ಜ್ಞಾನ-ಭಕ್ತಿ-ಕರ್ಮಗಳ, ಬುದ -ಹೃದಯ-ಕ್ಕ ಗಳ 
ಆದರ್ಶ ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನೂ ನಾವು ಅವನಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಇಂಥ ಮಹಾಪುರುಷನ ದರ್ಶನವು ಅದನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿದವರಿಗೆ 
ಸ್ಫೂರ್ತಿದಾಯಕವಾಗಲೇ ಬೇಕು. ಮತ್ತು ಅವನ ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿ ವಿವರಿಸಿರುವ ಶ್ರೀಮದ್ದಾಗವತವಾದರೋ 
ಶ್ರೀರಾಮಕೃಷ್ಣಪರಮಹಂಸರ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ: “ಜ್ಞಾನವೆಂಬ ತುಪ್ಪದಲ್ಲಿ ಹುರಿದು ಭಕ್ತಿಯೆಂಬ ಜೇನುತುಪ ದಲಿ 
ನೆನೆಯಿಸಿದ ರೊಟ್ಟಿಯಂತೆ ಅತಿ ಮಧುರ”. ಸ ಚಃ ಹ ನ 


೧೬ 


ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ ವ 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ ತವು ಧರ್ಮವೊಂದರ ತಾತ್ತಿ ಎಕ್ಸ ವಿವೇಚನೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಭಗವಂತನ ಅಥವಾ ಪರವಸ್ತುವಿನ 
ದಿವ್ಕಾನುಭವದ ಸಮನ್ಹಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಿಂದ ಉಳಿದುದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಸಾಧಿಸಿದಂತೆ 
ಎಂಬ ಉಪನಿಷತ್ತತ್ತ್ವವನ್ನದು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಶುದ್ಧವಾದ ದರ್ಶನ ತತ್ತ್ವಸ್ಪರೂಪವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕುರಿತ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ವಿವೇಚನೆ 
ಯಾದುದರಿಂದ ಅದರ ತೀರ್ಮಾನಗಳೇ ಕೊನೆಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳಾಗಲಾರವು. ದಾರ್ಶನಿಕ ಅನೇಕ ವೇಳೆ ನಾಸ್ತಿಕ್ಕದ ಹರಹಿನಲ್ಲಿ 
ದಿಕ್ಕುಗಾಣದಿರುವುದುಂಟು. ದರ್ಶನ ಬಳಸುವ ಪ್ರಧಾನ ಸಾಧನ ತರ್ಕ. ಪರಮ ತತ್ತ ವಾದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ಧ್ಯಾನದಿಂದ 
ಕಾಣಬಹುದೇ ವಿನಾ ಕೇವಲ ತರ್ಕದಿಂದ ಊಹಿಸುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ತರ್ಕದ ಬಲವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ವಿಚಾರಾತ್ಮಕವಾದ 
ದರ್ಶನ ಬರಡಾಗಿರುತ್ತದೆ. “ತರ್ಕದ ಪರೀಕ್ಷೆಗೆ ಅಳವಡದ ಪಂಥ ಕುರುಡು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಾನುಭವ ಅನುಭವೈಕವೇದ್ಯ. ಆದುದರಿಂದ 
ನಿರ್ಧರತೆ ಹಾಗೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕತೆ ಅದರ ಕೊರತೆಗಳಾಗಿವೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಧರ್ಮವೊಂದಕ್ಕೆ ದರ್ಶನದ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ವಿಧಾನದ 
ಬಳಕೆಯ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಇದೆ. 


ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತವಾದ ಧರ್ಮ 


ವೇದಾಂತವನ್ನು ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತವಾದ ಧರ್ಮ ಅಥವಾ ತರ್ಕದ ನಿರೀಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುವ ಧರ್ಮವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 
ಅದು ಕೇವಲ ವಿಚಾರಾತ್ಮಕ ಪಂಥವಾಗಲೀ, ಕೆಲವು ಮತತತ್ವ್ವಗಳಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳ ಧರ್ಮಮಾತ್ರವಾಗಲೀ ಆಗಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು 
ರೂಪಿಸುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವಗಳು ಶ್ರುತಿಗಳಲ್ಲಿ (ವೇದ) ಪ್ರಕಾಶಿಸುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ದ್ರಷ್ಟಾರರು ಅವುಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ 
ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ; ಹಾಗೆಯೇ ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ಯುಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಅವು ಸಮರ್ಥಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ವೇದಗಳು 
ಅತೀಂದ್ರಿಯವೂ ತರ್ಕಾಗೋಚರವೂ ಆದುವು. ಯಾವುದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ವ್ಯಾಪಾರಕ್ಕೆ ಮೀರಿದುದೋ, ಯಾವುದು ತರ್ಕಕ್ಕೆ 
ಎಟುಕುವುದಿಲ್ಲವೋ ಆದರೆ ಅನುಭವಕ್ಕೂ, ಯುಕ್ತಿಗೂ ಯಾವುದು ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿಲ್ಲವೋ ಅಂಥದರ ವಿಚಾರವನ್ನವು ವಿವೇಚಿ 
ಸುತ್ತವೆ. ಹಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಕುರುಡುನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಮೂಲವನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿದ ಮತತತ್ವ್ವವಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತಿತ್ತು. 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಾನ್ವೇಷಣೆಯ ತತ್ವ್ವಕ್ಕೇ ಅದು ವಿರುದ್ಧ ವಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಧರ್ಮವೊಂದರ ನೈಜ ತತ್ತ್ವವಾದ ವೇದಾಂತ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ 
ಕುರುಡುನಂಬಿಕೆ ಹಾಗೂ ತರ್ಕದ ಸಾರ್ವಭೌಮತ್ಚ ಎಂಬ ಎರಡು ಅತಿವಾದಗಳನ್ನೂ ದೂರ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಶ್ರುತಿಪ್ರತಿಪಾದ್ಯ 
ವಾದುದರಲ್ಲಿರುವ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿ ಅಥವಾ ಸ್ಟಾ ನುಭವದಿಂದ ನಾವು ತಾಳೆನೋಡಬೇಕು. ಹಾಗೆಯೇ 
ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯೂ ಸಹ ನಿಶ್ಚಯತೆ ಮತ್ತು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕತೆಗಳ ಯುಕ್ತಿ ನಿರೀಕ್ಷಣೆಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿರಬೇಕು. ನಂಬಿಕೆ ಮತ್ತು 
ಅಂತರ್ಜ್ಲ್ಲಾನಗಳ ನಡುವೆ ಯುಕ್ತಿಸಂಧಾನ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿಯ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಅನುಭವಗೋಚರಗಳಾಗಿಯೂ 
ಅಂತರ್ಜಾನದ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಯುಕ್ತಿಯುಕ್ತವಾದುವುಗಳಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕನುಸಾರ ತತ್ತ್ವ 
ಸ್ವರೂಪ ನಿರೂಪಣೆ ಮಾಡುವಾಗ ರಾಮಾನುಜರು ಶ್ರುತಿ, ಅಂತರ್ಜ್ಲಾನ ಮತ್ತು ತರ್ಕ - ಇವುಗಳ ಪ್ರಾಬಲ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಮನ್ವಯ 
ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾರೆ. “ಶ್ರುತಿಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ'ವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಅವರು ನೀಡಿರುವ ಉದಾರವಾದ ವಿವರಣೆಯೇ ಅವರ ಸಮನ್ವಯ 
ಪ್ರತಿಭೆಗೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. ಭಗವಂತನ ವಾಣಿ ಎಂದು ವೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪವುದಲ್ಲದೆ ಪಾಂಚರಾತ್ರವನ್ನೂ ಅವರು ಹಾಗೆಯೇ 
ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಆಳ್ವಾರರುಗಳ ಶ್ರೀಸೂಕ್ತಿಗಳೂ ಅಷ್ಟೇ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾದುವೆಂದು ಅವರು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಭಗವಂತನ 
ಇರುವಿಕೆಗೆ ನಿಜವಾದ ಆಧಾರವೆಂದರೆ ಆ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿರುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಪಂಚರಾತ್ರದ ಮತ್ತು ಆಳ್ವಾರರ ಸೂಕ್ತಿಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ರಾಮಾನುಜರು ಪ್ರಮಾಣಪರೀಕ್ಷೆಯ ಮೇಲಿನ ಈ ಲೌಕಿಕ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಪರಮ 
ಸತ್ತ, ಹಿತತಮ ಮತ್ತು ಆನಂದಮಯವಾಗಿದೆ. ವೇದಪ್ರತಿಪಾದ್ಯವಾದ ಈ ಶಾಶ್ವತ ಧರ್ಮಗಳಾದ ಸತ್ಮ, ಹಿತ ಮತ್ತು ಆನಂದ 
ಗಳು ಪಂಚರಾತ್ರದಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ರಾಮಾನುಜರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಪಂಚರಾತ್ರವೂ ಭಗವಂತ 


ನಿಂದಲೇ ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರಣೀತವಾದುದಾಗಿದೆ. ಸ್ವಾನುಭವದಿಂದ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಸಮರ್ಥಿಸಲ್ಪಡಬಹುದಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸತ್ಯಗಳ 


೨೦೯ 
ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 


ರೂಪವಾದ ಪಂಚರಾತ್ರವೂ ವೇದಗಳಷ್ಟೇ ಪ್ರಮಾಣವಾದು 
ದಾಗುತ್ತದೆ. ಧಾರ್ಮಿಕಾನುಭವದಲ್ಲಿ ಆಳ್ವಾರರುಗಳು ವಿಶೇಷತಃ ಪರಿಣತರು. ಅವರು ತಮ್ಮ ತಮಿಳು ಸೂಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ, 
ಭಗವದನುಭವವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅವರೂ ಸತ್ಯದ ದ್ರಷ್ಟಾರರೇ ಆದ ಕಾರಣ ಅವರ ನುಡಿಗಳೂ ಸಹ ವೇದದ ಸತ್ಯಗ 
ಳಂತೆಯೇ ವಿಶ್ವಾಸಾರ್ಹವಾದವು. ವೇದಾಂತದರ್ಶನದ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸತ್ಯಗಳು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷೆಗೊಳ 
ಪಡುತ್ತವೆ. ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅವು ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾದ ಆಧಾರಗಳಾಗಿವೆ. ವೈದಿಕಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಧಾರ್ಮಿಕಾನುಭವದಲ್ಲಿ ತಾರ್ಕಣೆ 
ಮಾಡಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಗುರುತಿಸುತ್ತದೆ. ಸದ್ರೂಪಿಯಾದ ಆ ಪರವಸ್ತು ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯವಾಗಿದೆ. 
ಅದನ್ನು ದ್ರಷ್ಟಾರರು ಅನೇಕ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಆಳ್ವಾರರುಗಳಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಯೋಗಿಗಳಾಗಲೀ ಅದನ್ನು ತಮ್ಮ 
ತಮ್ಮ ಮನೋಭಾವಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ಅನೇಕ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದು. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಶ್ರುತಿ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಿ ಗಳಿಗೆ ಸಮನ್ವಯ 
ವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿಯೂ ಹಾಗೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದವನ್ನನುಭವಿಸಲು ಮಾನವಕೋಟಿಗೆ ಕರೆಯನ್ನು ನೀಡುವುದರಲ್ಲಿಯೂ 
ವೇದಾಂತದರ್ಶನದ ಪರಮೋದಾರಭಾವವನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು. 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶಬ್ದಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಲ್ಲಾ ನದ ಬಗೆಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಭರವಸೆ ಹೊಂದಿದೆ. 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಪರಮಾಧಾರವೆಂದೂ ಎಲ್ಲಾ ಅನುಭವಗಳಿಗೂ ಅದು ಗುರಿಯೆಂದೂ, ಎಲ್ಲಾ ಪದಾರ್ಥ 
ಗಳ ಆದಿಕಾರಣ ಹಾಗೂ ಅಂತಿಮ ಕಾರಣವೂ ಅದೇ ಎಂದೂ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ನಿಜವಾದ ಸಮನ್ವಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು “ಬ್ರಹ್ಮವಿದಾಪ್ನೋತಿ ಪರಮ್‌' (ತೈ.ಉ. ]1. 1) “ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನರಿತವನು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು 
ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ', ಎಂಬ ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಕ ನೀಡುತ್ತದೆ. ವೇದಾಂತಜ್ಞಾನದ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳಾದ ತತ್ತ್ವ ಅಥವಾ ಪರಮ 
ತತ್ತ್ವದ ಅರಿವು, ಹಿತ ಅಥವಾ ಅದನ್ನರಿಯುವ ನೆ ತಿಕ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಾರ್ಗ, ಮತ್ತು ಪುರುಷಾರ್ಥ ಅಥವಾ ಜೀವನು 
ಪಡೆಯಬೇಕಾದ ಗುರಿಯಾದ ಪರಮ ಸತ್ಯದ ಜ್ಞಾನ- ಇವುಗಳನ್ನು ಈ ಶ್ರುತಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ 
ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಪರಮ ಜ್ಞಾನವು ತತ್ತ್ವವೆನಿಸುವುದು. ಆ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಲು ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಧಾನವೇ ಹಿತ. ಸತ್ಯ, ಶುಭತ್ವ, ಸೌಂದರ್ಯ ಮೊದಲಾದ 
ಅನಂತ ಕಲ್ಕಾಣಗುಣಗಳಿಗೆ ನೆಲೆಮನೆಯಾಗಿರುವ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯೇ ಪುರುಷಾರ್ಥ. 

ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರ, ಧಾರ್ಮಿಕ ನಿಯಮ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯಮೀಮಾಂಸೆ ಎಂಬ ತತ್ವಜ್ಞಾನದ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳಿಗೆ 
ಅನ್ವಯಿಸಿದಂತೆ ಪರವಸ್ತುವಿನ ವಿವೇಚನೆ ಮಾಡುವುದು ತತ್ವ್ವವೆನಿಸುವುದು. ಈ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ವಿಜಾರ ಮಾಡಿದಾಗ ಪರತತ್ತ ವೌ 
ಮೂರು ಸ್ವರೂಪ ನಿರೂಪಕಧರ್ಮಗಳಿರುವುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಇವನ್ನು ಆಧಾರತ್ವ, 
ವಿಧಾತೃತ್ವ ಮತ್ತು ಶೋಷಿತ್ಚ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಮತದಂತೆ ಪರತತ್ತ ಎವೆ ಸಗುಣ. ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ನಿರೂಪಕಧರ್ಮ 
ಗಳಿಂದ ಅದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳಲು ಶಕ್ಕ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ, ಅಪಹತಪಾಪ್ಮ ಮತ್ತು ಆನಂದ ಎಂದು 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಉದ್ಭೋಷಿಸುತ್ತವೆ. ಸತ್ತವೂ ಆನಂದವೂ ಕಲ್ಯಾಣೈಕತಾನವೂ ಆದ ಪರಾತ್ಪರ ವಸ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ. ಸಕಲ ಪದಾರ್ಥ 
ಬ್‌ ಜ್‌ ಆಧಾರವೂ ಆಗಿದೆ. ಚೇತನಾಚೇತನ ಪದಾರ್ಥಗಳೆಲ್ಲಾ ಅದಕ್ಕತಿಶಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದ 
ಕ್ಯಾಗಿಯೇ ಇವೆ. 


ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿದೆ ಅದು. ಇದರ ಫಲವಾಗಿ ಭಗವದ್ವಾಣಿಯ 


ಪ್ರಮಾಣಶಾಸ್ತ್ರ 


ತಾರ್ಕಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅನಂತ ಎಂದು ಹೇಳಿದೆ. 


ಮಾಂಡ್‌ ಇ 1 ಇಲ ಎಲ ಜ್ಞ ನ 

ರಾಮಾನುಜರ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶಬ ಇವುಗಳ ಎಲ ಹಂತಗಳ ಜಾ ನವೂ ಪ್ರಮೆಯಾಗಿ ತತ್ತ _ವನ್ನು 
ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ವೆಸ್ತುಸತ್ರತಾವಾದ (7೮೩11 ತ್ತು ಪಸ್ತುಭಾವನಾವಾದ (1668/5820 ಇ ಹಳನ್ನು 
35 ಅವಾ (76೩115111) ಮತ್ತು ವಸ್ತುಭಾವನಾವಾದ (1668115177) ಇವುಗಳ ದೋಷಗಳನು 
355 ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪ ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಧರ್ಮ ಭೂತಜ್ಞಾನಸಿದ್ದಾಂತ ಪರಿಹಾರ ಮಾಡು 
ಹೆ ಸತ್ಯತಾವಾದ ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದ ಹಾಗೂ ಬಾಹ್ಯಸಂಬಂಧಗಳ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ ದೆ; (ಸತ್ತಕ್ಕೆ ಬಾಹ 
ಪ್ರಮಾಣವಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃನಿಷ್ಠಮಂತ್ರವೆಂದೂ ಹೇಳುವ) ಜ್ಞಾ ನನಿಷ ತಾವಾದದ (600] ಹ ] ) 
ಅಪಾಯಗಳಿಂದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಾರುಮಾಡುತ್ತದೆ ನ ಕ್ಕೂ! ಕೇಡ 0.0. 
ಬತ ಭಾ ಪ ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಜ್ಞೇಯಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಕೂಡಿಸಲಾರದ ಅಂತರವನ್ನು 
ಸುತ್ತದಿ. ವಸ್ತುಭಾವನಾವಾದವಾದರೋ ಬಾಹ್ಯಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಜ್ಲಾನದೊಳಗೇ ವಿಲೀನಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ: ತತ ನ್ದ 
ಮಾನಸಿಕ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನದ ವಿಕಲ್ಲವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸ ಶಿಕ: ತೇನ 
ಚಕ್‌ ಇಆಲ್ಪಷಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ; ಹಾಗೂ ಭೌತಿಕವಾದದ ಅಪಾಯಗಳಿಂದ ಜಾ ನವನ್ನು ಸಂರಕಿಸು 

ಶ್ರದ. ಅದರ ಸೃಷ್ಟಿಗಳೆಲ್ಲಾ ಕೇವಲ ಜ್ಲಾನನಿಷ ವಾಗಿಯೇ ಆಗಬಹುದು. ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನದ ಗ ಕ ತ 
ಅಚಿತ್ತತ್ತ್ವಗಳ ಸಂಬಂಧ(ಕರ್ತ್ತ-ಕರ್ಮಗಳ ಸಂಬಂಧ) ಟಾಟಾ ಕೋ! 
ನೆ ್ರ ಷ್‌ ಭಾ ರ್ಸೈೆೆ-ಕರ್ಮಗಳ ಸಂಬಂಧ)ದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತದೆ. ತಾರ್ಕಿಕ ವಿವೇಚನೆಯಿಂದ ಚಿದಚಿತ್ತುಗಳಿ 

ಇ .ಬೈಲಕ್ಷಣ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಅವು ಸ್ನತಂತ್ರವಾದ ಅಸ್ನಿತವನು ಹೊಂ ; 
ಸಂಬಂಧ. ಅವುಗಳ ನಿಕಟಸಂಬಂಧದಿಂದ ಬ್ರಹ ವಸ ಇಫ್‌ ಜಟ ಭ೫ಳಾಭಕಾಲುಕ್ಕಾಸಒನ- 
ಟ ಶಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಆಗುತ್ತದೆ." ಚೇತನ ಹಾಗೂ ಅಚೇತನ ಸ 
ವಸ್ತುವಿನ ಅಂಶಗಳಾಗಿ: ಬ್ರಹ ವಸ್ತುವನ್ನೇ ಬೋಧಿಸುತ್ತ ವೆ. ಬಜ ಇ ರಾ ಗೂ ಆಭೇತನ ತತ್ತ್ವಗಳು ಬ್ರಹ್ಮ 
ಅಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನೇ ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ. ಇವೆರಡು ತತ್ತ್ವಗಳೂ ನಿತ್ಯವಾದರೂ ಪರಮ ಸತ್‌ ಆದ ಬ್ರಹ್ಮ 


೨೧೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸದೆ ಹೊರತಾಗಿರು ವುವಲ್ಲ. ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಮೂರು ಬಗೆಯಾದ ವ್ಯಾಪಾರಗಳಿವೆ: ಪದಾರ್ಥಗಳು 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿರುವಂತೆ ಅವುಗಳನ್ನದು ಅರಿಯಬಲ್ಲುದು. ಅದು ತನ್ನ ನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ ಬಲ್ಲುದು. ಮತ್ತು ಪರಮತತ್ತ್ವವನ್ನದು 
ತೋರಿಸಬಲ್ಲುದು. ಹೀಗೆ ಅದು ಚೇತನ ಮತ್ತು ಅಚೇತನಗಳಿಗೂ. ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಅಚೇ: ತನಕ್ಕೂ ಹಾಗೆಯೇ ಜೀವ ಮತ್ತು 
ಈಶ್ವರನಿಗೂ "ನಡುವಣ ಕೊಂಡಿಯಾಗಿದೆ. ಈಗ ಕರ್ಮದ ಕಾರಣ ಉಂಟಾಗಿರುವ ಭಾ ಅಪೂರ್ಣತೆಗೂ ಆದು 
ಗುರಿಯಾಗಿ ಸಂಕುಚಿತವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅದು ದೋಷದೂರವಾದಾಗ, ಅದು ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಮೀರಿ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವೂ ವಿಭುವೂ 
ಆಗಬಲ್ಲುದು ಹಾಗೂ ಭಗವಂತನ ಅಪರೋಕ್ಪಾನುಭೂತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಡಬಲ್ಲುದು. ಜೀವನ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನಬದ್ಧಾ ವಸ್ಥೆ 

ಯಲ್ಲಿ ಸಂಮುಗ ವೂ ಅಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದನ್ನು ವಿಕಾಸಗೊಳಿಸಲು ಶಕ್ಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಅದು ಶುದ್ಧವು ಸ್ಭವೂ ಪೂರ್ಣವೂ 
ಡೂ ಹೀ ಗ್ಗೆ ಜೀವನ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನ ನ ನಿಜವಾಗಿ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗುವ' ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. 'ರಿಚಿತ್ರತ ವನ್ನು 
ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಅದು ತಿಳಿಯಬಲ್ಲದು. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ. ಮೂಲವೂ ಆಶ್ರಯವೂ. ಆದಂತೆ ಜೀವನನ್ನು ಗುರುತಿಸ ಸಬಲ್ಲುದು. ಎಲ್ಲತೇವಂತ 
ಗಳಿಗೂ ಪರಮಕರ್ತೃವಾಗಿ ಸರ್ವಾತ್ಮನಾಗಿರುವ ಪರವಸ್ತುವನ್ನೂ ಅದು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಬಲ್ಲುದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ನಿರ್ಣಯವೂ 
ಹೀಗೆ ಪರ್ಯಾವಸಾನದಲ್ಲಿ ಆ ಪರಮತತ್ತ ಎಕೆ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಅನ್ವ ಯನು ದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಬಗೆಗೆ ಮಾಡಲಾದ 
ಕೆಲವು ಗುಣಗಳ ನಿಷೇಧವೂ ಸ ಸಸೂರಿಧನಡ ಅರ್ಥವನ್ನೇ ಹೊಂದಿದೆ. “ನೇತಿ, ನೇತಿ' ಎಂಬ ಪ್ರಸಿದ್ದವಾದ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ 
ಲಕ್ಷಣವೂ ಸಹ ಬ್ರಹ್ಮಮಯಸುನಿನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಇತರ ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳಂತೆ ಇಷ್ಟೇ ಎಂದು ನಿರ್ಧಾರವಾಗಿ ನಿರೂಪಿ 
ಸುವುದಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಜೀವರುಗಳ ಅಥವಾ ಇತರ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿ 
ಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದುದರ ಪರಿಚ್ಛೇದವನ್ನದು ೩ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆಯೇ ವಿನಾ ಪರಿಚ್ಛಿನ _ವಾದುದನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸದು. 
ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಪ್ರ ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ತತ್ತ್ವದ ಸ್ವರೂಪ. ತತ್ತ್ವ ಏನಾಗಿದೆ ಅಥವಾ ಏನನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಸ ಸಾ 
ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ ಮೊದಲಾದ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ನ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಬ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವರ್ಣಿಸು 
ಪ್ರಯತ್ನಗಳಾಗಿವೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮ ವಸ್ತುವಿನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಸ್ವರೂಪ 


ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಭಾವನೆಯು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪಿ 
ಯಾಗಿ ಪರಮಾರ್ಥವಾಗಿದೆಯೆಂದೂ, ಜ್ಞಾನವನ್ನು ವಿಶೇಷಣವನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿದೆಯೆ ನಂದೂ. ನಾರುವ 
ವಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಚೇತನವರ್ಗ ಹಾಗೂ ಆಚೀತನವರ್ಗಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನೇ ತಮ್ಮ 
ಪರಮಾಧಾರವನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿವೆ. ಎಲ್ಲಾ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿ ಅವುಗಳೊಳಗೆ `ಸತ್ಯಸ್ಯ ಸತ್ಯ'ವಾಗಿರುವ 
ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ವಿನಿಂದಲೇ ಅವು ತಮ್ಮ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಪ್ರವೃತ್ತಿಶಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಪಡೆದಿವೆ. ಚೇತನಾಚೇತನ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಬೇರೆ 
ಯಾಗಿದ್ದರೂ ಇ ಅರ್ಥವೂ ಕಲ ್ಯವೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾದ ಪರಮಾತ್ಮತತ್ತ್ವದಿಂದಲೇ ಉಂಟಾಗಿವೆ. ಚಿದಚಿತ್ತತ್ತ್ವ 
ಗಳಿ ಗೂ. ಪರಮಾತ್ಮ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೂ ಆತ್ಮ ಸ್ವರೂಪ ದಲ್ಲಿ ಸಾಮ್ಯವಿದೆ. ಆದರೆ ಕಾರ್ಯಸ್ವಭಾವ ದಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಸದಾ 
ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಚತ ತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಜೀವರುಗಳಿಗೆ ಜಾ ಲ ನಸಂಕೋಚರೂಪವಾದ ವಿಕಾರವುಂಟು. ಆದರೆ ಇವುಗಳ ಈ ದೋಷ 
ಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಪರಿಶುದ್ಧ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕಾ ಗಲೀ, *' ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗಾಗಲೀ ಕುಂದನ್ನುಂಟುಮಾಡಲಾರವು. ಅಚಿತ್ವ ಪಂಚ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಜೀವರುಗಳು ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವ ಅನುಕೂಲ ವಾತಾವರಣವನ್ನು ಒದಗಿಸಿಕೊಡುತ್ತದೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು "ಏಕಮೇವಾದ್ವಿ -ತೀಯ' ವಾದ 'ಸತ್‌' ಆಗಿದೆ. ತಾನು ಅನೇಕವಾಗಬೇಕೆಂದು ಅದು ಸಂಕಲ್ಪಿಸಿ ಅನೇಕಾನೇಕ 


ಬ್ರಹ್ಮ! 
ಚೇತನಾಚೇತನ ಪದಾರ್ಥಗಳಾಗಿ ರೂಪು ಳ್ಳುತ್ತ ಶ್ರದ, ಈ ಭಾವವಸ್ತುಗಳ ನಾನಾತ್ವ ವನ್ನು ನಿರಾಕರಣೆ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ನಾನಾತ್ವದ 


ಭಾವನೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅದು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕುತ್ತದೆ. ಸರ್ವವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡುದು ಆ ಅದ್ವಿ ತೀಯ ವಸ್ತು ಸತ್‌. ಇತರ ಪದಾರ್ಥ 
ಗಳೆಲ್ಲದರ "ಸತ್ತ ೫ಜಿ ಮಹತ್ವ ಕ್ಕೂ ಇದು ಆಧಾರವಾ ವಾಗಿದೆ. ಎಲ್ಲ ಕಾತಾರೇಗೂ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಆಧಾರವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದು 
ಮಾತ್ರ ಯಾವ ಿಕಾರಕ್ಕೂ ಒಳಗಾಗದಿರುತ್ತದೆ. ಅಚಿತ್ತತ್ತ ನ್ನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದಿದರೂ, ಚಿತ್ತತ್ತ್ವ 


ರಾನಂದ 


ತನ್ನ ತನ್ನ ಕರ್ಮಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನಸಂಕೋಚ ಹಾಗ ಹೊಂದಿದರೂ ಈ ಬಗೆಯ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆಗಳಿಂದಲೂ, 


ವಿಕಾರಗಳಿಂದಲೂ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುತ್ತವಾಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು “ಸತ್ಯಸ್ಯ ಸತ್ಯ 'ವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 


ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ ವಸ್ತುವನ್ನು “ಪರಾತ್ಬರ'ವೆಂದು ಹೇಳಿರುವುದು ಅದು ಸಮಸ್ತ ವಾದ ನಿತ್ಯ ಓರತಿಶಯ ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳಿಗೆ 


ಗ 
ಆಗೆಯೇ ನೆರಮವಯಾಗಿದೆ. ಎಂಬುದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಸತ್ಯವಾದುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ: ಅದು ಜ್ಞಾ ಸ್ತ ಜತ 
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ಆಗಿದೆ. ಎಲ್ಲದರ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ವಿಶ್ವಾ ತ್ಮ ಅದು. ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ಅದೇ ಪರಮ ಕತ್ಯಃ ಥ್‌ ಚೇತನಾಚೇತನ "ಥದಾಥ 
ರೊಳಗೆ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾ ಯಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತಿ ದ್ವರೂ ಆ ಪದಾರ್ಥಗಳ ದೋಷ ಸ್ಪರ್ಶವಾಗಲೀ ಸೋಂಾಗಲೀ ಅದಕ್ಕೆ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು “ಜ್ಞಾನ' ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಇದು ಅದರ 'ಧರ್ಮಭೂತ ಜಾ ನಕ್ಕೆ ಅನ್ವ ಯಿಸುವಂತೆ ಅದರ 


ಸ್ವಸ್ವರೂಪ ಜ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತ ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನದ ಯಾವ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೂ 'ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 


ಇ, 


೨೧೧ 
ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 


ಜಾ ತವನ್ನು ಅದು ಮೊದಲು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು “ಜ್ಯೋತಿಷಾಂ ತ ಹ. 
ಹೇಳಿದೆ ಸೂರ್ಯಚಂದ್ರನಕ್ಷತ್ರಾದಿಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವ ಅದು ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಅಂತರ್ಜ್ಕೋತಿಯೂ ಆಗಿದೆ. ಅಚಿತ್ತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ 
ಚೆತನ್ನವಿಲ. ಅದು ಚೇತನವೊಂದರ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ' ಚೇತನತತ್ತ್ವಜ್ಞಾ ನರೂಪಿಯೂ ಆಗಿ ಚೈತನ 5ವನ್ನೂ 
ಹೊಂದಿದೆ. ಅಚಿತ್ತತ್ತ್ನದಿಂದ ಇದು ವಿಲಕ್ಷಣವಾಗಿದೆ; ಆದರೆ ಅದನ್ನುಳಿದು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳ ಜಟ 

ಹ ಹೆಕ್ಸಾ ಜೀವರು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ಇವುಗಳಿಗಿಂತ ವಿಲಕ್ಷಣವಾಗಿದೆ; ಆದರೆ ಇವುಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸ 
ಹ ಭಾ ವ ನ ಪ ಕರಿಸಿದೆ. ಇದರಿಂದ 
ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಅನಂತತ್ವವನ್ನು ಹೇಳಿ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ಅದರ ಪರಿಚ್ಛಿತ್ತಿಯನ್ನು ನಿರಾ ಲ 
ಜೀವರುಗಳ ನಿತ್ಕತ್ವಕ್ಕೆ ಯಾವ ಹಾನಿಯೂ ಇಲ್ಲ. 


ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿಗೆ ಹೇಳಿರುವ ಅನಂತತ್ವ ಕಾಲದೇಶಗಳಿಗನ್ವಯಿಸುವ ರೀತಿ ಹೇಳುವ ಕೊನೆಯ ಮಾತಲ್ಲ. ರ? ಕೊನೆ 
ಯಿಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯಾಗಲೀ ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದುದರ ನಿಷೇಧವಾಗಲೀ ಇದಲ್ಲ. ನಿಜವಾದ ಅನಂತತ್ವ ಸ್ವರೂಪಗತವಾದ ಅನಂತತ್ವ. 
ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದುದಲ್ಲ. ಈ ಪರತ್ವ ಅನ್ಯನಿರಪೇಕ್ಷವಾದುದು. ಆದರೆ ಅದು ಜೀವರೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ಹೊಂದಿಲ್ಲದಿಲ್ಲ. ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾದ ಈ ತತ್ತ್ವ ಜೀವತತ್ತ್ವದೊಳಗೆ ಅನುಪ್ರವೇಶಿಸಿ ತನ್ನ ಸ್ಹ ರೂಪವನ್ನದಕ್ಕೂ ಉಂಟುಮಾಡಿ 
ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಇದ್ದರೂ ತನ್ನ ಪರಿಶುದ್ಧತೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಉಪನಿಷತ್ತು "ನೇತಿ ನೇತಿ' ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ 
ಪ್ರಪಂಚವನ್ನದು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿಗೆ ಪರಿಮಿತವಾದ. ಸ್ವಭಾವವಿರುವುದೆಂಬುದನ್ನದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಈ ನಿಷೇಧವೂ ಆತ್ಯಂತಿಕವಾದುದಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳ ನಿರತಿಶಯತ್ವವನ್ನು ಯಾವ ಪರಿಮಾಣವಾಚಕವೂ 


ತೃಪ್ತಿಕರವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾರದು. ಪರವಸ್ತುವನ್ನು “ಸತ್ಯಸ್ಯಸತ್ಯ'ವೆಂದೂ ಸಕಲವ್ಯಾಪಾರಗಳಿಗೂ ಪರಮ ಕರ್ತೃವೆಂದೂ 
ನಾವು ವರ್ಣಿಸಿದಾಗ ಆ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ವಸ್ತುವನ್ನು ಅಸಂಖ್ಯೇಯ ವಿಶೇಷಣಗಳ ಅಸಂಖ್ಯೇಯ ಸಮೂಹದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಇಳಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ. 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಿಶೇಷಣವೂ ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ ಆ ಪರವಸ್ತುವಿಗೇ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಚಿದಚಿತ್ಚಪಂಚ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪ 
ವೆಂದು ಹೇಳಿದಾಗ ಇದು ಆ ಪರವಸ್ತುವಿನ ಗುಣ ಅಥವಾ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿಸುವ ಕೇವಲ ವಿಶೇಷಣವೆಂದು ನಾವು 
ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಜೀವನು ವಿಶೇಷಣನಾಗಿರುವಂತೆ ಸ್ವತಃ ದ್ರವ್ಯವೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಅವನಿಗೂ “ಸತ್ತಾ' ಇದೆ. ಆದರೆ ಸರ್ವಾಧಾರ 
ನಾದ ಪರಮಾತ್ಮನಿಂದಲೇ ಅವನ ಇರವಿಗೆ ಸಾರ್ಥಕ್ಕ ಉಂಟು. ಹೀಗೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸತ್ಯ, 
ಜ್ಞ್ಯಾನ, ಅನಂತ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಇತರ ಎಲ್ಲ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗೂ ಆಧಾರವಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಧರಿಸಿರುವ "ಪರಮ ಸತ್‌' 
ಅದು. ಎಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಾರಗಳಿಗೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪರಮ ಕರ್ತೃವಾಗಿರುವ "ಸರ್ವಾತ್ಮಾ' ಅದು. ಅದೇ ಪರಾತ್ಪರವೂ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಕರ್ತೃವೂ ಆದುದು. ಚೇತನಾಚೇತನ ಪ್ರಪಂಚ ಸತತವಾದ ಪರಿಣಾಮಗಳ ಶೃಂಗದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿಹಾಕಿಕೊಂಡಿರುವಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು 
ಅವಿಕಾರಿಯಾಗಿ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. 


ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿರುವುದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಸ್ತುವೆಂದು ೭ ಶ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ಭಾವಿಸುವುದು ಐಕ್ಕವನ್ನರಸುವ 
ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತೃಪ್ತಿಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂಶ-ಅಂಶಿ, ದ್ರವ್ಯ-ಗುಣ, ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ ಎಂಬ ಸಂಬಂಧಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ 
ಅನುಭವಗಳನ್ನೂ ವ್ಯವಸ್ಥಿತವಾಗಿ ಐಕ್ಕಗೊಳಿಸಲು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮನೋಭಾವ ಅರಸುತ್ತದೆ. ಅಂಶಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಸಾರ್ಥಕ್ಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ವಿಶ್ವಾತ್ಮನೆಂಬುದಾಗಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅದುದರಿಂದ ಭೇದದಲ್ಲಿ 
ಹಾಗೂ ಭೇದಗಳ ಮೂಲಕ ಸಿದ್ಧವಾದ ಅಭೇದವೆಂದು ಅದನ್ನೆಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ವಿಶೇಷ್ಯ-ವಿಶೇಷಣ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಬಳಸಿ ವಿಶಿಷ್ಟಾ ಫಿ 
ದ್ಯ ೯ತೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಪಡೆಯುವುವೆಂದೂ ಮತ್ತು ಅದನೆ ಸ ಅವು 
ಸರ್ವಾತ್ಮನಾ ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವುವೆಂದೂ ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆ. "ಸತ್‌' ಎಂಬುದು ಕರ್ತೃವಾಗಿ ಸರ್ವಾತ್ಮನಾಗಿ ಜ್ಞಾನಸ್ತರೂಪವನ್ನು 
ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಯೋಚಿಸುವ ಅಥವಾ ತಿಳಿಯುವ ಕರ್ತೃವಿಗೂ ವಿಚಾರಿಸಲ್ಪಡುವ ಅಥವಾ ತಿಳಿಯಲ್ಪಡುವ "ವಿಷಯಕ್ಕೂ 
ಅಷ ತಾಃ ಕ ಹೆರೆದು ತತ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪಿಯಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ ಜ್ಞಾನವನ್ನೂ 

, ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಸಕಲಕ್ಕೂ 9 ಾವನೆ ಸ್ಪಷಿ, ಎಂಬ ಕ್ರಿಂ ಲದ ದೃಷ್ಟಿಯ ಭವುಂಟೆಂ॥ 

ತತ ನ ಕ ಕೇ ಉಟ ಹಹ ಸೃಷ್ಟಿ ಬ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಜಾ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಆರಂಭವುಂಟೆಂಬು 
ಸ್ನ ಆ. ಹಡಜೀವಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಈ ವಿಶ್ವ ಒಂದಾದಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಆಗುವ ಸೃಷ್ಟಿ ಪ್ರಳಯಗಳನ್ನುಳ್ಳ 
ನಿತ್ಯವಾದ ಚಕ್ರಕಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿದೆ. ಪ್ರಳಯದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಪಂಚ ಅವ ಕ್ತವಾಗಿದ್ದು ನಿಜವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು 
ಬ್ಯ ಸ ಚುಟು ಚೋ ಈ ಸಿಯಲ್ಲಿ ॥ ನ್ಮನ್ನೇ ತೋರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಉದ್ದೇಶ್ಶವೆಂಬ ಈ ಧಾರ್ಮಿಕ ಭಾವನೆ 
9 ಇ೦ಎನ್ನು ಬೀರ್ಪಡಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನೂ ಮಾನವನ ಬೆಳೆವಣಿಗೆಯನೂ 
ಭಗವತ್ಸಂಕಲ್ಪದ ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧಿ ಎಂದು ಮಾತ್ರ ನಾವು ವರ್ಣಿಸಬಹುದು. ಅದಿ ತೀಯವಾದ ಸದ್ರೂ ಪದಲ್ಲಿದ್ದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ ನು 
ಅನೇಕವಾಗಬೇಕೆಂದು ಸಂಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ ಮ ತ್ರಿ ಅನೇಕಾನೇಕ ಚೇತನಾಚೇತನ ಪದುರ್ಥಗಳಾಗಿ ರೂಸುಗೊಳ್ಲು ತದ ಹ 
ಸೃಷ್ಟಿಯ ಈ ಉದ್ವೇಶವಾದರೂ ಜೀವನು ತನ್ನ ದಿವಭಾಗವನು ಸಿಕೋ ಅ ಡುಗ | 
೪೫ ಕ ಜ ಇ ಉವ್ಯಭಾಗ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅವಕಾಶವೊಂದನ್ನು ಒದಗಿಸುವುದೇ 


ಡ್‌್‌ಂ 
ಜಟಿಟವಿ 


ತ 
8೭೬ 
೮ಾ' 


ಸ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಧಾರ್ಮಿಕ ಭಾವನೆ 


ದಾರ್ಶನಿಕಪ್ರಜ್ಞೆ ಅನುಭವಗೋಚರವಾದ ಸಮಸ್ತ ವನ್ನೂ ಏಕತೆಗೆ ಸಮನ್ವಿತಗೊಳಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ನೈತಿಕ 
ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನದು ತೃಪ್ತಿಪಡಿಸಲಸ ಮರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದ್ದಿ ತೀಯವಾದ ' ಸತ್‌' ನ್ಯಾಯ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕ ನುಸಾರ ಸ್ಥಾಪಿಸಲ್ಬ ಡುವ 
ಪರಪಸ್ಪು ವಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ಮಾನವಜೀವನದ ಗಭೀರವಾದ ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯ ಗಳ ಬಗೆಗೆ ಅದು ತಾಟಸ್ಥ” ವಹಿಸಿದೆ. 
ಆದುದರಿಂದಲೇ ಶಾಸಕ ಮತ್ತು ರಕ್ಷಕ ಮೊದಲಾದ ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ಬಳಸಿ ನೈತಿಕ ತತ್ತ ಎದೆ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು 
ಮತ್ತೆ ನಿರೂಪಿಸಬೇಕಾಗಿದೆ. ಭಗವಂತನು ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ « ಆಧಾರ ಮಾತ್ರವಾಗಿಲ್ಲ. ಅವನು ವಿಭಯವಾದ ಈ ಲೋಕಕ್ಕೆ ವಿಧಾತೃ 
ಅಥವಾ ನಿಯಾಮಕನೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಯಾರನ್ನು ಪುರುಷೋತ್ರಮನೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದೋ ಆ ಪರತತ್ತ್ವ ಅಸಂಖ್ಯ 
ವಾದ ಕಲ್ಕಾಣಗುಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ವು ಪಾನ ಓತ್ವ' ಮೊದಲಾದ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಪರತತ್ತ ಎದ ಬಗೆಗೆ ಉಪನಿಷತು: 
ಹೇಳಿ ಆದರ ನೈತಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ ನ್ನೂ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಧರಿಕರು ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ನಿಯಮೇನ ಅನುಷ್ಠಿಸಬೇಕೆಂದು 
ಮೀಮಾಂಸಕರು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಎಲ್ಲ ಶೆ ೀಯಸ್ಸಿಗೂ ಮೂಲಕಾರಣವಾದ ದೇವತೆಯ ಜಾ ನಕ್ಕ ಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಕರ್ಮಾನುಷ್ಕಾ 
ನಕ್ಕೆ ವೇದದ ವಿಧಿವಾಕ್ಯಗಳು ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯ ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ವೇದಾಂತವು ವು ಕರ್ಮಾನುಷ್ಠಾನಕ್ಕಿ ೦ಂತ ಬ್ರಹ ಜ್ಞ್ಯಾನಕ್ಕೇ ಹೆಚ್ಚು 
ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳಿಗನುಸಾರ ಸ ಸ್ವರ್ಗಾದಿ ಸುಖಪ್ರಾಪ್ತಿ ಪುರುಷಾರ್ಥವಾದರೆ ವೇದಾಂತಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ 
ಆ ಸುಖಗಳು ಅಲ್ಪ್ಬವೂ, ಅಸಿ ಸರವೂ ಆಗಿ ಅನುಪಾದೇಯವಾಗಿವೆ. ವೇದಾಂತಗಳಿಗನುಸಾರ ಬ್ರಹ್ಮಾನುಭವ, ತತ್ಫಲವಾದ 
ಅಮೃತತ್ವ ಮತ್ತು ಶಾಶ್ವತ ಸುಖ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಇವುಗಳೇ ಹಿತತಮವಾದವು. ಬ್ರಹ್ಮಪ್ರಾಪ್ತಿ ಎಂಬ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವನ್ನು 
ಮತ್ತಾವುದಕ್ಕಾಗಿಯೂ 'ಬಿಟ್ಟುಕೊಡುವುದಕ್ಕಾ ಗುವುದಿಲ್ಲ.. ಪವಿತ್ರತಮವೂ ಪರಿಪೂರ್ಣವೂ ಆಗಿ ಅಂತರಾತ್ಮನೂ ಅಮೃತ 
ಸ್ಹರೂಪಿಯೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ ಆದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವೇ ತನ್ನ ಆನಂದವನ್ನೂ ಅಮೃತತ್ಹವನ್ನೂ ಜೀವನಿಗೆ ಕರುಣಿಸ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ. ತರ್ಕಭೂಮಿಕೆಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಇತರ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಆಧಾರವಾಗಿ ಅಂತರಾತ್ಮನಾಗಿರುವುದು 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ನೀತಿಯ ಭೂಮಿಕೆ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಜಗದತೀಶತ್ವವನ್ನೂ ಪವಿತ್ರತೆಯನ್ನೂ ಕಾಣಿಸುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವದ ಸಕಲ 
ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರುತ್ತಿದ್ದರೂ ಆಯಾ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಲೋಪದೋಷ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಭ್ರಮೆಗಳಿಂದಲೂ ತಪ್ಪುಗಳಿಂದಲೂ ಅದು ದೂರವಾಗಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಜೀವನಿಗೂ ಅವನವನ ಕರ್ಮಕ್ಕನುಗುಣ 
ವಾಗಿ ಫಲಪ್ರದಾನ ಮಾಡುವ ನಿಷ್ಟಕ್ಷಪಾತಿಯಾದ ಶಾಸಕನಾಗಿದ್ದಾನೆ ಭಗವಂತ. ಮನಬಂದಂತೆ ನಿರಂಕುಶನಾಗಿ ವಿಶ್ವವನ್ನಾಳುವ 
ಸರ್ವಶಕ್ತ ಭಗವಂತ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತ ಪರಿಹಾರ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನು ನಿಷ್ಟಕ್ಷಪಾತಿಯಾಗಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ 
ಹಿತತಮನೇ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಭಗವತ್ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ವೈಷಮ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ ನೈರ್ಫೃಣ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಲೋಕದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಾದ ಭಗವಂತನ 
ಸುಹೃತ್ತ್ವ ಮನುಷ್ಯನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಮೂಲಕ ಕಾರ್ಯಕರವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಭಗವಂತನ ಅಸೀಮವಾದ ಶಕ್ತಿಗೂ 
ಮಾನವನ ನೈತಿಕಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಕ್ಕೂ ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ವಿರೋಧವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಸೃಜಿಸಿ ಅದನ್ನು ಅದರಷ್ಟಕ್ಕೇ ಬಿಟ್ಟುಬಿಡುವ 
ಅನುಪಸ್ಥಿತನಾದ ದೇವರಲ್ಲ ಈಶ್ವರ. ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಪ್ರಪಂಚದೊಡನೆ ಅಭಿನ್ನನಾದವನೂ ಅವನಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವುದೆಲ್ಲವೂ 
ದೇ ೇವರೇ” ಆಗಿದ್ದರೆ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಆವಶ್ಯ ಕತೆಯೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಭಗವಂತನು ಜಗದಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿದ್ದರೂ ಜಗದತೀತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಅಂತರ್ಯಾಮಿತ್ವ ದ ಭಾವಕೆ. ಜೀವನಿಗೂ ॥ ಭಗವಂತನಿಗೂ ಇರುವ ನಿಕಟವಾದ ಆತ್ಮೀಯತೆಯನ್ನು ದೃಢಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಜಗದತೀ 
ತತ್ವದ ಭಾವನೆ "ಭಗವಂತನ ನಿರತಿಶಯವಾದ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ನ್ನತೆಯನ್ನೂ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನೂ ಸಮರ್ಥಿಸಿ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಅವನ ಬಗೆಗೆ 
ಭಕ್ತಿ, ಗೌರವ ಮತ್ತು ವಿನಯವನ್ನು ಹೊಮ್ಮಿ] ಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಪಂಚ ಚದ ದೋಷಗಳು ಭಗವಂತನ ನಿರತಶಯ ಸುಖಸ್ವ ರೂಪಕ್ಕೆ 
ಹಾನಿಯಂಟುಮಾಡಲಾರವು. ಈ ದೋಷಗಳಿ ಗೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಮಾನವನ ನೈತಿಕಸ್ಥಾ ೫ತಂತ್ರ್ಯದ ದರಲ್ಲಿ ನಾವು ಕುರತ ಕಡ 
ದೋಷ ಮತ್ತು ಪಾಪ ಇವು ಭಗವಂತನ ಕಲ್ಕಾಣತಮತ್ವಕ್ಕೆ 'ಹಾನಿಕರವೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಇದೊಂದು ಪವಿತ್ರ 
ರಹಸ್ಯ. ಪಾಪಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಹುಡುಕುವುದಕ್ಕಿಂತ ಅದನ್ನು. ತೊಡೆದುಹಾಕಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಹಾಕ ಅಡಗಿದೆ. 
ಜೀವನು ಭಗವಂತನ ಕಲ್ಯಾಣತಮತ್ವಕ್ಕೆ ಏರುವುದಕ್ಕಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಪಾಪದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಹೋಗುವುದಕ್ಕಾಗಲೀ ಇಲ್ಲಿ 
ಸ್ವಾತಂತ್ರ ವಿದೆ. 


ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ೦ತ 


ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ನಿಯಮವನ್ನು ನೀತಿಯ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಅನ್ಹ _ಯಿಸುವುದು ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ತ. ಭಗವಂತನ ನ್ಯಾಯದೃ 
ಹೇಗೆ ಗೂಢವಾಗಿ ಪ್ರವರ್ತಿಸು ತಾನು 2; ಇದು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಭಗವತ್ಸ ರೂಪಕ್ಕೆ ಸ್ವಚ್ಛಂದ ್ಯಕಿಯನ್ನೂ 
ನಿರ್ದಯತೆಯನ್ನೂ ಆರೋಪಿಸುವುದಸಾಧ್ಯ ವೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಅನ ರ್ಹವಾದ ದುಃ ;ಖಾನುಭವದ ಸಮಸ್ಯೆ 
ನಿಜವಾಗಿ ಭಗವಂತನ ಸರ್ವ ಶಕ್ತಿ ತ್ತ ಹಾನಿಯುಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿ ಜೀವನ ಕರ್ಮಕ್ಕ ನುಗುಣವಾಗಿ ಶುಭಾಶುಭ ಫಲ 
ಗಳನ್ನು ಅವನವನಿಗೆ ಯುಕ್ತವಾಗಿ ವಿತರಣ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿಯೇ ನ್ಯಾಯಸಮ್ಮತಿ ಇದೆ. ಆಯಾ ಜೀವಾತ್ಮನ ಭವಿಷ್ಯಕ್ಕೆ ಆಯಾ 


೨೧೩ 
ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 
ಜೀವನನ್ನೇ ಕಾರಣವನ್ನಾಗಿಯೂ ಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕ ಭಗವಂತನ ನ್ಯಾಯನಿಷ್ಕೆ ಸಫಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಸತವ. 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಫಲೋನ್ಮುಖವಾದ ನ್ಯಾಯನಿಯಮದಂತೆ ಒಳ್ಳೆಯ ಅಥವಾ ಫ ಸಂಸ್ಕಾ ಚ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಫಲಿಸಲೇಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯ ಹೇಗೆ ಬಿತ್ತುತ್ತಾನೋ ಅದರಂ ಚ 
ತೆಗೆಯುತ್ತಾನೆ. ಈ ನೀತಿನಿಯಮವನ್ನು ದೇವರುಗಳೂ ಬದಲಾಯಿಸಲಾರರು. ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಇಸ್‌ 
ಕರ್ಮಸಿದ್ದಾಂತ ಜೀವನ ಸ್ರ ್ಟವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಉಜವಾದ "ಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ಸರಿ. ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಶರೀರದಲ್ಲಿ ಹುದುಗಿರುವ ತನ್ನ ನೈತಿಕ ಸಂಸ್ಕಾ ರಗಳನ್ನು ಜೀವನು ತನ್ನ ಸ್ವಾಧೀನಕ್ಕೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬಲ್ಲನು. ವ್ಯಕ್ತಿ ತನ್ನ ಭವಿಷ್ಯ 
ವನ್ನು ಬೆಳಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಲೂ ರು ಕೆಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲೂ ಬಹುದು. ಆದರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ತ 
ಸರ್ವಶಕ್ತವಾದು ದಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಪಾಪದ ಕಡೆಗಿರುವ ಸತತವಾದ ಆಕರ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಸದಾ ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ 
ಬೆಳೆಯುವ ಪಾಪದ ಹೊರೆ ಜೀವನನ್ನು ಕೊನೆಯೇ ಇಲ್ಲದ ಸಂಸಾರಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿಸುತ್ತದೆ. ಅವಿದ್ಯೆ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳು “ಕೊನೆಯೇ 
ಇಲ್ಲದ ಸಂಸ್ಕೃತಿಚಕ್ರವಾಗಿವೆ. ಮರಣದಿಂದಲಾಗಲೀ, ಬೇರೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಿಂದಾಗಲೀ ಇದರ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವುದ 
ಕ್ಯಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಭಗವಂತನ ನ್ಯಾಯಧೋರಣೆ ಕರ್ಮನಿಯಮವನ್ನು ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ಅನುಸರಿಸಿಬಿಟ್ಟರೆ ಮೋಕ್ಷವು ಎಂದೂ 
ಯಾರಿಗೂ ಸಾಧ್ಯವೇ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಕರ್ಮದ ನ್ಯಾಯವಾದ ರಹಸ್ಯ ವೆಂದರೆ ಚೇತನರನ್ನು ಸಂಸಾರದಿಂದ ಮುಕ್ತ 
ಗೊಳಿಸುವ ಭಗವದ್ವಯೆಯ ಭಾವನೆ ಎಂದು ರೂಪಾರತರಗೊಳುೂ ನಿರೂಪಿಸಬೇಕೆಂದು ನೈತಿಕಧರ್ಮ ನಿರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಕೃಪೆ 
ಅಥವಾ ಭಗವದ್ವಯೆ ಕರ್ಮದ ಕಠೋರ ನಿಯಮವನ್ನು ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಧರ್ಮದ ಪ್ರಧಾನ ಸೂತ್ರವಾಗುತ್ತ ದೆ. 
ಭಗವಂತನ ಪರಮ ಪವಿತ್ರತೆ, ಮನುಷ್ಯನ ಸಾಪರಾಧತ್ವ ಮತ್ತು ಪಾಪ ಇವುಗಳೆರಡರ ನಡುವೆ ಅಪಾರವಾದ ವೈಪರೀತ್ಯವಿದೆ. 
ಇವುಗಳೆರಡರ ನಡುವೆ ಭಗವಂತನ ದಯೆ ಸಂಧಾನ ಮಾಡಿ ಆ ಶಾಸಕನನ್ನು ರಕ್ಷಕನನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸದೆ ಹೋದರೆ ನಾವು 
ಮೋಕ್ಷದ ಹಂಬಲವನ್ನೇ ಬಿಡಬೇಕಾದೀತು! ಇಲ್ಲಿ ಕರ್ಮ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಶರಣಾಗತಿಯ ಮನೋಭಾವವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿ 
ಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ದಂಡನನಿಯಮಕ್ಕೂ ರಕ್ಷಣೆಯೇ ಗೂಢವಾದ ಗುರಿಯಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಪಾಪಕ್ಕಾಗಿ 
ಶಿಕ್ಷಿಸಿವುದೂ ಭಗವಂತನ ದಯಾಕಾರ್ಯವೇ. ಭಗವದವತಾರವೂ ಸಹ ರಕ್ಷಣೆಯನ್ನೇ ಮುಖ್ಯೋದ್ವೇಶವನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿದೆ. 
ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಗ್ಲಾನಿಯುಂಟಾದ ವಿಷಮ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪಾಪಾಚರಣೆಯನ್ನು ತಡೆಯಲು ಭಗವಂತನ ದಯೆ ಈ ಲೋಕವನ್ನು 
ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದು ಅವತಾರ. ದಯೆ ಮತ್ತು ಮೃದುತ್ವದಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತನಾದ ಭಗವಂತನು ಪಾಪಿಯನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿ, ಸಾಧುವನ್ನು 
ಅನ್ವೇಷಿಸಿ ತನ್ನ ಭಗವತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅವತಾರದ ಭಾವನೆ ಯಾವ ಬಗೆಯಾದ ಬಾಹ [ದೋಷವನ್ನಾಗಲೀ, 
ಅಥವಾ ಸ್ವದೋಷವನ್ನಾಗಲೀ ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರೇಮದ ಅಪಾರವಾದ ಸೃಷ್ಟಿಶಕ್ತಿಯನ್ನದು ತೋರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 
ಪ್ರಳಯ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಗಳೂ ಕೂಡ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳನ್ನೂ ರಕ್ಷಿಸಲುದ್ಯುಕ್ತವಾದ ಭಗವತ್ಸಂಕಲ್ಪದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳಾಗಿವೆ. ಈ 
ಪ್ರಪಂಚವು ಪಾಪ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯ ಭೋಗದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿ ಹೋದಾಗ ಭಗವಂತನು ತನ್ನ ಅಪಾರವಾದ ದಯೆಯಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿ 
ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲ ನಿಲ್ಲಿಸಿ ಜೀವನನ್ನು ಅಪರಾಧ ಮಾಡುವ ಸಂಭವಗಳಿಂದ ತಪ್ಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಪ್ರಳಯ. ಕರ್ತ: ವ್ಯದ 
ಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸಿ ಭಗವದ್ವ್ದಯೆಯ ಲೋಕವನ್ನೆ ೇರಲು ಜೀವನಿಗೆ ಒಂದು ಹೊಸ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಒದಗಿಸಿಕೊಡುತ್ತ ದೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ರಸಸ್ವರೂಪ 


ಭಗವಂತನು ಶಾಸಕ ಮತ್ತು ರಕ್ಷಕ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಕೃಪೆಗಳಿಗಿರುವ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿ 
ಸುವುದಿಲ್ಲ. ದಂಡನೆ ಮತ್ತು ರಕ್ಷಣೆ ಇವೆರಡೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಗಲಾರವು. ಭಗವಂತನ ದಂಡನೆಯ ನಿಯಮವನ್ನು ನೆನೆದರೆ 
ಮುಕ್ತಿಯ ಆಸೆಯೇ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವನ ರಕಾ ಸಂಕಲ್ಪವು ಅವನ ಸ್ಪ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿಮರ್ಶಕಕ್ಕೆ ದಾರಿಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ. 
ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಕೃಪೆಗಳ ನಡುವಣ ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ನೈತಿಕಧರ್ಮದಿಂದ ಪರಿಹಾರ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಾ ಗುವುದಿಲ್ಲ. ನೈತಿಕಪ್ಪ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ 
ಗಭೀರತೆ ಮತ್ತು ಪಾಪದ ವಾಸ್ತ ವಿಕತೆಗಳು ದಿವ್ಯಜೀವನದ ಸ ಸ್ಟಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನೂ ಸಹಜೋದ್ಧ ಮವನ್ನೂ ಮೂಡಿಸಲು ಅಶಕ್ಕ 
ವಾಗುತ್ತವೆ. ಭಗವಂತನು ಭುವನಸುಂದರ ಎಂಬ ರಸಾತ್ಮಃ ಕ ವಿವೇಚನೆ ಈ ದೋಷವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುತ್ತದೆ. ಸೂರ್ಯ, ನಕ್ಷತ್ರ 
ಮೊದಲಾದವುಗಳನ್ನು ಬೆಳಗುವ ನಿರತಿಶಯ ಜ್ಯೋತಿ ಎಂದೂ ಜೀವನಿಗಿಂತ ವಿಲಕ್ಷಣನೂ ಆಂತರನೂ ಆದ ಭುವನಸುಂದರ 
ನೆಂದೂ ಭಗವಂತನನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಬ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ನಿರತಿಶಯ ಸುಂದರ. ಈ ವಿಶ್ವವಾದರೂ ಸುಂದರವಾಗ 
ಬೇಕೆಂಬುವ ಭಗವತ್ಸ ಕಲ್ಪದ ಸ ಹಜಸ್ಫೂರ್ತಿ ಆಗಿದೆ; ಸೃಜಿಸಬೇಕೆಂಬ ಉತ್ಸು ಕತೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಆಗಿದೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನೂ ಅದರ 
ಗುಣಗಳನ್ನೂ ॥ ಶ್ರಿಹ್ಮವಸ್ತು ಮೀರಿರುವುದೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲ. ಅದು ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿ ನಿರವಯವ ಮತ್ತು ನಿರ್ಗುಣ. 
ಸಂಸಾರದ ಕರಾಳಚಕ್ರ ದಿಂದ ಜೀವನನ್ನು ತನೆ ಡೆಗೆ ಆಕರ್ಷಿಸುವುದಕ್ಕಾ ಗಿ ಅದು ನಿರತಿಶಯ ಸ ದಿವ್ಯರೂಪ ವನ್ನು ತಳೆಯು 
ತ್ತದೆ. ಪರಮ ಸತ್‌ ಆದ ಅದು ತನ್ನ ಆತ ಮೈಮಾಯೆಯಿಂದ ದಿವ್ಯರಸ ವಾದಿಯಾಗುತ್ತದೆ; ಪ್ರಂಚವನ್ನೆ ಲ್ಲಾ ವ್ಯಾಪಿಸುವ 
ಭುವನಸುಂದರನಾಗುತ್ತದೆ; ಎಲ್ಲ ಚೇತನರ ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿರುವ ಸೌಂದರ್ಯಸ ಠರೂಪದಲ್ಲಿ ತನ ನ್ನೇ ರೂಪು ಪುಗೊಳಿಸಿ 


ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಗ 
ಭಗವಂತನ ಅವತಾರ ಸಹಜಸುಂದರವಾದ ಪರವಸ್ತುವಿನ ರಸ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪ ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ದಿವ್ಯ 


೨೦೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಜ್ಯೋತಿರ್ಮಯನಾದ ಜೀವನು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನೇ ಜೀವನಿಗೂ ಉಂಟುಮಾಡುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಜೀವನೊಡನೆ ಕ್ರೀಡಿಸುವುದರಲ್ಲಿ 
ನಲಿಯುತ್ತಾನೆ. ಈ ಪ್ರಪಂಚ ನಿಜವಾಗಿ ಸುಂದರವಾದುದೇ ಆಗಿದೆ. ತನ್ನ ಶರೀರಕ್ಕೂ ಅದಕ್ಕೂ ಭೇದವಿಲ್ಲವೆಂಬ ಭಾವನೆಯ 
ಕಾರಣ ಅದು ಸುಂದರವಾಗಿಲ್ಲವೆಂಬ ತಪ್ಪು ಭಾವನೆಗೊಳಗಾಗಿದೆ. 


ಮೂರೂ ಭಾವನೆಗಳ ಸಮನ್ವಯ 


ಭಗವಂತನನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವೆಂದೂ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸರ್ವವೆಂದೂ ಸಾರುವ ಅಸಾಧಾರಣವಾದ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮೂಲಕ 


ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ, ನೀತಿ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯತತ್ತ್ವ - ಇವುಗಳ ತೀರ್ಮಾನಗಳನ್ನು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಸಮನ ಎಯಗೊಳಿಸಿ ಇವುಗಳ 
ನಿಜಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತದೆ. ಆಧಾರಾಧೇಯ ಸಂಬಂಧದ ಮೂಲಕ ಪರಮಾಧಾರವಾದ ಪರಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಲಕ್ಷಣ 
ವನ್ನು ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯವೂ ಸಚ್ಛಬ್ದವಾಚ್ಯವೂ ಆದ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಉಳಿದುದೆಲ್ಲವನ್ನೂ 
ಧಾರಣ ಮಾಡಿದೆ. ಎಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ಪರಮ ಕರ್ತೃವಾಗಿ ಜೀವಾತ್ಮನೊಳಗೇ ಅಂತರಾತ್ಮನಾಗಿದ್ದುಕೊಂಡು ಅದನ್ನತಿಶಯಿ 
ಸಿರುವ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ತತ್ತ್ಮವಾಗಿದೆ ಅದು. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಹೀಗೆ ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅನಂತವಾಗಿದೆ. ನೈತಿಕ ದರ್ಶನ ಪರಬ್ರಹ್ಮ 
ವನ್ನು ಪರಮಾಧಾರವೆನ್ನುವ ಬದಲು ಪರಮ ಹಿತತಮವೆಂದು ಹೇಳಿ ದೇವರಿಗೂ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ನಿಯಾಮಕನಿಗೂ ನಿಯಾಮ್ಕಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೆಂದು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಪರಮ ಸತ್‌ ಆದ ತತ್ತ 5 ಡಿಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನಾಗಿ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ಆಳುವವನಾಗಿ ಅದರ ರಕ್ಷಕನೂ ಆಗುತ್ತಾನೆ. "ಆನಂದ' ಮತ್ತು "ಸುಂದರ' ಎಂದು ರಸಾತ್ಮಕದರ್ಶನ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವನ್ನು ವಿವೇಚಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಈ ಸ್ವರೂಪ ನಿರೂಪಕ ಧರ್ಮಗಳು ಪರವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿರುವ ಸತ್ಯದ, ಹಿತದ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯದ ಶಾಶ್ವತ 
ಧರ್ಮಗಳೆಂದು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಒಂದೊಂದು ಗುಣವೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಭಗವಂತನ ಅನಂತಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅದು ಹೇಳಲಾರದು. ಈ 
ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳ ಸಮನ್ವಿತವಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಎಂದರೆ ಸಾಮಾನಾಧಿಕರಣ್ಯವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 
ಹೇಳುವ ಶರೀರಶರೀರಿ ಸಂಬಂಧ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ನಿತ್ಕನೂ, ಜನ್ಮರಹಿತನೂ ಆದ ಜೀವನು ಶರೀರಕ್ಕಿಂತ ವಿಲಕ್ಷಣನಾಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಶರೀರಿಯಾಗಿ ಅವನು ಶರೀರವು ಬದುಕುವಂತೆ ಮಾಡಿ, ಅದನ್ನು ನಿಯಮಿಸಿ, ಅದರ ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸಿ, ತನ್ನ 
ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ಅದನ್ನೊಂದು ಸಾಧನವನ್ನಾಗಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವ 
ಸಮಸ್ತ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗೂ ಮೂಲಕಾರಣವಾಗಿ ಆಧಾರವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೂ, ಪ್ರಪಂಚದ ವ್ಯಾಪಾರಗಳೆಲ್ಲಾ ಅದರ ಲೀಲೆ 
ಯಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೂ, ಅದು ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಆತ್ಮವಾಗಿದೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಆಧಾರಾಧೇಯ ಸಂಬಂಧ, ನಿಯಾಮಕ-ನಿಯಾಮ್ಯ 
ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಶೇಷಶೇಷಿ ಸಂಬಂಧ ಎಂಬ ಮೂರು ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನೂ ಶರೀರಶರೀರಿಭಾವ ಸಮನ್ವಯಗೌೊಳಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆಧಾರಾಧೇಯ ಸಂಬಂಧ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತದೆ, 
ಪರತತ್ತ್ವ ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿತ್ವವನ್ನದು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ನಿಯಾಮ್ಯ-ನಿಯಾಮಕ ಭಾವವಾದರೋ ಭಗವಂತನ ಅಪಹತ 
ಪಾಪ್ಮತ್ವವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿ ಅವನ ರಕ್ಷಣೌನ್ಮುಖ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆ ಪರಮ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಪರಮ ಪ್ರಭುವೆಂದು ಹೇಳಿ 
ಸಮಸ್ತ ಚೇತನಾಚೇತನ ಪದಾರ್ಥಗಳೂ ಅವನಲ್ಲಿಯೇ ಅವನಿಗಾಗಿಯೇ ಇವೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅವನ ಪರಮ ಪ್ರೀತಿಯೇ 
ಅವುಗಳ ಗುರಿ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಸಮರ್ಥಿಸಿ ಶೇಷ-ಶೇಷಿ ಸಂಬಂಧ ನೀತಿ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯಮೀಮಾಂಸೆಯ ಉನ್ನತಾಪೇಕ್ಷೆ 
ಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸುತ್ತದೆ. ಶರೀರ-ಶರೀರಿ ಸಂಬಂಧ ಈ ಮೂರು ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನೂ ಸಮನ್ವಯಗೊಳಿಸಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವವನ್ನು 
ಸಾದೃಶ್ಯದ ಮೂಲಕ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸತ್ಯಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ನಾವರಿಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ಪರಬ್ರಹ್ಮ 
ವಸ್ತುವಿನ ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಯಿಂದ ನಾವು ಗ್ರಹಿಸಲಾರೆವು. ಪರತತ್ತ್ವವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಅತಿ 
ನಮ್ಮ ಬುದ್ಧಿ ಉಪಯೋಗಿಸುವ ಐಂದ್ರಿಯಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಸತ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಗೋಚರವಾದ ರೂಪಕಗಳಿಂದ 
ವಿವರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನದು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುತ್ತದೆ. 


ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಗಮ್ಯ 


ಜೀವಾತ್ಮನು ಪರಾಪೇಕ್ಷೆ ಇಲ್ಲದೆ ಸ್ವತಂತ್ರನಾಗಿರತಕ್ಕವನಲ್ಲ. ಅವನು ಪರಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಅಂಶ. ಅವನ ಚಪ್‌ ನ 
ಆ ಪರತತ್ತ 1 ಅಧೀನವಾಗಿವೆ. ವಿಶ್ವದ ಒಂದೊಂದು ಅಂಶದಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಾಣನಾಡಿ ಆಡುತ್ತಿದ್ದು ಅದರದರ ಸ ಈ 
ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತಿದೆ. ಭಗವಂತನ ಈ ರಕ್ಷಣೋದ್ವೇಶವನ್ನು ಸಫಲಗೊಳಿಸಲು ಇವನು ತನ್ನ ಇ ಸ (1 
ಸಾಧನವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಗೂ ದೇವನು ಪ್ರಾಣನಾಗಿದ್ದಾ ನೆಂಬುದು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದ 13.1 ಸಸ ಜಃ 
ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಭಗವತ್ತತ್ತ್ವವನ್ನದು ರಕ್ಷಿಸುವ ಅನುಗ್ರಹವೆಂದು ರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ನಿತ್ಯಸುಖಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ಭಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಸತಾ 
ಉಪಾಯವಂದು ಈ ದಶ ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಮುಮುಕ್ಚುವಾದವನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಅನ್ವೇಷಿಸಬೇಕು. ಈ ಅನ್ವೇ 


೨೧೫ 
ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 


ಟ್‌ ಟ್‌ ೨ 
ಕರ್ಮಯೋಗ, ಜ್ಞಾನಯೋಗ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಯೋಗದ ರೂಪದಲ್ಲಿದೆಯೆಂದು ವ ಭಾಾಜ ಸತ ಣೆ ಭಕ್ತಿಗೆ ಚನ 
ರ್ನ! ಶ್ರೀಭಾಷ್ಯ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಶರೀರ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಪರಿಶುದ್ಧತೆ, ತನ್ನ ತನ್ನ ವರ್ಣಾಶ್ರ 


ಸಿದ್ಧತೆಯಾಗಿ ಸಾಧನಸಪ್ತಕಗಳನ ಪ 
ಧರ್ಮಾನುಷ್ಠಾನ. ಅತಿಯಾದ ಹರ್ಷವಾಗಲೀ ಅತಿಯಾದ ದುಃಖವಾಗಲೀ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು, ಅವಿರತವಾಗಿ ಭಗವಚ್ಚಿಂತನೆ 


ಮಾಡುವುದು - ಇವೇ ಮೊದಲಾದವು ಈ ಸಾಧನೆಯ ಅಂಶಗಳು. ದೇಹಾತ್ಮಾಭಿಮಾನಕ್ಕೆ ವಶನಾದ ಜೀವನು ಈ ಬ 
ದಲ್ಲಿಯೂ ಸ್ವರ್ಗಲೋಕದಲ್ಲಿಯೂ ಇಂದ್ರಿಯಸುಖಗಳನ್ನು ಅರಸುವನು. ದೇವ, ಮಾನವ, ತಿರ್ಯಕ್‌ ಸದ ಸಂ 
ಪುನಃ ಪುನಃ ಆಗುವ ಜನನ ಮರಣಗಳ ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ಅವನು ಸಿಕ್ಕಿಹೋಗಿದ್ದಾನೆ. ಇದೇ ಬಂಧ ಅಥವಾ ಸಂಸಾರ, ಭಗವಂತನ 
ಕರುಣೆಯನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ಸಂಸಾರಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದೇ ಮೋಕ್ಷ. ತನ್ನ ಸಂತೋಷವನ್ನಾಗಲೀ ಪ್ರಯೋಜನ 
ವನ್ನಾಗಲೀ ನಿರೀಕ್ಷಿಸದೆ ಕರ್ತವ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನನುಷ್ಮಿಸುವ ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮಾಚರಣೆ ಭಕ್ತಿಯೋಗದಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಹಂತವಾಗಿದೆ. 
ಜೀವನು ಇದರಿಂದ ಸ್ವಾರಾಜ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಸುಖಗಳ ಆಕರ್ಷಣೆಗಳಿಗೆ ಕಟ್ಟುಬೀಳುವುದಿಲ್ಲ. ದೇಹಾ 
ತ್ಮಾಭಿಮಾನವನ್ನೂ, ಸಂಗವನ್ನೂ ಜೀವನು ತ್ಯಾಗಮಾಡಿದಾಗ ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ ವಿಲಕ್ಷಣವಾದ ತನ್ನ ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್ಮರಿ 
ಸುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯೇ ಆತ್ಮನೆಂಬ ಭ್ರಾಂತಿ ಹೋದಾಗ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವಾಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮಯೋಗ ಹೀಗೆ ಜ್ಞ್ಯಾನಯೋಗದಲ್ಲಿ 
ಫಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಜ್ಞಾನಯೋಗ ಭಕ್ತಿಯೋಗಕ್ಕೆ ಮಧ್ಯಮಾರ್ಗವಾಗಿದೆ. ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಕೈವಲ್ಯ 
ಮಾತ್ರದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುವನು. ಅಂಥವನು ಆತ್ಮನಿಷ್ಠನಾಗಿರುವನೇ ವಿನಾ ಭಗವನ್ನಿಷ್ಠನಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದಿಂದ ಭಗವಜ್ಜ್ಹ್ಯಾನಕ್ಕೆ 
ಮುಂದುವರಿಯುವ ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ಭಕ್ತಿಯೋಗ ಒತ್ತಿಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕೈವಲ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಆತ್ಮಾನಂದ ಅಥವಾ ಶಾಂತಿಯ 
ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಜೀವರುಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಭಗವಂತನು ಮೂಲಕಾರಣನೂ ಆಧಾರನೂ ಆಗಿರುವನೆಂಬ ಹಾಗೂ ಎಲ್ಲ ಜೀವರುಗಳೂ ಭಗವಂತನ 
ಕಡೆಗೆ ಆಕರ್ಷಿತರಾಗಿ ಹೋಗುತ್ತಿದ್ದಾರೆಂಬ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಮೂಡಬೇಕು. ಜೀವನು ತನ್ನ ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ತ್ಯಾಗಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ 
ಈ ಶೇಷತ್ವ ಜ್ಞಾನ ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತದೆ; ಭಗವಂತನ ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ತನ್ನನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅರ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧಕವಾಗುತ್ತದೆ. 
ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮದ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಆರಂಭಗೊಂಡು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನ ಹೊಂದಿ ಭಗವತ್ಕೈಂಕರ್ಯದ ಭಾವನೆಯಾಗಿ 
ನೈತಿಕಧರ್ಮ ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳು ಮೊದಲ ಹಂತದಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮಗಳಾಗಿ ಪರಿವರ್ಶಿತವಾಗುತ್ತಮೆ 
ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮದ ಉದ್ದೇಶ ಜೀವನು ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ ವಿಲಕ್ಷಣನಾದವನೆಂಬುದನ್ನು ಗುರುತಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿದೆ. ಈ ಪರಿವರ್ತನೆಯ 
ಮುಂದಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮ ಭಗವಂತನ ಮತ್ತು ಮಾನವನ ಪವಿತ್ರ ಸೇವೆ ಅಥವಾ ಕೈಂಕರ್ಯವೆಂಬ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದು 
ತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವ್ಯಾಪಾರವೂ ಭಗವಂತನ ಸೇವೆಯಾಗಿ ರೂಪುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 


ಅಧ್ಯಾತ್ಮಯೋಗ 


ಭಗವಂತನ ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ತನ್ನನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಳಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬ ಆದರ್ಶವನ್ನು ರಾಮಾನುಜದರ್ಶನದ ನೈತಿಕ 
ಸ್ವರೂಪ ರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಯೋಗಕ್ಥನುಸಾರ ಭಗವತ್ಸ ಎರೌಪ ಪ್ರೇಮಮಯವಾದುದು. ಭಗವತ್ಸಂಶ್ಲೇಷ 
ಕ್ಕಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯುವ ಗಾಢವಾದ ಹಂಬಲವೇ ಭಕ್ತಿಯ ಸ್ವರೂಪವೆಂದು ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಧ್ಯಾತ್ಮಯೋಗಿಗೆ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ 
ನಿರತಿಶಯ ಪ್ರೇಮವಿರುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಪ್ರಾಣಕ್ಕೂ ಪ್ರಾಣವಾದ ಆ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ತನಗಿರುವ ಪ್ರೇಮದಿಂದಲೇ ಅವನು 
ಬದುಕಿರುತ್ತಾನೆ. ಜೀವನು ಆತ್ಮಾಭಿಮಾನವನ್ನು ತೊರೆದಾಗ, ಸ್ವಾರ್ಥಭಾವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟಾಗ, ಭಗವದಭಿಮುಖನಾಗುವನು; 
ಅವನು ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯಾಗಬೇಕೆಂದು ಹಂಬಲಿಸುವನು. ಮುಮುಕ್ಚುವಿನ ಉತ್ಕಟವಾದ ಭಗವತ್ತೇಮವನ್ನು ಭಗವಂತ 
ನೊಬ್ಬನೇ ಸಫಲಗೊಳಿಸಬಲ್ಲನು. ಭಗವಂತನ ನಿಯಮವನ್ನು ಉಲ್ಲಂಘಿಸಿ ನಡೆಯುವುದೇ ಪಾಪ. ತಾನು ಭಗವಂತನಿಗಿಂತ 
ಬೇರೆಯಾದವನೆಂದೂ, ಆ ನಿರತಿಶಯರೂಪಿ ತನಗೂ ಮೂಲಕಾರಣನೆಂದೂ `ುರುತಿಸದೆ ಇರುವುದರಲ್ಲಿ ಪಾಪದ ಮೂಲ 
ಹೃದಯದ ಭಾವಲಹರಿಯನ್ನು ಗೋಪೀಗೀತ, ನಮಾ ಕಾರುಗಳ ಕ ಚತ್ಚಾವಕಳ ತ್ಯ ಬಜುಪನ್ನು ಇ. 
ಗ ಸ ೆ ಳ್ವಾ ು ಮತ್ತು ರಾಮಕೃಷ್ಣರ ವಚನಾಮೃತ ಇವುಗಳಲಿ 
ಕಾಣಬಹುದು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಹಂಬಲ ಭಗವತ್ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ಶಾಂತವಾಗುತ್ತದೆ. "ನಿರಹಾವಸ್ತೆ ಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು 
ತನ್ನ ರೂಪಭಾವಾದಿಗಳನ್ನು ಮರೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆಗ ಆವನ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಸಹ ಭಗವಂತನ 'ಹಂಬ 


ಪ್ರಕಾಶಕ್ಕಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸುತ್ತವೆ. 
ಅವನಿಗೆ ಭಗವಂತನಿಲ್ಲದೆ ಜೀವನವೇ ಒಂದು ಹೊರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಉತ್ಕಟೇಚ್ಛೆಯ ಜೊತೆಗೆ ನಿದ್ರಾಭಾವ, ಭೌತಿಕ ವ್ನಾಪಾರಗಳ 
ಶಿ 


ಸ್ತಬ್ಧ ತೆ, ಶಾರೀರಿಕ ಕೃಶತೆ ಮೊದಲಾದ ಶಾರೀರಿಕ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಮಾನಸಿಕ ಹಂತದಲ್ಲಿ ನಿರಾಶೆಯ ಕಾರಣ 

ಮನಸ್ಸು ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ವ್ಯಾಪಾರಶೂನ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಶೂನ ತೆಯೂ ಆವರಿಸುತ್ತದೆ 

ಇ ವಿಷಯನಾದ ಭಗವಂತನೂ ಸಹ ಜೀವನಿಗಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ದಿವ್ಯಧಾಮದ ಏಕಾಂತತೆಯನೂ ಅನಂತ 

ಫಭವವನ್ನೂ ತೊರೆದು ಯೋಗಿಯ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಅವನು ಬಂದು ನೆಲಸುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಅವನೊಡನೆ ಸೇರಲು ಹಾತೊರೆಯುತ್ತಾ ನೆ 

ಮುಂದೆ ಲಭಿಸಲಿರುವ ಭಗವದನುಭವದ ದಿವ್ಯಾನಂದದಲ್ಲಿ ಜೀವನ ಸಾಂಸಾರಿಕ ದುಃಖಗಳೆಲ್ಲಾ ಮರೆತುಹೋಗುವುವು. ದಿವಾ ನಂದ 
ಲ 


ತ 
ಣ್ವ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಘನವಾದ ಪರಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಒಂದಾಗಿ ಬೆರೆತುಹೋಗಿ ತಾನು ಬೇರೆ ಎಂಬುವುದನ್ನೂ ಮರೆಯುತ್ತಾನೆ. ಶರೀರದ ಸಂಬಂಧ 


ವನ್ನೂ ಮರೆತು ನಿತ್ಯಾನಂದದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಮುಳುಗುವನು. ಹೀಗೆ ಭಗವದನುಭವದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ದೇವಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದು 
ತ್ತಾನೆ. ನಿತ್ಯಾನಂದದ ಅನುಭವದಿಂದ ನವಶಕ್ತಿಯ ಹೊಸ ಪ್ರವಾಹವೇ ಅವನಲ್ಲಿ ಹರಿಯುವುದು. 


ಈ ಭಗವದನುಭವ ದೀರ್ಫಕಾಲ ಇರುವಂಥದಲ್ಲ. ಭಗವತ್ಸಂಶ್ಲೇಷದ ಆನಂದ ಮತ್ತು ಭಗವದ್ದಿರಹದ ವೇದನೆ ಒಂದಾದ 
ಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಉಂಟಾಗುವುದು ಭಗವಂತನ ಅನುಗ್ರಹಲೀಲೆಯಾಗಿದೆ. ಈ ಪ್ರೇಮವಿಹಾರದಲ್ಲಿ ತೋರುವ ಅಸ್ಲಿರತೆ ಮತ್ತು 
ಚಾಂಚಲ್ಯ ಅಮ್ಮತತ್ವದ ಸ್ಥಿರಜೀವನವನ್ನರಸುವ. ಅಧ್ಯಾತ್ಮಯೋಗಿಗೆ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅಧ್ಯಾಕ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಸಂಭವಿಸುವ ಕಷ್ಟಗಳಿಗೂ ತೊಂದರೆಗಳಿಗೂ ಈಡಾದ ಮುಮುಕ್ಚು ದೇಶಕಾಲಗಳ ಪರಿಚ್ಛೇದವನ್ನು ಮೀರಿದ ಅಮೃತತ್ವ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಹಂಬಲಿಸುವನು. ಕರ್ಮಫಲದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡು ಕಾಲದೇಶಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನುಳ್ಳ ಶರೀರವನ್ನು ಸಂಸಾರಿ 
ಚೇತನ ಹೊಂದಿದ್ದಾನೆ. ಕರ್ಮಕೃತವಾದ ಈ ಶರೀರದ ಸಂಬಂಧ ಹೋದಮೇಲೆ ಜೀವನು ವಿಕಾರದೂರನಾಗಿ ಅಮರನಾಗುತ್ತಾನೆ. 
ಮುಕ್ತಾತ್ಮ ತನ್ನ ಭವ್ಯ ಪುರುಷಾರ್ಥದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಭಗವಂತನ ದಿವ್ಯಧಾಮವಾದ ಸ್ವಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಅವನು 
ಹಿಂತಿರುಗುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞನು ಹೀಗೆ ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾದ ಪದವಿಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳೂ ಪಡೆಯಲು 
ಹಂಬಲಿಸುವ ಪುರುಷಾರ್ಥ ಇದೇ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವ್ಯಾಪಾರಗಳೂ ಸಹ ಆತ್ಮರುಗಳ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಗಾಗಿಯೇ ನಿಯೋಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. 
ಯುಗಯುಗಾಂತರಗಳಿಂದ ಬೆಳೆಯುತ್ತಿರುವ ಮಹದಾಕಾಂಕ್ಷೆಯಾದರೂ ಎಲ್ಲರೂ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬುದೇ 
ಆಗಿದೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾತ್ರವೇ ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲ. ದೇಶಕಾಲಗಳ ಮಿತಿಗೊಳಗಾದ ಈ ಪ್ರಕೃತಿಮಂಡಲವನ್ನು 
ಮೀರಿದ ಭಗವಂತನ ಪರಮಪದವನ್ನು ಸೇರುವುದೂ ಆಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣವೂ ಪವಿತ್ರವೂ ಆಗಿ ನಿತ್ಕಾತ್ಮರುಗಳಿಗೂ 
ಅವರ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳಿಗೂ ಆಶ್ರಯವಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನ ಸಮಗ್ರಾನುಭವವನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕ ಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸುವುದ 
ಕ್ಕಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅನೇಕಶಃ ಮನುಷ್ಯತ್ವಾರೋಪಣೆಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾತುಗಳನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದರೂ ತಾರ್ಕಿಕ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು 
ಸಾಕಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ವರ್ಣಿಸುವುದಾಗಲೀ, ಲಕ್ಷಣ ಹೇಳುವುದಾಗಲೀ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು ತನ್ನ ಸಹಜವಾದ ನಿತ್ಯ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ; ದೈವತ್ವಕ್ಕೇರುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ನಿಜವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಕಾಲದೇಶಗಳ ಪರಿಮಿತಿ 
ಗೊಳಗಾಗಿರುವ ಸಂಸಾರದ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದಲೂ ಅದರ ಫಲವಾದ ಕರ್ಮದಿಂದಲೂ ಸಂಕುಚಿತವಾಗಿದ್ದ ಅವನ 
ಜ್ಞಾನ ಈಗ ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವವನ್ನು ಪಡೆದು ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅಖಂಡ ಜ್ಞಾನಾನುಭವದ ಆ ದೆಸೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನು ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದದಲ್ಲಿ 
ತನ್ಮಯನಾಗಿ ಮುಳುಗಿಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಜೀವನವ್ಯಸನಗಳೆಲ್ಲಾ ಆ ಆನಂದಾನುಭವದಲ್ಲಿ ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಜೀವನ ಸ್ವಾರ್ಥ 
ವೆಂಬುದು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಳಿಸಿಹೋಗುತ್ತದೆ. ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕೈಂಕರ್ಯಕ್ಕೂ ಸಾಧ್ಯವೂ ಸಾಧನವೂ ಆಗಿರುವ 
'ನಗವಂತನ ಸಂಕಲ್ಪದೊಡನೆ ಏಕೀಭವಿಸಿ ಸಫಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ಸತ್ಯಸಂಕಲ್ಪ ಮತ್ತು ಅನುಗ್ರಹ ಸಂಕಲ್ಪ ನಿತ್ಯವೂ 
ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಅದರಿಂದಲೇ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಕೊಡುವುದರಲ್ಲಿ ತನ್ನೊಡನೆ ಸಹಭಾಗಿಯಾಗಿ ಮನುಷ್ಯನೂ ಕೆಲಸ 
ಭಾಡಬೇಕೆಂಬುದನ್ನೂ, ಅವನ ಸಹಾಯವನ್ನೂ ಭಗವಂತನು ಬಯಸುವುದಿಲ್ಲ. ಭಗವತ್ಕೈಂಕರ್ಯ ಜೀವನಸಂಕಲ್ಪದ ಅಳಿವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಭಗವತ್ಸಂಕಲ್ಪದೊಡನೆ ಜೀವನಸಂಕಲ್ಪದ ಸಂಗಮವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಸ್ವಾರ್ಥದೃಷ್ಟಿ 
ಯಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಹೊಂದಿ ಭಗವದ್ದಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಭಗವದಾನಂದವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೇ ಮುಕ್ತಿ. ತಾನು ಭಗವಂತನಿಂದ ಬೇರೆ 
ಎಂಬ ಪ್ರತ್ಯೇಕತಾಭಾವನೆ ಆ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಹೋಗುವುದೇ ವಿನಾ ಜೀವನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ನಾಶವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ನಿತ್ಯಾತ್ಮರೂ ಮುಕ್ತಾತ್ಮರೂ 
ಸಹಜವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡ ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾನವುಳ್ಳವರಾಗಿ ಸರಿಸಮರಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತಾರೆ. ಭಗವದನುಭವದ ರಾದ 
ವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವುದರಲ್ಲಿಯೋ ಅಥವಾ ಮಾನವಜನಾಂಗ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಹಾಯಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿಯೋ 
ಅವರ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಕ್‌ ಇದ್ಲಿ ಇರ್‌ 
ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ದೆ ಶತ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದ ಸಹಿಷ್ಣು ತಾಭಾವ 


ಮಾನವ, ತಿರ್ಯಕ್‌, ದೇವ ಎಂಬ ಎಲ್ಲಾ ಜೀವರಾಶಿಗಳಿಗೂ ಭಗವತ್ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾಗುವುದೆಂಬುದನ್ನು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ 
ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಸರ್ವಸಮನ್ಹ್ವಯದ ಹಾಗೂ ಇತರರಿಗೂ ಅವಕಾಶ ಕೊಡುವ ಧರ್ಮವಾಗಿದೆ ಭ್ಯ ಭಗವಂತನ ಫಸ 
ಪಿತೃತ್ವ ಮತ್ತು ಮಾನವನ ವಿಶ್ವಭ್ರಾತೃತ್ವದ ನಿರೂಪಣೆಯೊಡನೆ ಅದು ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಜಃ ಹೆಜ್ಜೆ ಮ. 
ಭಗವಂತನು ಚೇತನರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಅಂತರಾತ್ಮನಾಗಿ ಧಾರಕನಾಗಿದ್ದಾನೆಂದು ಅದು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಜೀವನಲ್ಲಿ ಪ 
ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತು ಇರುವ ಕಾರಣ ಅದಕ್ಕೆ ಮಹತ್ವ ವುಂಟಾಗಿದೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಪರವಸ್ತುವಿನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ನಿಜವಾಗಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ. 


ಭಗವಂತನ ಕಡೆಗೆ ಆಕರ್ಷಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವ ಸಂಸಾರಿಚೇತನನಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಮುಕ್ತಾತ್ಮನ ಧರ್ಮಭೂತ ಜ್ಞಾನವು ಜೀವಾತ್ಮನ 


ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷಾದ್ಮೈೆತ ೨೧೭ 


ಜಲ 


ಮಹತ್ವ ಮತ್ತು ಭವ್ಯ ಪುರುಷಾರ್ಥದ ಉನ್ನತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪಂಥಗಳೂ ದ್ರಷ್ಟಾರರೂ 
ಅವನನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವಿಧವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿದ್ದರೂ, ವಿಶ್ವೊ ೇದ್ಧಾ ರಕ್ಕಾ ಗಿ ಭಗವಂತನು ಎಲ್ಲ ಧರ್ಮಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ 
ಯಾಗಿರುವನೆಂಬ ಭಾವನೆಯು ಎಲ್ಲ ಧರ್ಮಗಳೂ ಪ್ರತಿಷಾದಿಸುವಂಥ ಭಗವತ್ಸ್ವ ರೂಪ "ಒಂದೇ ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರಭಾವಪೂರ್ಣ 


ವಾಗಿ ಸ್ಫುರಣಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ 


1 ವಿವೇಕ, ವಿಮೋಕ, ಅಭ್ಯಾಸ, ಕ್ರಿಯಾ, ಕಲ್ಯಾಣ, ಅನವಸಾದ, ಅನುದ್ಧರ್ಷ. 


೧೭ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮ ಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಕ್ರಿ. ಶ. 1197ರಲ್ಲಿ ಭಾರತದ ಪಶ್ಚಿಮ ಕರಾವಳಿಯಲ್ಲಿರುವ ಉಡುಪಿಯ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿ ಜನ್ಮತಾಳಿದರು. 
ಅವರು ಚಿಕ್ಕಂದಿನಲ್ಲಿಯೇ ಮಾತಾಪಿತೃಗಳ ಅನುಮತಿಯನ್ನು ಪಡೆದು ವೈಷ್ಣವ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸನ್ಯಾಸಿಗಳಾದ ಅಚ್ಯುತಪ್ರೇಕ್ಷ 
ರೆಂಬ ಯತಿಗಳಿಂದ ಸನ್ಯಾಸದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಪಡೆದು ಪೂರ್ಣಬೋಧ ಅಥವಾ ಪೂರ್ಣಪ್ರಜ್ಞರೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧಿ ಗೆ ಬಂದರು. 

ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಬ್ರಹ್ಮನು ನಿರ್ಗುಣ (ನಿರ್ಧ್ಯರ್ಮಕ) ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಆರೋಪಿತವಾದ ಮಾಯೆ (ಅವಿದೆ) 
ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣ ಎಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮಾಡಿದ್ದರು. ಆದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ದ್ವೈತವನ್ನು ಮನಗಂಡರು. 
ಈ ವ್ಯಕ್ತಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಚಿತ್‌ (ಚೈತನ್ಯ), ಅಚಿತ್‌ (ಜಡ) ವಿಶಿಷ್ಟನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಮೂಲಕಾರಣನೆಂದು ರಾಮಾನುಜಾಚಾ 
ರ್ಯರು ಬೋಧಿಸಿದ್ದರು. ಬ್ರಹ್ಮನ ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಆಗ್ರಹವಿರುವವರೆಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮೂಲಕಾರಣವಾದುದು ಒಂದೆಂಬ 
ಅಂಶವು ಸಿದ್ಧ ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮನ ಈ ವಿಶಿಷ್ಠ ೈತ್ವಕ್ಕೆ ಕರ್ತೃ, ಯಾರು ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾಗಿ ಉಳಿಯು 
ವುದು ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ತೋರಿಸಿದರು. ಅಂತೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮಾತಿರಿಕ್ತವಾದ ಸಕಲ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಪೂರ್ಣ 
ಹಾಗೂ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕಾರಣನೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದರು. ಈ ತಥ್ಯದ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಾಗಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ನಾಲ್ಕು ಭಾಷ್ಯಗಳನ್ನು 
ರಚಿಸಿದರು - (1) ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಭಾಷ್ಯ, (2) (ಯಗ್ವೇದದ ಆರಂಭದ ಕೆಲವು ಮಂತ್ರಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ) ಖುಗ್‌ಭಾಷ್ಯ, (3) (ಹತ್ತು 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ದಶೋಪನಿಷದ್‌ಭಾಷ್ಯ ಹಾಗೂ (4) ಗೀತಾಭಾಷ್ಯ. ಅವರು ಇವುಗಳಲ್ಲದೆ ಮಹಾಭಾರತ 
ಹಾಗೂ ಭಾಗವತಕ್ಕೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನರೂಪವಾದ ಭಾರತತಾತ್ಪರ್ಯನಿರ್ಣಯ ಮತ್ತು ಭಾಗವತತಾತ್ಪರ್ಯನಿರ್ಣಯಗಳನ್ನೂ, 
ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಗೆ ಸಹಾಯಕವಾಗುವ ದಶಪ್ರಕರಣಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ಮಾನವನ ಸಮಗ್ರ ಜೀವನವೂ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ 
ಪರವಾಗಿರಬಹುದು ಎಂಬ ತತ್ತ ತಷನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಇತರ ಹಲವಾರು ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನೂ ರಚಿಸಿದರು. ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯ 
ರಚಿಸಿದ ಗ್ರಂಥಗಳು ಒಟ್ಟು ಮೂವತ್ತೇಳು. 

ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಏಕವಾಕ್ಕತೆಯು ಚೆನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಬರುತ್ತದೆ. ಇವರ ಒಂದೊಂದು ಗ್ರಂಥವೂ ಇನ್ನೊಂದು 
ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯೋ ಎಂಬಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಇವರ ಸಮಗ್ರ ಕೃತಿಗಳು ಒಂದೇ ಗ್ರಂಥದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಭಾಗಗಳು ಅಥವಾ 
ಅಧ್ಯಾಯಗಳು ಎಂಬಂತೆ ಭಾಸವಾಗುತ್ತವೆ. ಅವರ ನಿಕಟ ಅನುವರ್ತಿಗಳಾದ ಶಿಷ್ಯರು ಈ ಆಶಯವನ್ನು ಮನಗಂಡಿರಬೇಕು. 
ಆದುದರಿಂದಲೇ ಇವರ ಎಲ್ಲ ಕೃತಿಗಳನ್ನೂ ಸರ್ವಮೂಲ ಎಂಬ ಒಂದು ಶೀರ್ಷಿಕೆಯ ಅಡಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮಧ್ವಾ 
ಚಾರ್ಯರ ಗ್ರಂಥಗಳಿಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ಬರೆದವರಲ್ಲಿ ಅಗ್ರಗಣ್ಯರಾದ ಜಯತೀರ್ಥರು 'ತತ್ತ್ವಪ್ರಕಾಶಿಕಾ'ದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು "ಸಂಗಮ್ಯಂತೇ ಗುರೋರ್ಗಿರಃ' (ಗುರುಗಳ ಮಾತುಗಳನ್ನೇ ಒಂದೆಡೆ ಕ್ರೋಢೀಕರಿಸುವೆನು) ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟ 
ಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ವೇದ, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತು 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ' ವಾದಸರಣಿಯಕ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಗೆ ಆದ್ಯತೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆ. ಇವರ ವಸ್ತುತತ್ವ್ವ 
ವಿವೇಕವೂ ಸಹ ಪ್ರಮಾಣಪೋಷಿತವಾದುದಾಗಿದೆ. ಅವರು ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಮೇಯ (ಎಂದರೆ ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನ ಸಿದ್ಧ ವಾದುದು) 
ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದರ ತಾತ್ಪರ್ಯವೂ ಇದೇ. ಅವರು ತತ್ತ್ವಾನ್ವೇಷಣೆಯ ಕೊನೆಯ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಜನ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನವೇ 
ಪ್ರಮಾ ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಪ್ರಮೇಯ ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬಂದಿರುತ್ತಾರೆ. ಸಾಮಾನ್ಯತಃ ವೇದವೆಂದು 
ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿರುವ ವಾಜ್ಮಯವನ್ನೇ ಅವರು ಶ್ರುತಿ ಎಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದರೂ ಶ್ರುತಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಮಧ್ವರದೇ ಆದ 
ಅರ್ಥವ್ಯಾಪ್ತಿಯು ಇದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅಪೌರುಷೇಯವಾದುದರಿಂದ ವೇದಗಳನ್ನು ಇತರರು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಒಪ್ಪಿದರೆ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಯಥಾರ್ಥಜ್ಞಾನಜನಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಅಂಗೀಕರ)ಸುತ್ತಾ 
ತಮ್ಮ ವಾದಸರಣಿಯು ವೇದದಿಂದ ಅಂದರೆ ಆಪಾತತಃ ತೋರುವ ಅರ್ಥದಿಂದಲೇ ಪ್ರಭಾವಿತವಾದುದಲ್ಲ ಎಂಬ ಅಭಪ್ರಾಂ 
ದಿಂದಲೇ ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮನ್ನು ತ್ಯಕ್ತವೇದ ಎಂದುಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ಇತರರು ತಥ್ಯಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ವೇದವಾಕ್ಕ 


೨೧೯ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ಗಳನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ವೇದವಾಕ್ಕಗಳಿಂದಲೇ ತಥ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ದಿಟ್ಟ 
ನಿಲುವಿನಿಂದಾಗಿ ಅವರು ವೇದಾಂತ ದಾರ್ಶನಿಕರಾದ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯ, ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯ ಮುಂತಾದವರಿಂದ ವಿಶಿಷ್ಟ 

ತ್ತಾರೆ. 
ಷದ ಜ್ಞಾನವು ಯಥಾರ್ಥವೇ ಎಂಬ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ನಿಲುವು ವೇದವಾಕ್ಕಗಳ ಸಮನ್ಹಯವನ್ನೂ ಹಾಗೂ 
ತಜನಿತ ಜ್ಞಾನದ ವಿವಿಧ ಹಂತದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ; ಆದರೂ ಕಟ್ಟ ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಅವರು ಅಂಗೀಕರಿ 
ಸಿರುವ ವೇದದ ಮಹಾತಾತ್ಪರ್ಯಕ್ಕೆ ಪೋಷಕವಾಗಿವೆ. ಈ ಹಂತಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ತತ್ತ್ವಗಳ ವಿವಿಧ ಹಂತಗಳನ್ನು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುತ್ತಾರೆ; ಆದರೂ ಅವೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದು ಶ್ರುತಿಯಿಂದ ಸಂಕೇತಿತವಾದ ಮತ್ತು ಸರ್ವೋತ್ತಮ ಎಂದು 
ಲಕ್ಷಿತವಾದ ಪ್ರಧಾನ ತತ್ವಕ್ಕೇ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿವೆ. ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಸರ್ವೋತ್ತಮ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥವನ್ನು ಈ ರೀತಿ 
ವಿವರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ: “ಏಕಃ ಸರ್ವೋತ್ತಮೋ ಜ್ಞೇಯಃ ಏಕ ಏವ ಕರೋತಿ ಯತ್‌”. ಇದರ ಅರ್ಥವೇನೆಂದರೆ - ಆ ಸರ್ವೋತ್ತಮ 
ತತ್ತ್ವವು ಸ್ವತಂತ್ರ ಕರ್ತೃವು ಮತ್ತು ಅನ್ಯ ಕರ್ತೃಗಳಿಗೆ ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರೇರಕವೂ. ಏಕೆಂದರೆ ಇತರ ಅಪೇಕ್ಷೆ ಇಲ್ಲದೆ ಅದು ಸ್ವಯಂ 
ಕಾರ್ಯ ಮಾಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಮಾಡಿಸುತ್ತದೆ. ಸರ್ವೋತ್ತಮ ತತ್ತ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿವ್ಯಾಪಾರವು ಅನ್ಯ ನಿರಪೇಕ್ಷವೂ, ಸ್ವಪ್ರಯೋಜನ 
ರಹಿತವೂ ಆಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಈ ಶಬ್ದ ಕ್ಕೆ ತಾತ್ಪರ್ಯವು. ಪರ, ಪರಮ ಮೊದಲಾದ ಶಬ್ದ ಗಳ ತಾತ್ಸರ್ಯವೂ ಇದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಸರ್ವೋತ್ತಮ. ಅಂದರೆ ಇದು ಅನೇಕ ತತ್ತ ಎಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಎಂದರ್ಥವಲ್ಲ. ಇದು ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತಲೂ ವಿಲಕ್ಷಣವೂ 
ಆದರೆ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿರುವುದೂ ಆದ ತತ್ವ. ಈ ಜಗತ್ತು ಅದರ ಸೃಷ್ಟಿ ಹಾಗೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಜಗತ್ತಿನ ನಾನಾತ್ವದ 
ಯಾಥಾರ್ಥ್ಯಕ್ಕೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಧಾರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸದೇ ಈ ಜಗತ್ತು ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ಆಶಯ 
ವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸುವುದೇ ಅಭೇದ ಶ್ರುತಿಗಳ ತಾತ್ಟರ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಬ್ರಹ್ಮ ವಿಲಕ್ಷಣವಾದವನು. ಅವನು 
ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ವಿಲೀನನಾಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಪರಿಸಮಾಪ್ತನಾಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಯು 
ಭೇದವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಭೇದ ಶ್ರುತಿಗಳಿಗೆ ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಲ್ಲ; ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಅಲೌಕಿಕತ್ವ (ವಿಲಕ್ಷಣತ್ವ)ದಲ್ಲೇ ತಾತ್ಪರ್ಯವು. 

ಭೇದ ಮತ್ತು ಅಭೇದಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದನ್ನೇ ಮುಖ್ಯವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಬಂಧಕ್ಕೆ (ದುಃಖಕ್ಕೆ) ಕಾರಣ 
ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕೇವಲ ಭೇದ ಅಥವಾ ಅಭೇದವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವ 
ಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನೂ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತ ಅಥವಾ ದಾರ್ಶನಿಕ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಘಟಪಟ 
ಗಳಿಗಿರುವಂತೆ ಭೇದವನ್ನು ಸರ್ವೋತ್ತಮ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದರೆ ಪ್ರಪಂಚವು ಸರ್ವೋತ್ತಮನ ಅಧೀನವಲ್ಲ ಎಂದು 
ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಅಲ್ಲದೆ ಯಾವುದು ಸರ್ವೋತ್ತಮಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಲ್ಲವೋ ಮತ್ತು ಸರ್ವೋತ್ತಮವೇ ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದ್ಯವೊ 
ಅದನ್ನು ತಾರ್ಕಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸರ್ವೋತ್ತಮನ ಅಧೀನವಲ್ಲ ಎಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಸವೋತ್ತಮವೇ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮೂಲ 
ಕಾರಣವೂ ಹಾಗೂ ಜಗತ್ತಿನ ಸತ್ಯತೆಗೆ ಆಧಾರವೂ ಆಗಿದೆ. ಆದರೆ, ಆ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅದು ಸ್ವತಂತ್ರವೂ, ಪ್ರಪಂಚ ಪರತಂತ್ರವೂ 
ಆಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಈ ಜಗತ್ತು ಅದರಿಂದ ಹೇಗೆ ತಾನೆ ಭಿನ _ವಾಗಿರಲಾರದು? 

ಮಧ್ಯಾಚಾರ್ಯರು ಶ್ರುತಿಗಳಿಗೆ ಕೇವಲ ಭೇದ ಅಥವಾ ಅಭೇದದಲ್ಲಿ ತಾತ್ಸರ್ಯವಿಲ್ಲವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರುತಿಗೆ ಭೇದ ಅಥವಾ 
ಭತೇದವು ಮುಖ್ಯಾರ್ಥವಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಅದರ ಮುಖ್ಯಾರ್ಥ. ಅವರು ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃತ್ವದ ಅಭಾವವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯವೂ ಸಮಗ್ರ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಬೀರುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಯಾವುದಾದರೊಂದನ್ನು 
ಇ. ವದರ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಮಾಡಲು ಹೊರಟಂತೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಎಲ್ಲದರ ಮೇಲೂ ಪರಿಣಾಮವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಸಾರ್‌ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಹೊಸ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬದಲಾವಣೆಯ ಜೊತೆಗೆ ವಸ್ತುವಿ 
ತ್ತ ಅವಸ್ಥೆ ಹಾ ೋಂಯಬರುತ್ತದೆ. ಹೊಸ ಹೊಸ ಅವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರಿಸಿದರೆ ವಸ್ತುವು ಹೊಸದಾಗಿ ನಿರ್ಮಿತ 

ಜೀ ಸು ಕ ಇ ಭು ಗ ನನ್ನ; ಸರ್ವಕರ್ತೃವಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯು. ಯಾವುದು ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಮೂಲ 

ವಲ್ಲ. ಅದು ಅನನ್ವಾ ಬದ ತ ಸಾಮ್ಯ ಸ ಇಂತ ನ ಇ ಯರ್‌ ಜೂ ಸು ಹ ಸೋರ್‌ 
ಎಂದು ಘೋಷಿಸಿದೆ. ' ಎ ` ಅದು ನಿರೀಹವು. ಇದೇ ಅದರ ಪೂರ್ಣತ್ವವು. ಆದ್ದರಿಂದ ಶ್ರುತಿಯು ಅದನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮ 


ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವಕರ್ತೃತ್ವ ಹಾಗೂ ಜೀವನ ಕರ್ತೃತ್ವ 


ಜೀವನೇ ಕರ್ತಾ ಎಂಬುದಾಗಲಿ - 
ುದಾಗಲೀ, ಜೀವನಿ ಚಟ ಲ್‌ಫಬಚೋುು ತೊಡಿ ಮ್‌ 
ಇಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಸರ್ವಕತ ದ ಭಯ ಸೂ ಯು ನಡೆಯುವುದೆಂಬುದಾಗಲೀ ಯೋಚಿಸುವುದು ॥೯ 
ಅಹ್ಮನೀ ಸರ್ವಕರ್ತೃ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಸ್ವಯಂಪೂರ್ಣವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಅದರಲಿ ತಿ ಗ 
ದಕ್ಕಾಗಲೀ, 


ಡ್‌ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸೇರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಲೀ, ಬೆಳೆಸುವುದಕ್ಕಾಗಲೀ ಎಡೆ ಇಲ್ಲ... ಈ ತಥ್ಯವನ್ನು ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದೇ ಜೀವನು ತನ್ನ 
ಸಮಗ್ರ ಜೀವನವನ್ನು ಬ್ರಹ ಮನಿಗೆ ಸಮರ್ಪಿಸಿದಂತೆ. ನಿಜಕ್ಕೂ ದೇಹ. ಮತ್ತು ಆತ್ಮದ ಸಾರ್ಥ್ಯಕ್ಯವು ಇದರಿಂದಲೇ ಸಿದ್ಧಿ ಸುವುದು 
ಮತ್ತು ಆಗಲೇ ಇವು $ ಹ್ಮ ನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಆಶ್ರ ಕಯವಾಗುವುವ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವಕರ್ತೃತ್ವಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವು ಜೀವನವನ್ನು ನಿ ಯ 
ನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ, ಪೂರ್ಣ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಹ ವನ್ನು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಈಶೋಪನಿಷ ತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿದೆ ಎಂದು ತೋರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಜೀವನು ತಾನು ಸ್ವ ತ್ರನೆಂದು ತಿಳಿದಾಗಲೇ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯನಾಗಿರಲು ಅವಕಾಶ 
ವಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಅವನು ಏನು ಮಾಡಲೂ ಸ್ವತಂತ್ರನಿರುತ್ತಾ ನೆ 

ಅಂದರೆ ಜೀವನು ಸ್ವತಂತ್ರ ಕರ್ತೃ ಎನ್ನುವುದು ಅವನ್ನು ಕ್ರಿಯಾಶೂನ್ಯನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಲು ಉಪಕ್ರಮಿಸಿದಂತೆ. ಇದೇ ಬಂಧ 
(ಅಂದರೆ ದುಃಖಕ್ಕೆ ಕಾರಣ): ಜೀವನ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕರ್ತೃತ್ವ ವನ್ನು ಆಧರಿಸಿದ ನೈ ತಿಕ ಹಾಗೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಉಪದೇಶಗಳು ಜೀವನ 
ಉದ್ಧಾ ರಕ್ಕೆ ಸಾಯಾವಾಕಾಂಘ। ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳಿಂದ. ಜೀವನು ಸ್ವತಂತ್ರ ಕರ್ತೃ ಎಂಬ ಭ್ರಾಂತಿಯು ದೃಢವಾಗುತ್ತಾ 
ಹೋಗುವುದು: ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಬಂಧವು ಮತ್ತಷ್ಟು ಬಿಗಿಯಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುವುದು. 

ಈ ತಥ್ಯವನ್ನು ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಡುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಜ್ಞಾ ಸನ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಕರ್ಮದ ಮಹತ್ವ 
ವನ್ನು ಸ 'ಈಚಾರೆ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಕರ್ಮವು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ಪರಿಣಾಮ ಎಂಬುದು ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅದು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ಸ 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವಕರ್ತೃತ್ವವನ _ರಿಯುವುದೇ' ಜ್ಞಾನ. ಈ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಲ್ಲದ ನೈತಿಕಕ್ರಿ ಯೆಯಾಗಲೀ ಚ 
ಬ 'ಗಮನಾರ್ಹವೇ ಅಲ್ಲ. "ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಬಗೆಯ. ಜ್ಲಾ ನರಹಿತವಾದ ಕರ್ಮವು ಜೀವನ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕರ್ತೃತ್ವಭ್ರಾಂತಿಯ 
ವಿಕೃ ತಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇಂತಹ ಕರ್ಮವು ಅಹಂಕಾರ ಮಮಕಾರಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಬ್ರಹ ನ 'ಸರ್ವಕತೃ ೯ತ್ವ ದ 
ನಿರಾಕರಣರೂಪಪವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮವು ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಪೂರ್ವಭಾವಿ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಿಂದ ಸತ್ತ ಇಶುದ್ಧಿ ಅಥವಾ 
ಅಂತಃಕರಣಶುದ್ಧಿ ಯುಂಟಾಗುವುದು, ಅಂತಃಕರಣಶುದ್ಧಿ ಯಿಂದಲೇ ಜ್ಞಾನ ಲಭಿಸುವುದು - ಹೀಗೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿಚಾರಗಳು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ದೋಷಗಳಿಂದ ದೂಷಿತವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡು 
ತ್ತಾರೆ. ಜ್ಞಾನರಹಿತವಾದ ಕರ್ಮವು ನಿಜಕ್ಕೂ ಆತ್ಮನನ್ನು ಅಂಧನನ್ನಾಗಿಯೂ, ಜ್ಞಾನವಿಮುಖನನ್ನಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಜ್ದಾ ನವೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ನೈತಿಕ ಶುದ್ದಿಗೆ ಕಾರಣ; ಇದೇ ಸತ್ತ್ವಶುದ್ಧಿ. 

ಜೀವನು ಸೃತಂತ್ರ ಕತ್ಛ ವಲ್ಲ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನವೆ ವೇ ಸಕಲ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಧಾ ಮೂಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಅರಿಯುವು ದೇ ಇನ್ನೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವಕರ್ತೃತ್ವದ ಪರಿಜ್ಞಾನವು. ಸರ್ವಕರ್ತೃತ್ವ 
ವೆಂದರೆ ಸರ್ವವನ್ನೂ ಸರ್ವ ರೀತಿಯಲ್ಲೂ ಮಾಡುವುದೆಂದರ್ಥ. ಅಂದರೆ ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಯಾವುದೊಂದೂ ಪರಾಪೇಕ್ಷೆ ಇಲ್ಲದ 
ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಇರಲಾರದು, ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ ಅವರು ಜಗತ್ತನ್ನು ಪರತಂತ್ರವೆಂದೂ, ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಸ್ವತಂತ್ರನೆಂದೂ 
ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಸ್ವತಂತ್ರನು ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ಧ. ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ದವಾದುದರಿಂದಲೇ ಗುಣಪೂರ್ಣತ್ವವೂ ಸಿದ್ಧ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಗುಣಪೂರ್ಣ 
ವೆಂದರೆ “ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಗುಣವೂ ನಿರವಿಧಿಕವಾದುದು; 'ನಿರ್ವಿಕಾರವಾದುದು. ಅದರ ಚರಃತವ ಜಗತ್ತಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಕಾರಣ 
ವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಮೂಲತಃ ನಿರ್ವಿಕಾರವೇ. ಕೆಲವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ (ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ) ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಪೂರ್ಣ. 
ಮತ್ತೆ “ಕಲವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ (ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಮತ್ತು ಅವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು) ಬ್ರಹ್ಮನು ನಿರ್ಗುಣ. ಈ ಎರಡೂ 
ನಿಲುವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಪೂರ್ಣನೆಂದರೆ ಅವನಿಗೆ ಕಾರಣನಾದ ಪೂರ್ಣನು 
ಇನ್ನೊಬ್ಬನಿರಬೇಕಾಗುವುದೆಂದೂ ಅಂತೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮ ನು ನಿರ್ಗುಣನಾಗಿದ್ದರೆ ಅವನಿಗೆ ಕಾರಣನಾದ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಗುಣಪೂರ್ಣನಿರ 
ಬೇಕಾಗುವುದೆಂದೂ ಆಕ್ಷೇಪಿಸುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಪೂರ್ಣದ ಮೂಲ ಪೂರ್ಣದಲ್ಲಿಯೂ ಅಭಾವದ ಮೂಲವು ಭಾವದಲ್ಲಿಯೂ 
ಇರುವುದು. ಅಲ್ಲದೆ ನಿರ್ಧ ರ್ಮಕವಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇತರ ಚಾಸ್ಯ ಭತ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಯೂ 
ನಿರ್ಧರ್ಮಕತ್ವವೆ ವೆಂಬ ಧರ್ಮದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನಾದರೂ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ: ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಶ್ರುತಿಗಳು ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ವಿಷ್ಣು ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿ 
ಸಿವೆ. ವೇದದಲ್ಲಿ ವ ವಿಷ್ಣು ಶಬ್ದವು ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ತಥ್ಯವನ್ನು ಮನವರಿತ' ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು 
“ಬ್ರಹ್ಮ ಶಬ್ದಶ್ಚ ವಿಷ್ಣಾ ವೇವ” (ಬ್ರಹ್ಮ ಶಬ್ದವು ವಿಷ್ಣು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲೇ ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ) ಎಂದು ಸಿದಾ ಂತಮಾಡಿರು 


ತ್ತಾರೆ. 


ಶ್ರುತಿ-ನಿತ್ಕ, ನಿರ್ದೋಷ, ಸ್ವತಃ ಪ್ರಮಾಣ ಹಾಗೂ ಅಪೌರುಷೇಯ 
ಶಿ 


ಶ್ರುತಿ ಎಂದರೇನು? ಶ್ರುತಿ ಎಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನ ಭಾಷೆ ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಉತ್ತರ. ಇದು ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮ] ನ 
ಲ ವಿಚಾರಗಳ ಮೂಲದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ. ಸರ್ವವಿಧ ಜ್ಞಾ ್ಲನವು ಮಾತಿನಿಂದಲೇ ಪೂರ್ಣ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. 
್ರಹ್ಮನ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಸಹ ತನ್ನದೇ ಆದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯು ಇದ್ರ. ಈ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ಶ್ರುತಿ. ಅಂದರೆ ಶ್ರುತಿಯು ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು 
ವಾಣಿಯಿಂದ 'ೀಮಿತಗೊಳಿಸು ವುದಿಲ್ಲ. ಇದು ಸಹ ಬ್ರಹ್ಮನ ಗುಣಪೂರ್ಣತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ಬ 
ಮಾತ್ರ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಇರುವಿಕೆಯಿಂದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮನ ಅಭಿವ್ಯ ಚತದ ಶ್ರುತಿಯ “ುವಿಕೆಯೂ ಸಿದ್ಧ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅರ್ಥ 
ಪೂರ್ಣತ್ನವನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಶ್ರುತಿ ಅಪರಿಹಾರ್ಯ. ಹೀಗೆಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮ] ನನ್ನು 


ತತ್‌ ಗೊ ಉೃತ೨ ಕ ಮಾ ನ್ನು 
ಈ ಹ್ಮನ ಇಲ್ರಿ ಪ್ರ 
ಶ್ರುತಿಯು ನಿತ್ಯ. ಬ್ರ ಸಣ ಇಲಿ 


| 


ಡಿ 


ಓ್ಷ 


೨೨೧ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ಕಿಂಚಿತ್ಕ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸುವುದಿಲ್ಲ.. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅದು ನಿರ್ದುಷ್ಟ (ನಿರ್ದೋಷ). ಚ ನಿತ್ಯವೂ ಇಂಟರ್‌ 
ಆಗಿರುವ. ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅದರ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಅದೇ, ಅದರ ಅಳತೆಗೋಲೂ ಅದೇ; ಸು: ಇಯತ್ತೆಯನ್ನು ಜೂ 
ವುದೂ ಅದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಅದು ವಿಶ್ವತೋಮುಖವಾದುದು. ಅದರಿಂದ ಹೊರತಾದ ಜ್ಞಾನ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ವರಿಂ 
ಸತಃ ಸ್ವತಃಪ್ರಮಾಣ 

ತ ಚ ಆಚರಳ ಬ ಚಾ ಸ್ವತಃಪ್ರಮಾಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಕರ್ತೃವಿನ ದೋಷಗಳಿಂದ 
ದೂರವಾಗಿದೆ. ಒಂದು ವಾಕ್ಯದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಆಪ್ತತ್ವಾದಿ ಗುಣಗಳಿಂದ ವಿವರಿಸುವುದೆಂದರೆ ಪರಸ 
ಒಪ್ಪಿದಂತೆ. ಆದರೆ ಶ್ರುತಿಯು ಸ್ವತಃಪ್ರಮಾಣ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಅಪೌರುಷೇಯ. ಅಂದರೆ ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಯು ಚ 
ನಿರ್ದೋಷ, ಸ್ವತಃಪ್ರಮಾಣ ಹಾಗೂ ಅಪೌರುಷೇಯ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಇಂತಹ ಶ್ರುತಿಯ ಅರ್ಥವನ್ನು ಅರಿಯುವುದು ಹೇಗೆ? 
ಶ್ರವಣ, ಮನನ, ನಿದಿಧ್ಯಾಸನರೂಪವಾದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರ. 


ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆ-ಅದರ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ವಿಷಯ 


ಶ್ರುತಿ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಈ ಎರಡನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕಾಗಿದೆ. ಶ್ರುತಿಯು ಜ್ಞಾನಸಾಧನ. (ಪ್ರಮಾಣ); ಬ್ರಹ್ಮನು ಈ ಜ್ಗಾ ನ್ಲ್ವನಕ್ಕೆ 
ವಿಷಯ (ಪ್ರಮೇಯ). ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಪರಮಸತ್ಯದ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಮೇಯ ಎರಡನ್ನೂ ಕುರಿತು ವಿಚಾರ 
ಮಾಡಬೇಕಾಗುವುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದರ ಗ್ರಹಿಕೆಯು ಎರಡರ ನಿರಾಕರಣೆಯಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನ 
ವಾಗುವುದು. ಈ ಎರಡರ ಅನ್ವೇಷಣೆಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೇ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ. 

“ಅಥಾತೋ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ” ಎಂದು ಆರಂಭವಾಗುವ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳೇ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ವಾಜ್ಮಯವು ಎಂದು 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಶ್ರುತಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಅರ್ಥವನ್ನು ಅರಿಯಲು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರ ದರ್ಶನ ಅಥವಾ ವೇದಾರ್ಥ ವಿಚಾರವು ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಮೂಲಕಾರಣವಾಗಿ, ಎಲ್ಲದರ ಸತ್ತಾಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ, ಎಲ್ಲದರಿಂದಲೂ ಗಮ್ಯವಾಗಿ ಇರುವ ಸರ್ವ 
ಕರ್ತೃವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಸ್ವತಃಗುಣಪೂರ್ಣನು ಎಂದರಿಯುವುದೇ ಅವರ ಉದ್ದೇಶವಾಗಿದೆ. ನಿಜಕ್ಕೂ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರಿಗೆ 
ಪರಮಸತ್ಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನುಳಿದು ಬೇರೊಂದರಲ್ಲಿ ತಾತ್ಪರ್ಯವಿಲ್ಲ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಂದ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಮಾಯಾ 
ವಾದವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ, ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅವತರಿಸಿದರೆಂದು ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಸರ್ವಥಾ 
ಸರಿಯಲ್ಲ. ಕೇವಲ ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ಚಾರ್ವಾಕಮತ. ಮಾಯಾವಾದದ ನಿರಾಕರಣಪೂರ್ವಕ 
ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರ್ದುಷ್ಟ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರಿಗೆ ಅಭಿಮತವಾಗಿತ್ತು. ಅದರ ಆನುಷಂಗಿಕವಾಗಿ 
ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬಂದಿತು; ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಪಂಚವು ಸತ್ಯವಲ್ಲದೇ ಹೋದರೆ, ಚೇತನಾಚೇತನಾತ್ಮಕವಾದ 
ಈ ಸಕಲ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಮೂಲಕಾರಣನೆಂದಾಗಲೀ ಆಧಾರನೆಂದಾಗಲೀ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಅರಿಯಲು ಅವಕಾಶವೇ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಅವರು ತಮ್ಮ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಕತ್ವ ಅಥವಾ ಮಿಥ್ಕಾತ್ವದ ಸಾಧನೆಗೆ ಹೋಗದೆ “ತಮೇವೈಕಂ ಜಾನಥ 
ಆತ್ಮಾನಂ ಅನ್ಯಾವಾಚೋ ವಿಮುಂಚಥ” (ಅಂದರೆ ಕೇವಲ ಆತ್ಮನನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಯತ್ನಿಸು, ಅನ್ಯ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಬಿಡು) ಎಂಬ 
ಶ್ರುತಿಯಿಂದ ಆತ್ಮನೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಬಯಸುತ್ತಾರೆ. ಇದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವಂತೆ ಪ್ರಪಂಚದ ಅಸತ್ಯತ್ವ ಅಥವಾ ಮಿಥ್ಕಾತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿದರೆ ಅದು ಶೂನ್ಯವಾದದಲ್ಲಿ ಪರ್ಯಾವಸಾನವಾಗು 
ವುದು ಹಾಗೂ ಅಂಥ ಮಿಥ್ಕಾಭೂತವಾದ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದು ಪರಸ್ಪರ 
ವಿರೋಧಿಯಾಗಿರುವುದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಪ್ರವೃತ್ತರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಪಂಚವು ಮಿಥ್ಕಾ 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಾಗಲೀ, ಆ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಉಪೇಕ್ಷೆಯೇ ಆಗಲಿ ಜಿಜ್ಞಾಸುವಿನ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಮಾಧಾನವನ್ನೊದಗಿಸಲಾರದು. 
ಅಂತೆಯೇ ಮುಂದುವರಿದು ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಮೂಲಕ ಈ ಮೂಲ ಕಾರಣವನ್ನು ಕುರಿತ ಜಿಜ್ಲಾಸೆಯು 
ಆವಶ್ಯಕವೂ ಅನಿವಾರ್ಯವೂ ಎಂದು ಸಾಧಿಸಿ, ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನ ಅನಂತಶಕ್ತಿಯನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಈ ನಿತ್ಕಾನಿತ ಪ್ರಭೇದಗಳಿಂದ 
ಕೂಡಿದ ಪ್ರಪಂಚದ ವೈಚಿತ್ರ್ಯವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯೇ ಜ್ಞಾನ. ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರತಿ ಹಂತದಲ್ಲೂ ನಾವು ತಾಳುವ ನಿಲುವು ಮುಂದಿನ 


ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ಪ್ರಚೋದಕವಾದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದು ನಿರ್ದುಷ್ಟವಾಗುವುದು. ಆದ್ರರಿಂದಲೇ ಅವರು ಸರ್ವದಾ ಅವಿರತವಾಗಿ ಜಿಜಾ 


ಸೆಯು ಸಾಗುತ್ತಿರಬೇಕೆಂದು ಬೋಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಜ್ಞಾನವೇ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅನ್ನ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಗ ಹಿಸಿರುವ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಗ್ರಹಿಸದೆ, ವೇದಪ್ರತಿಪಾದ್ಯವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅವೆರಡೂ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಬರೆ ಬೇರೆ 
ಮುಖಗಳು ಎಂದು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕರ್ಮವು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವೂ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯಲಿಯೇ ಪರ್ಯವಸಿತವೂ ಆಗುವುದು 
ಭಕ್ತಿಯೂ ಸಹ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ವಿಷಯಭೂತವಾದುದರಲ್ಲಿರುವ ನಿಷ್ಠೆ. ಇದು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಕಾರಣವೂ ಫಲವೂ ಆಗಿದೆ. ಹೀಗಿರು 


ವುದರಿಂದಲೇ ಅವರು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ತಪಸ್ಸು (ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆ) ಎಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. 


೩೨೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಪ್ರಮಾಣ ವಿಚಾರ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಅವರು ಉತ್ತರೋತ್ತರ ಪ್ರಬಲವಾಡ ನಾಲ್ಕು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಮಾಣ (ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನಸಾಧನ)ಗಳನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡಿರುವ ಅಂಶವು ತಿಳಿದುಬರುವುದು. (1) ಸಾಮಾನ್ಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಮಾಣದ ಗ್ರಹಿಕೆ. ಇತರ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಅವರೂ ಸಹ ಪ್ರತ್ನ ಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು 
ಆಗಮ ಎಂಬ ಮೂರು ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಈ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ತಿಳಿದುಬರುವ ಪದಾರ್ಥಗಳು ಸಾಮಾನ್ಕ 
ವಾಗಿ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರಿಂದ ಅನಾದಿಕಾಲದಿಂದಲೂ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟುವೇ ಆಗಿರುತ್ತವೆ; (ಅನಾದಿಕಾಲತಃ ಅನುವೃತ್ತ) ಮತ್ತು ಅವು 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ರಮಣೀಯವಾಗಿ ಗೋಚರವಾಗಿರುತ್ತವೆ. (ಪ್ರತೀತಿಸುಂದರ). (2) ಯುಕ್ತ ್ಟ(ನುಸಂಧಾನ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ 
ಭಾಷ್ಯದ ಶಾಸ್ತ್ರಯೋನಿತ್ವಾಧಿಕರಣ, ಆನಂದಮಯಾಧಿಕರಣ ಹಾಗೂ ಸಮಯಪಾದಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಬಗೆಯಾಗಿ ಒಪ್ಪಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡಿರುವುದು ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಬೇರೆ 'ಜೀರೆ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಉಕ್ತ ವಾದ ಬಗೆ. ಎರಡನೆಯದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿಠುವ ಬಗೆ. ಅನ್ಯ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ವಿಚಾರ . ಮಾಡುವಾಗ ಆಗಮಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಇದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಕ್ಕೂ 
ಸಹಾಯಕವಾದಾಗ ಮಾತ್ರ ಗ್ರಾಹ್ಯ. ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಸಂಶೋಧನೆಯ ಉಪಯೋಗಕ್ಕ ನುಗುಣವಾಗಿ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಈ ನಾನಾ 
ಬಗೆಯ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಇವುಗಳಿಂದ ಭಿನ್ನ ವೂ ಮಹತ್ವವೂ ಆದ ಬೇರೊಂದು ಇರಲಿಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎನ್ನುವ "ಮಟ್ಟಿಗೆ ಭ್ರಾಂತಿ 
ಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವಷ್ಟು ಜನಪ್ರಿಯವಾಗಿವೆ. ದರ್ಶನವಾದರೋ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಮಾನಗಳನ್ನು ಮೂಲತಃ ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟು 
ಕೊಂಡಿರುವ ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸೃಷ್ಟಿ. ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನಗಳಿಗಿಂತಲೂ 
ಮಹತ್ತರವಾದ ಹಾಗೂ ನಿರ್ಣಾಯಕವಾದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಆಗಮಕ್ಕೆ "`ಕೊಡಲಾಗುವುದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದರ್ಶನವು ಮೇಲು 
ನೋಟಕ್ಕೆ ಎಷ್ಟೇ ಆಕರ್ಷಕ ಮತ್ತು ಅಲೌಕಿಕವಾಗಿ ಭಾಸವಾದರೂ, ಅವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಇಲ್ಲವೆ ಅನುಮಾನಜನ್ಯವಾದ ಅನುಭವದ 
ಅಭಿವ್ಯ ೫ ಎಸೆವುದರಾದ ಲೌಕಿಕವೇ ಆಗಿರುತ್ತವೆ - ಎಂದು ಮುಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳಿರುತ್ತಾರೆ. (3) ಉಪದೇಶದ ಹಂತ. 
ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಞಾ ಸುವಿಗೆ ಶ್ರುತಿಸ್ಮೃತಿಗಳನ್ನು ಬೋಧಿಸಲಾಗುವುದು. ಶ್ರುತಿಯು ಅಪೌರುಷೇಯ ಶಾಬ ಪ್ರಮಾಣ. ಅದರ 
ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ನಿಸ್ಸ ಂದಿಗ್ಧ. ಸ್ಮ ತಿಯ "ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಞಾಸುವು ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ 
ವಿಚಾರಗಳ ಅಸಾರತೆಯನ್ನೂ ಗ್‌ ಅನುಭವದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡ ಶಾಸ್ತ್ರ, ದರ್ಶನ ಹಾಗೂ ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಹುರುಳಿಲ್ಲ 
ವೆಂಬುದನ್ನೂ ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಶ್ರುತಿಸ್ಮೃತಿಗಳಿಂದ ಜನ್ಯ ನವಾದ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಅಲೌಕಿಕ ಹಾಗೂ ಅತ್ಯುತ್ತ ಮ 
ವಾದುದೂ ಏನೋ ಒಂದಿದೆ ಎಂಬ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಮನಗಾಣುತ್ತಾನೆ. (4) ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಹಂತ. ಇದೇ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ. ಶ್ರುತಿಸ್ಮೃತಿಗಳ ಮಹತ್ತ ದನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದರೂ, ಅವುಗಳ ಪ್ರಯೋಗ ಹಾಗೂ ಪರೀಕ್ಷೆಯಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ 
ಆ ಗಮನಿಸಬೇಕಾಗುವುದು. ಜಿಜ್ಞಾಸುವಿಗೆ ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧವನ್ನು ಬಗೆಹರಿಸಿಕೊಂಡು ಶ್ರುತಿ, 
ಮ್ಮೃತಿ ಹಾಗೂ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯನ್ನು ತಂದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಚು ಅ್ಯಾಳ 
ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸಾ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸಮಾಡುವ ಜಿಜ್ಞಾಸುವು ಆಪಾತತಃ ತೋರುವುದನ್ನೇ ಪರಮಸತ್ಯವೆಂದು 
ಗ್ರಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಅವನು ಉಪದೇಶವೂ ಸಹ ಅಪ್ರಯೋಜಕವೆಂದು ಅರಿತಿರುತ್ತಾನೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವ್‌ 
ಉಪದೇಶಕನ ಲೌಕಕಾನುಭವಪ್ರೇರಿತ ವಿಚಾರ ಮಾತ್ರ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಈ ಲೌಕಿಕ ಅನುಭವವನ್ನು ಸ್ಟೆ ನಿಲ್ಲಬೇಕೆಂಬ ಉದ್ದೇಶ 
ರಾ; ಅವನಿಗೆ ಶ್ರುತಿ ಹಾಗೂ ಸ್ಮೃತಿಗಳು ಉಪದೇಶಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಶ್ರುತಿಯು ಅಪೌರುಷೇಯ, ಸ್ಮೃತಿಯು ತದನುಸಾರಿ. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಶ್ರುತಿ ಅಥವಾ ಸ್ಯ ತಿಗಳಲ್ಲಿ 'ರೌಕಿಕ್ಕೆ ಪ್ರ ಪ್ರವೇಶವೇ ಇಲ್ಲ. 
ಸರ್ವೋತ್ತಮವಾದ, 'ಲೋಕಾತೀತವಾದ ಹಾಗೂ ಶ್ರುತಿಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದುದು ಯಾವುದು? ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಕುರಿತು 
ನ. ಮಾಡುವುದೇ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಸೆ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆ. ಅಂದರೆ ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಲಾ ್ಲಸುವು ತನ್ನ ಇಚ್ಛಾ ನುಸಾರವಾಗಿ 
ಜ್ಞ್ಞಾಸೆಯ ಕ್ರಮವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಸ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಶ್ರುತಿಯು ಅಪೌರುಃ ಪೇಯ; ಅಪೌರುಷೇಯವನ್ನು "ಫೌರುಷೇಯ 
ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಸರ್ವಥಾ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಈ ತಥ್ಯಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಅಪೌರುಷೇಯದ ಮಹತ್ವವನ್ನು ವಿವರಿಸಿ ತದನುಗುಣವಾಗಿ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ 
1 ರತ ವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅಪೌರುಷೇಯ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡುವಾಗ 'ಯಥಾಶ್ರುತಾರ್ಥ ಗ್ರಹಿಕೆಯು ಸರ್ಪಥಾ 
ತಪ್ಪು ಎಂದು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅಪೌರುಷೇಯ ವಾಕ್ಯವು ಸ್ವಪ್ರಕಾಶನಾದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನ ವಾಣಿಯಾಗಿದೆ, ಎಂಬ ನಿಲುವನ್ನು 
ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ತಾಳಿದ್ದಾರೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅವರು ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಅಪೌರುಷೇಯವೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದರೂ, ಶ್ರುತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಅವರು 
ತಾಳಿರುವ ನಿಲುವು “ತಿ ಮಹತ್ತ ರವಾದುದು. ಶ್ರುತಿ ಎಂದರೆ ಅವರ ಅಭಿಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಸಮಗ್ರ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಯೋಜನೆ. ಅಂದರೆ 
' ಶ್ರುತಿಯನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದೆಂದರೆ ಸಮಸ್ತ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಂತೆ. ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದಂತೆ 
ಸೃಷ್ಟಿ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೆ ನಾರಾಯಣ ಎಂಬ ಅಭಿಧಾನವಿದೆ. ಸೃಷ್ಟಕರ್ತನಾಗಿ "ಅವನಿಗೆ ವಾಸುದೇವ ಎಂದೂ ಹೇಳಲಾಗುವುದು. ನಾರಾಯ 
ಜನು ತನ್ನನ್ನು ವಾಸುದೇವನೆಂದು ಅರಿಯುವುದು "ಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂಬುದನ್ನು ಶ್ರುತಿಯು ತಾನೇ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಮಾಡಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 


ಎಸ ತೂ 


೨೨೩ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ಜ್‌ ಷೆ ಘಮ ೩೨ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಇದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾ ಬ ಬ ಬಬೂ ಚ ಜಗ; 
ನಾರಾಯಣನೇ ಬಾದರಾಯಣನೆಂದರಿಯುವುದೂ ಶಾಸ್ತ್ರವೆನ್ನುತ್ತಾರ. ವ ತ | ಜಾತಾ 

ಸ್ಟ ರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ನಿರ್ಣೇಯ ಮತ್ತು ನಿರ್ಣಾಯಕ ಎಂಬ ಎರಡು ಅಂಶಗಳುಳ್ಳದ್ದು 

ಹೋಲದ * ನಿರ್ಣಾಯಕವೆಂದರೆ ತಂಪಿಭನ. ಜೀ ಜಃ ಟು 
ಸ್ಮೃತಿಗಳು ನಿರ್ಣೇಯಗಳು. ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಬಾದರಾಯಣರೇ ಮೂಲ. ಟಕ ನಿಜವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ನಿಯಮಬದ್ಧ 
ವಿಧಾನದಿಂದಲೇ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಈ ಮಾರ್ಗಕ್ಕೆ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಎಂದು ಹೆಸರು. 

ಬಾದರಾಯಣರ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಕ್ರಮವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಸ ಸಸಾವಳ ಚಚ ಜು ಜ್‌ 
223 ಅಧಿಕರಣಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿವೆ. ನಾಲ್ಕು ನಾಲ್ಕು ಪಾದಗಳುಳ್ಳ ನಾಲ್ಕು ಬಾತ ವ್ಯವಸ್ಥಿ ಕಸಲ ಆಃ 
ಪೂರ್ಣತ್ವವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾ ಶಾಸ್ತ್ರದಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಹೊರತು ಹ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಂದಲ್ಲ. ಒಡ ಸ ತ ಭಿ 
ತತ್ತ್ವವು ಗುಣಪೂರ್ಣ ರೆ ವಿಷ್ಣುವು ಆಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಜ್ಞಾನವನ್ನು ವಾ ನಿಂತಿ ಇ! | ಧ್ಯ 
ವನ್ನರಿಯುವುದು ಅಂದರೆ*%ಬ್ರಹ್ಮನೇ ವಿಷ್ಣು ಎಂದು ತಿಳಿಯುವುದು ಭು ಳಾಾಾಂಫೋ ತಾತ್ಪರ್ಯ. ಬ್ರ ಟ್‌ 
ಜ್ಞಾನಗಮ್ಯನಲ್ಲ ಎಂದರಿಯುವುದೇ ಜ್ಞಾನಗಮ್ಯವಲ್ಲದ್ದನ್ನು ಜ್ಞಾನಗಮ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದು. ಇದನ್ನೇ ಚೂಾರರ 
ನಲ್ಲಿ “ಅಎಿಜ್ಞಾತಂ ವಿಜಾನತಾಂ ವಿಜ್ಞಾತಂ ಅವಿಜಾನತಾಂ" (ತಮಗೆ ತಿಳಿದಿದೆ ಎಂದವರಿಗೆ ತಿಳಿಯದೇಯಿರುವುದು, ತಿಳಿದಿಲ್ಲ 
ವೆಂದರಿತವರಿಗೆ ತಿಳಿದದ್ದೂ) ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. 


ಆಚಾರ್ಯರ ಮತದಂತೆ ಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದರೆ ನಿರ್ಣೇಯ ಮತ್ತು ನಿರ್ಣಾಯಕಗಳೆರಡೂ. ನಿರ್ಣೇಯಗಳೆಂದರೆ ಶ್ರುತಿಸ್ಮೃತಿಗಳು. 
ನಿರ್ಣೇಯಗಳು ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧಾ ರ್ಥಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂತೆ ಭಾಸವಾಗುವುದರಿಂದ ನಿರ್ಣಾಯಕದ 1 
ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವಲ್ಲಿ ಅಸಮರ್ಥವಾಗಿವೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅವಕ್ಕೆ ಅಪರಾ (ಅಧಮ) ಎಂದು ಹೆಸರು. 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದು ವಿದ್ಯೆ(ದರ್ಶನ)ಯಲ್ಲ. ಆದರೂ ಇವುಗಳನ್ನು - ಅಂದರೆ ನಿರ್ಣೇಯ ಮತ್ತು ನಿರ್ಣಾಯಕಗಳನ್ನು - 
ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ವಿಚಾರಮಾಡಬಾರದು. ಜಿಜ್ಞಾಸಾಕ್ರಮದಿಂದ ನಿರ್ಣಾಯಕವು ನಿರ್ಣೇಯದೊಂದಿಗೇ ಸೇರಿಹೋಗುವುದು. ಆಗ 
ನಿರ್ಣೇಯವು ನಿರ್ಣೇಯವಾಗಿ ಉಳಿಯದೇ ನಿರ್ಣಾಯಕದೊಂದಿಗೇ ಸಮನ್ವಿತವಾಗಿ ವಾಸ್ತವಿಕ ಅರ್ಥವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು 
ತಿಳಿಸಿಕೊಡುವುದು. ನಿರ್ಣಾಯಕವು ನಿರ್ಣೇಯದಿಂದ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಲ್ಲ. ಸೂತ್ರಗಳು ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಅದರ ರೂಪ. 


ಜ್ಞಾನಮೀಮಾಂಸೆ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಮತದಂತೆ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃಜ್ಞೇಯಸಾಪೇಕ್ಷವಾದುದು. ಇವುಗಳಿಲ್ಲದೆ ಜ್ಞಾನ ಬರಲಾರದು. 
ನಿರ್ಧರ್ಮಕವಾದ ಜ್ಞಾನ ಸ್ವವಿರೋಧಿ. ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃವಿನಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದ ಧರ್ಮ ಎಂದರೆ ಜ್ಞಾತೃವು ಜ್ಞಾನಸ್ಪರೂಪಿ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ವಸ್ತುತಃ ಜ್ಞಾತೃ ಜ್ಞಾನಗಳು ಅಭಿನ್ನ... ಆದರೂ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃವಿನಿಂದ ಭಿನ್ನವೆಂದು 
ವಿವರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ. ಈ ತಥ್ಯವನ್ನು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಇಲ್ಲವಾದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ನಿರ್ವಿಶೇಷನು ಎಂದು 
ಗ್ರಹಿಸಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲದೇಹೋಗುವುದು. ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಜ್ಞೇಯ - ಜ್ಞಾನವಿಷಯನಲ್ಲ- ಎಂಬುದು ವ್ಯಾಹತ ವಚನ. ಅಂದಮೇಲೆ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದುದೆಲ್ಲವೂ ಸವಿಶೇಷವೇ ಆಗಿರಬೇಕು. 
ಜ್ಞಾನವು ಸ್ವಭಾವತಃ ಯಥಾರ್ಥವೇ. ಅದು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿಯೇ ತೋರುತ್ತದೆ. ಯಾಥಾರ್ಥ್ಯವು ಜ್ಞಾ ನದ ಉತ್ಪತ್ತಿ 
ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನವನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸಿದೆ ಎನ್ನುವುದಾದರೆ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿದಂತಲ್ಲ. ಯಾವಾಗಲೂ ಯಾವುದು ಗೃಹೀತವಾಗು 
ವ್ರದೋ ಅದೇ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯ. ಗೃಹೀತವಾದುದು ದೇಶಕಾಲಪರಿಮಿತಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟದ್ದು - ಇದೇ ಅದರ ಯಾಥಾರ್ಥ. ಹೀಗೆ 
ಗೋಚರವಲ್ಲದ್ದು ಅಯಥಾರ್ಥ. 
ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾ ನವು ಜ್ಞಾ ನವೇ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅದು ವಿಕೃತವಾದ 
ಜ್ಞಾನ - ಭ್ರಮೆ, ಇದು ಇದ್ದದ್ದನ್ನು ಇಲ್ಲದೇ ಇರುವ ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣೆದುರಿನಲ್ಲಿರುವ ಶುಕ್ತಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲದೇ 
ಇರುವ ರಜತವನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಇಲ್ಲದೇ ಇರುವುದನ್ನು ಇರುವಂತೆ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ವಸ್ತುತಃ ಕರ್ತವಲ್ಲದ 
ಜೀವನವನ್ನು ಕರ್ತೃವನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಪ 
ಬಾಹ್ಯಪ್ರಪಂಚದ ಜ್ಞಾನವು ಬರುವಾಗ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ವ್ಯಾಪಾರವು ತೋರಿಬರುತ್ತದೆ - ಒಂದು ಜಾ ತ. ಅಂದರೆ 
ತಿಳಿಯುವ ಚೇತನ - ಇನ್ನೊಂದು ಜಾನ ಕಿ ಔ ಪ್‌ ಸ ಚೇ 
ಬ೦ದು ಜ್ಞ್ಞಾನಸಾಧನ, ಈ ಚೇತನನೇ ಜ್ಞಾನವನ್ನರಿಯುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸಾಕ್ಷಿ ಎನ್ನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 
ಜ್ಞಾ ನಸಾಧನಗಳು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು. ಮೊದಲನೆಯದರ ವ್ಯಾಪಾರವೇ ಎರಡನೆಯದರ ವ್ಯಾಪಾರಕ್ಕೆ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಾಗಿರುತ್ತ ದೆ. 
ಕಗ ಎ ಜ್‌ “ಘಟ'ವೆಂಬ ವಸ್ತುವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಗ್ರಾಹ್ಯವಾಗಿದೆ. ಘಟವಿರುವ ಕಾಲ, ಅದು ಇತರ 
ಸ ಕ್ಷಣವಾದುದು ಮುಂತಾದ್ದು ಸಾಕ್ಷಿ ಗೋಚರ. ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು 


೨೨೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಶತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವಾಗ ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. ನಿರ್ವಿಶೇಷಕವಾದ ಜ್ಞಾನವು ವ್ಯಾಹತವಾದುದು. ನಿರ್ವಿಶೇಷ- ನಿರ್ದರ್ಮಕ 
ಎಂಬುದೇ ಒಂದು ಧರ್ಮ. ಅಂತೆಯೇ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃವಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಧರ್ಮವಾದರೆ ಜ್ಞಾತೃವು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪನೆಂದು 
ಸಿದ್ಧ ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾತೃವು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪನಾಗಿದ್ದರೆ ಜ್ಞಾನವು ಜ್ಞಾತೃವಿನ ಭಿನ್ನ ಧರ್ಮವಾಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರಿಂದ 
ಜ್ಞಾನ-ಜ್ಞಾತೃ ಈ ಎರಡೂ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿನ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು. ಈ ವಸ್ತುವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಅಭಿನ್ನವಾಗಿದ್ದರೂ 
ಜ್ಞಾತೃ-ಜ್ಞಾನ, ಧರ್ಮೀ-ಧರ್ಮ ಮೊದಲಾದ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ವ್ಯವಹಾರಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗಿಯೂ ಇರುವುದು. ಕ 

ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಪ್ರಮಾಣದ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ಅದನ್ನು ಯಥಾರ್ಥವೆಂದಿದ್ದಾರೆ. ಯಥಾರ್ಥವೆಂದರೆ 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಹೇಗಿದೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಗ್ರಹಿಸುವುದು. ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಎರಡು ವಿಧ - ಕೇವಲ ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಅನುಪ್ರಮಾಣ. 
ಕೇವಲ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನ.  ಅನುಪ್ರಮಾಣವೆಂದರೆ ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನ ಸಾಧನ. ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಸಾಧನಗಳು 
ವಿಷಯವನ್ನು ಹೇಗಿದೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತವೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳೆಂದು ಅನುಪ್ರಮಾಣವು 
ಮೂರು ವಿಧ. ಇವು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಇಂದ್ರಿಯಜನ್ಕ ಜ್ಞಾನ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಊಹೆ ಹಾಗೂ ವಾಕ್ಯಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಈ 
ಮೂರು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ, ಉಪಮಾನ, ಅನುಪಲಬ್ಬಿ ಮೊದಲಾದ ಇತರ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಅಳವಡಿಸಿ ತೋರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 


ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ: ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೆಂದರೆ ದೋಷರಹಿತವಾದ ಇಂದ್ರಿಯ. (“ನಿರ್ದೋಷೇಂದ್ರಿಯಂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಂ”) ಇಂದ್ರಿಯಗಳು - ಪಂಚ 
ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಅಂದರೆ ಕಣ್ಣು, ಕಿವಿ, ಮೂಗು, ನಾಲಿಗೆ ಮತ್ತು ತ್ವಕ್‌ಗಳು - ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂದು ಏಳು ವಿಧ. 
ಪಂಚಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯಗಳು. ಅವು ತಮಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ವಿಷಯಗಳ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಮತ್ತು 
ಆತ್ಮಸಂಸೃಷ್ಟವಾದ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದಾಗ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಈ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ವ್ಯಾಪಾರವೇ 
ಜಾಗೃತಾವಸ್ಥೆಯ ದ್ಯೋತಕ. ಮನಸ್ಸು ಅಂತಃಕರಣ. ಇದು ದೇಹದೊಳಗಿರುವುದು. ಇದು ಸ್ಮರಣೆಗೆ ಆಕರ. ಇದು ಜ್ಞಾತೃವಿನ 
ಪೂರ್ವಾನುಭವಜನ್ಯ ಸಂಸ್ಕಾರದಿಂದ ಕಾರ್ಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯಜನ್ಯಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಸ್ಮರಣೆ - ಇವು 
ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಸ್ವಪ್ನಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಸಂಸ್ಕಾರ 
ವನ್ನಾಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ಜ್ಞಾನವನ್ನೆಲ್ಲಾ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನು ಜ್ಞಾತೃವು 
ತನ್ನದೇ ಎಂದು ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿಗೆ ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂದು ಹೆಸರು. ಜ್ಞಾತೃವಿರುವವರೆಗೂ ಇರತಕ್ಕದ್ದು 
ಸಾಕ್ಷಿ. ಇದು ಸುಷುಪ್ತಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲೂ ಸಹ ವ್ಯಾಪಾರ ಮಾಡುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಇದು ಜ್ಞಾಾತೃವನ್ನು “ಅಹಂ” -ನಾನು ಎಂದೂ, 
ಸುಖದುಃಖಾದಿಗಳನ್ನು ಅಹಂ ಪದಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಅಂದರೆ ತನಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟದ್ದೆಂದೂ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಜ್ಞಾನವು ಸಾಕ್ಷಿ ಅಥವಾ 
ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನಗಳಿಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಅಯಥಾರ್ಥವೂ ಆಗಿರಬಹುದು. 
ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳಿಂದ ಬರುವ ಜ್ಞಾ ನವೂ ಕೂಡ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾ ನವೇ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಮನೋವ್ಯಾಪಾರಜನ್ಯವು. 

ಅನುಮಾನ (ಊಹೆ): ನಿರ್ದೋಷವಾದ ಹೇತುವೇ ಅನುಮಾನ. ಅದು ತನಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಸಾಧ್ಯದ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಇದು ಹೇತು ಮತ್ತು ಸಾಧ್ಯಗಳ ವ್ಯಾಪ್ತಿಜ್ಞಾ ನವನ್ನವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. (ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಎಂದರೆ ನಿರುಪಾಧಿಕ ಅವ್ಯಭಿಚರಿತ 
ಸಾಹಚರ್ಯ). ಮತ್ತು ಹೇತುವು ಸಮುಚಿತ ದೇಶದಲ್ಲಿರತಕ್ಕದ್ದೂ ಕೂಡ ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕ. ವ್ಯಾಷ್ತಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, 
ಅನುಮಾನ ಅಥವಾ ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಕಾರಣವಾಗಿರಬಹುದು. ಸಾಧ್ಯ ಮತ್ತು ಹೇತುಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯ 
ವನ್ನು ಪುನಃಪುನಃ ನೋಡುವುದರಿಂದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ನಿಶ್ಚಯವಾಗುವುದು. 

ಆಗಮ : ನಿರ್ದೋಷವಾದ ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣವೇ ಆಗಮ. ಅಸಂಬದ್ಧ ವಾದುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು, ಪ್ರಮಾಣಬಾಧಿತವಾದು 
ದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಮುಂತಾದುವು ಶಬ್ದ ಪ್ರಮಾಣದೋಷಗಳು (ಅಸಂಬದ್ಧ ವೆಂದರೆ ಅನಾಕಾಂಕ್ಷಿತ. ಪ್ರಮಾಣಾಬಾಧಿತವೆಂದರೆ 
ಯೋಗ್ಯ). ಆಗಮಗಳು ಎರಡು ವಿಧ - ಪೌರುಷೇಯ ಮತ್ತು ಅಪೌರುಷೇಯ. ವೇದಗಳು ಅಪೌರುಷೇಯಗಳು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಪುರುಷನಿರ್ಮಿತವಲ್ಲ, ಆದೃರಿಂದಲೇ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅಕ್ಷರ, ಪದ, ವಾಕ್ಯ - ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಆನುಪೂರ್ವಿ - ಅಂದರೆ 
ಕ್ರಮವನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಕೂಡದು. ಹಾಗೆ ಬದಲಾಯಿಸಿದರೆ ಅವು ವೇದವಾಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅರ್ಥವೂ ಬದಲಾವಣೆ 
ಹೊಂದುವುದು. ಪೌರುಷೇಯದಲ್ಲಾದರೋ ವರ್ಣ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಕ್ರಮವನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಬಹುದು. ಪೌರುಷೇಯವು 
ಶ್ರುತ್ಯನುಸಾರಿಯಾಗಿದ್ದಾ ಗ ಮಾತ್ರ ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಧನವಾಗುವುದು. ಅಪೌರುಷೇಯವೂ ಸಹ ಅಪೌರುಷೇಯವಾಗಿ 
ಗ್ರಹಿಸಿದಾಗಲೇ ಬ್ರಹ್ಮನ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 

ಪ್ರಮಾಣದ ಕಾರ್ಯವಿಧಾನ: ಮೂರು ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಪೈಕಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಭಧವಟ್ಟಾಗೆ ವಸ್ತುವಿನ 
ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಆಗಮಜನ್ಯ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯತಃ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆಯು ತೋರಿ 
ಬರುತ್ತದೆ. ಆಗಮಗಳಿಂದಲೂ, ಆಗಮಾನುಸಾರಿಯಾದ ಅನುಮಾನಗಳಿಂದಲೂ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಹಾಗೂ ಅತೀಂದ್ರಿಯ 
ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾನವುಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಶ್ರುತಿರೂಪವಾದ ಆಗಮಕ್ಕೆ ಇತರ ಆಗಮಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಭಿನ್ನವಾಭ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವಿದೆ. 
ಪೂರ್ಣ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಯು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯೇ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಜನ್ಯ ಜ್ಞಾನವು ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದ್ದರೂ, ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ದೃಢವೂ 


೨೨೫ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 
ಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿ, ತನ್ನ ಸಾರ್ಥಕ್ಕ ವನ್ನು ಪಡೆಯು 


ತಿಪ್ರತಿಪಾದಿತ ತತ್ತ್ವದ ಅಪರೊ 
ಪೂರ್ಣವೂ ಆದಂತೆಲ್ಲಾ ಶ್ರುತಿಪ್ರತಿಪಾ ಈ ವಿಷಯದ ತಥ್ಯತೆಯನ್ನು 'ಮನಗಾಣಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು 


ತ್ತದೆ. ಆಸಕ್ತಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಬ್ರಹ್ಮ ಮೀಮಾಂಸಿಯಿಂದಲೇ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳಿರುತ್ತಾರೆ. ಜಿ 

ಕೇವಲ ಪ್ರಮಾಣ : ಅನುಪ್ರಮಾಣಜನ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕೇವಲ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಹೆಸರು. ಮೂರು ಎ ಎ 
ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಕೇವಲ ಪ್ರಮಾಣವೂ ಸಹ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಷ, ಅನುಮಿತಿ ಮತ್ತು ಶಾಬ್ಬಜ್ಗಾ ಸನವೆಂದು ು ಹಯ 
ಜ್ಞಾನವು ನಿರ್ವಿಷಯವಾಗಿರಲು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ಬಾಹ್ಯವಿಷಯವಿಲ್ಲದಿರುವಾಗ ಅದು ತನಗೆ “ತಾನೇ ವಿಷಯವಾಗಿರುವು 
ನಿರ್ವಿಷದ ಜ್ಞಾ ನವೆಂಬುದು ವ್ಯಾಹತ. 

ಮೊದಲೇ ವಿವರಿಸಿದಂತೆ ನಮ್ಮ ಅನುಭವವನ್ನು ಕೂಲಂಕಷವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶಿಸಿದಾಗ ಮತ್ತು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದಾಗ ಮಧ್ವಾ 
ಚಾರ್ಯರು ಹೇಳುವಂತೆ ಜ್ಞಾನ ವು. ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿ ತೋರಿಬರುವುದು. ಒಂದು ಸಾಕ್ಷಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನ. ಇನ್ನೊಂದು ಇತರ 
ಜ್ದಾ ಪ್ಲನಸಾಧನಗಳಿಂದ ಜನ್ಯ. ಸು ಸ್ವರೂಪಜ್ಞಾ ನವೆಂದೂ ಎರಡನೆಯದನ್ನು ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾ ನವೆಂದೂ ಕರೆದಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಸ್ನ ಕ್ವರೂಪಜ್ಞಾ ನಸ ಪ್ರಕಾಶ. ತನ್ನನ್ನೇ ತಾನು ವಿಷಯೀಕರಿಸುವಾಗ ತನ್ನ ಯಾಥಾರ್ಥ್ಯವನ್ನೂ ಸಹ ಅದು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂತೆಯೇ 
ತೆ ಇದಾಗಿದೆ ಮುಂತಾದ ಎಲ್ಲ ಮಾನಸಿಕ ವ್ಯಾಪಾರವು ಕಾಲಜ್ಞಾನವನ್ನು ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನಾಗಿ ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ 
ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಾಗಿ ಸಾಕ್ಷಿಜ್ಗಾ ಪ್ಲನವು ಇರಲೇಬೇಕೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ ವಾಗುತ್ತ ದೆ 

ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವು ಮಾನಸಿಕ ಪರಿಣಾಮ. ಇದನ್ನು ಜ್ಞಾನವೆಂದು ಕರೆಯಲು ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಸ್ವರೂಪಜ್ಞಾನದಂತೆ 
ಅದೂ ಸಹ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವರೂಪಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಿಯಿಂದ ಅಧಿಷ್ಕಿತವಾದ ಮನಸ್ಸೇ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪರಿಣಾಮ ಹೊಂದಲು ಸಮರ್ಥವಾಗುವುದರಿಂದಲೂ ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವನ್ನು ಜ್ಞಾನವೆನ್ನುವುದು. 

ವೃತ್ತಿಜ್ಞಾನವು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿರಬಹುದು - ಇಲ್ಲದಿರಲೂಬಹುದು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅದು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಅದು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿದ್ದಾಗ ಸಾಕ್ಷಿಯು ಅದರ ಯಾಥಾರ್ಥವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಯಥಾರ್ಥವಲ್ಲದೇ ಇದ್ದಾಗ ಅದರ 
ಅಯಾಥಾರ್ಥ್ಯವು ದೋಷನಿಮಿತ್ತಕ. ದುಷ್ಪವಾದ ನೋಟವುಳ್ಳವನು ಶುಕ್ತಿಯನ್ನು ರಜತವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸುವನು. “ಜ್ಞಾನವು 
ಯಥಾರ್ಥ” ಜ್ಞಾನವು ನಿರ್ವಿಷಯವಲ್ಲ- ಇವೇ ಮೊದಲಾದ ವಿಚಾರಗಳು ಈ ತಥ್ಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತವೆ. ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ 
ಜ್ಞಾನವು ಅಯಥಾರ್ಥವಾಗಿ ಬಿಡುವುದೆಂಬುದು ಇದಕ್ಕೆ ಬಾಧಕವನ್ನುಂಟುಮಾಡಲಾರದು. ನೋಡುವವನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ದೋಷವಿದೆ. ದೃಷ್ಟಿಯು ಶುಕ್ತಿಯ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. ಆ ದೋಷದಿಂದಾಗಿ ಅದು ಶುಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಶುಕ್ತಿ ಯನ್ನಾಗಿ ಹಂ ಸದೆ 
ಕೇವಲ ಹೊಳೆಯುವ ಯಾವುದೋ ವಸ್ತು ವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣೆ ದುರಿನಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುವನ್ನು ಶುಕ್ತಿ ಎಂದು ಗ್ರಹಿಸದೇ 
ಇರುವುದರಿಂದ, ಕೇವಲ ಅದರ ಹೊಳಪನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದರಿಂದ ಅದು ಇನ್ನೊ ೦ದು ಹೊಳೆಯುವ ವಸ್ತು ರಜತದ ಸಂಸ್ಕಾ ಹ 
ಜಾಗೃತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಸಂಸ್ಕಾರವೇ ಅಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಾರ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ “ಇದು ರಜತ' ಎಂಬ ಭ್ರಾಂತಿ 
ಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 

ಭ್ರಾಂತಿಜ್ಞಾನಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಭ್ರಾಂತಿಜ್ಞಾನವೂ ಕೂಡ ಯಥಾರ್ಥಜ್ಞಾ ನವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿರುವುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ; ಶುಕ್ರಿ ಯನ್ನು ಕಣ್ಣು ಹೊಳೆಯುವ ವಸ್ತು 'ವಿಂದು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿಯೇ ಗ್ರಹಿ ಸಿದೆ. ಹೊಳೆಯುವ ವಸ್ತುವು 
ಬೆಳ್ಳಿ, ಎಂಬ ಸಂಸ್ಥಾ ರವುಂಟಾಗುವಂತೆ ಹಿಂದೆ ಬೆಳ್ಳಿಯ ಯಥಾರ್ಥಜ್ಜಾ ಪ್ಲನವೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣೆ ಕೈದುರಿನಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುವನ್ನು 
ಅಲ್ಲರದೇ ಇರುವ ವಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದರೂ ಎಲ ಭ್ರಾಂತಿಯೂ ಸಹ ಜ್ಞಾನವು ಸ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಯಥಾರ್ಥ ಮತ್ತು. 
ನಿರ್ವಿಷಯವಲ್ಲ ಎಂಬ ತಥ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರು ಮಾಡಿರುವ ಪ್ರಮಾಣದ ಈ ಬಗೆಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯು 
ಗಮನಾರ್ಹವಾಗಿದೆ. ಸಾಕ್ಷಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಕತ್ತ ರೈಕರ್ಮರಹಿತವಾದ (ಜ್ಞಾ ತ ಜ್ಞೇಯ 
ರಹಿತವಾದ) ನಿರ್ವಿಶೇಷ " ಚೈತನ್ಯವೂ, ಜ್ಗಾ ನವು. "ಆಕಸಿ ಒಕವೆನ್ನುವ ನ್ಯಾಯವ್ಣೆ ಶೇಷಿಕವಾದವೂ, ಜ್ಞಾನವು ಆತ ಧರ್ಮವನ್ನುವ 
ಎಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ, ತಿಗಳ ಪ್ರಕ್ರಿ ಯೆಯೂ ನಿರಾಕ್ಕ ತವಾಗುವುದು. ಸಾಧನಾನುಮಾನ ಮತ್ತು ದೂಷಣಾನುಮಾನ ಎಂದು ಅನುಮಾನ 
ವನ್ನು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿರುವ ಅಂತರವು ಮನೋಧರ್ಮಮೂಲವಾದುದು. ಇವು ಕ್ರಮವಾಗಿ 


ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮತ್ತು ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಿರುತ್ತವೆ. ಆಗಮವನ್ನು ವಿಮರ್ಶಿಸುವಾಗ ೭ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸವೊಂದೇ 
ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದೆಂಬ ನಿರ್ಧಾರಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. 


ಅನುಭವ - ದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಮೂಲ 


ಅನುಭವಮೂಲವಲ್ಲದ ಯಾವ ದರ್ಶನವೇ ಆಗಲಿ ಪ ಪ್ರಮಾ 
ವಿವರಣೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅನುಭವವನ್ನು ಅಪಲಾಪ ಮಾಡು 
ವನ್ನೂ ಅಥವಾ ಶಂಕರಾಚಾಯ 


ಣವಾಗಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ ದರ್ಶನದ ಉದ್ರೇಶವು ಅನುಭವದ 
ವುಮ, ಅಂತೆಯೇ ಯೋಗಾಚಾರ್ಯರ ರು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವಂತೆ ವಿಜ್ಞಾನ 
೯ರು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವಂತೆ “ಚಿತ್‌” ಮೊದಲಾದ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನೂ ಪ್ರಮೇ ಯವಾಗಿ 


೨೨೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಒಪ್ಪುವುದು, ಜಗತ್ತಿನ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದು ಹಾಗೂ ಅದನ್ನು ಮಿಥೈೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು - ಇವೆಲ್ಲವೂ ಗ್ರಾಹ್ಮವಲ್ಲ 
ಇದರಂತೆ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವುದೆಲ್ಲವೂ ಭಾಗಶಃ ಅಥವಾ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಮಸತ ಮತ್ತು ಅವು ಅನನ್ನಾ ಧೀನ ಗರಜ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದು ಇನ್ನೊಂದು ಬಗೆಯ ಅತಿರೇಕ. ಈ ಎಲ್ಲ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಅಥವಾ ದಾರ್ಶನಿಕವಾಗಿ 
ತೋರಿದರೂ ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರಾಕರಣಸ್ವರೂಪವಾದುವುಗಳು. ೫1 ಬಂ 

ಇಂತಹ ವಿಚಾರಸರಣಿಯು ದುರಾಗ್ರಹ ಅಥವಾ ಭ್ರಾಂತಿಮೂಲವಾದುವುಗಳು ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ತೋರಿಸು 
ತ್ತಾರೆ. ಅವರು ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದ ಜಿಜ್ಞಾಸುವು ವಸ್ತುವನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಬೇಕೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಈ ಬಗೆಯಾಗಿ ವಿಚಾರ 
ಮಾಡಿದಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚದ ವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲವೂ ವಿಭಕ್ತ ಮತ್ತು ವಿಕಾರಿಗಳು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಇತರ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಗಿಂತಲೂ 
ವಿಲಕ್ಷಣವಾಗಿದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ ಆದ - ಇತರ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲದ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯವಿದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಸ್ವರೂಪವು ಪ್ರಪಂಚದ ಬದ 
ಲಾವಣೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಾ ಇರುತ್ತದೆ. ಪ್ರಮಾಣತ್ರಯಗಳಿಂದ ವೇದ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಮಾನ್ನ 
ಧರ್ಮವೂ ಇದು - ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಗಮನಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವರು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಎರಡು ವರ್ಗವಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸುತ್ತಾರೆ. 
(1) ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಅದಕ್ಕೆ ವಿಷಯಗಳು, ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ (ಅಂತಃಕರಣದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೂಪಗಳು), ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಅವ್ಯಕ್ತ- 
ಇವುಗಳು ಉತ್ತರೋತ್ತರ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದವುಗಳು. (2) ಅಭಿಮಾನಿಗಳು (ಪ್ರೇರಕರು). ಈ ಜಡಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುವರು. ಈ ಎರಡು ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅಣುವಿನಿಂದ ಆರಂಭಿಸಿ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾದ 
ಅವ್ಯಕ್ತದ ವರೆಗಿನ ಜಡಪ್ರಪಂಚವನ್ನೂ ಅತಿ ಅಧಮನಾದ ಜೀವನನ್ನಾರಂಭಿಸಿ ಚೇತನಾಚೇತನಾತ್ಮಕವಾದ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ 
ಹಾಗೂ ಅಭಿಮಾನಿವರ್ಗಕ್ಕೂ ನಿಯಾಮಕಳಾದ ಶ್ರೀತತ್ತ್ವ ಅಥವಾ ಲಕ್ಷ್ಮೀತತ್ತ ಎದ ವರೆಗಿನ ಸಕಲ ಚೇತನರನ್ನೂ ಅಳವಡಿಸಿರು 
ತ್ತಾರೆ. 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಮಾಡಿರುವ ಮಾಯಾವಾದನಿರಾಕರಣೆ 


ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದುದೇ ಪ್ರಮೇಯ; ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಮತದಂತೆ ಅದು ಸತ್ಯ. ಇದು ಮೂಲರೂಪವಾಗಿ 
ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮಾಡುವ ಮೊದಲು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಮಿಥ್ಯಾವಾದವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತಾರೆ 
ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಸತ್ಯವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಭಾವನೆಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇನು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. “ಮಿಥೈ' ಎಂಬುದನ್ನು ಅಯಥಾರ್ಥ ಎಂದು ಅನುವಾದಿಸಿದರೆ "ಸತ್ಯ' ಎಂಬುದನ್ನು 
ಯಥಾರ್ಥವೆಂದು ಅನುವಾದಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಯಥಾರ್ಥ ಹಾಗೂ ಅಯಥಾರ್ಥಗಳಿಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ವಾದ ಅರ್ಥವಿದೆ. ಅಯಥಾರ್ಥವೆಂಬ ಪದವು "“ಅಸತ್‌' ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡಬಹುದು. ಆದರೆ ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬ ಪದವು 
ಅಸತ್‌ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳುವಂತೆ ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬುದು ಸದಸದ್ವಿಲಕ್ಷಣ. 
(ಅಂದರೆ ಸತ್‌, ಅಸತ್‌ ಮತ್ತು ಸದಸತ್‌ಗಳಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದುದು.) ಈ ಭಾವನೆಗೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನದಿಂದ ಜಗತ್ತು 
ಬಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆ. ಯಥಾರ್ಥವೆಂದರೆ ಪರಮಸತ್ಕವೂ ಆಗಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮಾತಿರಿಕ್ತವಾದ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಸತ್ಯ 
ಎಂದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳಿದಾಗ ಇದು ಅಬಾಧ್ಯ ಎಂದು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕು. ಪ್ರಪಂಚವು ಪ್ರಮಾಣಸಿದ್ದ ವಾದುದು - ಅಂದರೆ 
ಪ್ರಮೇಯ - ಅಂದರೆ ಯಥಾರ್ಥಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದುದು ಎಂದು ಹೇಳುವ ಮೂಲಕ ಈ ವಿಷಯವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಬ್ರಹ್ಮ ಮಾತ್ರ ಅಬಾಧ್ಯ ಎಂದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಅದೇ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಾತಿರಿಕ್ತವಾದ ಪರತಂತ್ರವೂ 
ಗೌಣವೂ ಅಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಅಬಾಧ್ಯ ಮೊದಲಾದ ಶಬ್ದ ಗಳನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದು ಎಂದು ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಪ್ರಪಂಚದ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತ್ವ ಅಥವಾ ಅಬಾಧ್ಯತ್ವಕ್ಕೆ ಧಕ್ಕೆ ಬರದ ಯಾವೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲೂ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಮಿಥ್ಯೆ ಅಥವಾ 
ಸದಸದ್ವಿಲಕ್ಷಣವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಲು ಸಿದ್ಧರಿದ್ದಾರೆ. ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬುದು ಮೇಲಿನ ವಿಚಾರವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಗಂಭೀರ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಇಲ್ಲವೆ ಗೌಣವಾಗಿ ಬಾಧೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದಾದರೆ, ಈ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು 
ಪೂರ್ಣವಾಗಿಯಾಗಲೀ ಅಂಶತಃ ಆಗಲೀ ನಿರಾಧಾರ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅಥವಾ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಆಧಾರಭೂತವಾದುದನ್ನು 
ಯಾವುದೇ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅಪೂರ್ಣ, ಗೌಣ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪರಿಹಾರ್ಯವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವು 
ದಾದರೆ, ಅಥವಾ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಣೀಯ ಅಥವಾ ತ್ಯಾಜ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಆಗಮಾತ್ರ ಮಕ್ಳಾ ಚಾಯ 
ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಮಿಥೈ ಅಥವಾ ಸದಸದ್ವಿಲಕ್ಷಣವೆಂದು ಒಪ್ಪಲು ಸಿದ್ಧರಿಲ್ಲ. ಈ ಬಗೆಯ ವಿಚಾರಸರಣಿಯನ್ನು ವಿರೋಧಿಸಿ 
ಪ್ರಪಂಚವು ಸತ್ಯ ಎಂದು ಅವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ್ದಾ ರೆ, ಕ 

ಜಡ ಚೇತನಾತ್ಮಕ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವರೂಪ, ಪ್ರಮಿತಿ, ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೆಂಬ ಮೂರು ಅಂಶಗಳನ್ನು ನಿವೇ ನ.) ಪಾ ಎಲ್ಲ 
ಅಂಶಗಳಲ್ಲೂ ಈ ಪ್ರಪಂಚದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಪರತಂತ್ರವಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ವಸ್ತುವು ಸತ್ಯ ಎಂದಾಗ ಈ ಎಲ್ಲ ಅಂಶ 
ಗಳಲ್ಲೂ ಅದು ಸತ್ಯವೆಂದೇ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದ್ದರಿಂದಲೋ ಅವರು ಈ ಮೂರು ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಸತ್ತೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವದ) ಮೂರು 


ಮುಖಗಳಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇವನ್ನು ಪರತಂತ್ರವೆಂದು ಕರೆಯಲು ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಈ ಎಲ್ಲ ಅಂಶಗಳೂ ದತ್ತವಾದುವು. 


೨೨೭ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ಗ ತಾಡ್‌ಃ ಗಿ 
ಅಂದರೆ ಮಧ್ನಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳುವಂತೆ "ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಯಾವುದೇ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಪರತಂತ್ರವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾ 
0 
ಪರತಂತ್ರವೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ.' ೫ 
ಸ ವಸ್ತುವಿನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಜಟಿಲವೂ, ಹೆಚ್ಚು ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣವೂ ಆದಷ್ಟು ಮತ್ತು ಅದು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಕಾರ್ಯ 
ಎ ಪ ಹೆಚ್ಚು ಪ ಹ್ಹನ ಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ 
ಕಾರಿಯಾದಷ್ಟು ಅದು ಸ್ವಭಾವತಃ ಹೆಚ್ಚು ಸಾಪೇಕ್ಷವೂ, ಹೆಚ್ಚು ಪರತಂತ್ರವೂ ಬ್ರಹ್ಮನ ಕರ್ತೃತ್ವ ರತಮ್ಮವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ತ ಹ ಲ 
ಲೆ ಅವರು ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುಗಳ ತಾ ವನ್ನು ನಿ 
ಮಾಡುವುದೂ ಆಗುತ್ತದೆ. ಈ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಅ ್ರ ಲ ಗ 
ಬ್ರಹ್ಮನ ಕರ್ತೃತ್ಹವನ್ನು ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುವುದು ಯಾವುದೋ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮನ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು 
ಲ ಲ' ದನ ಕ್ಮ ॥ 
ಹೊಂದಿದೆ. 
ಯಾವುದಾದರೂ ಕಾರಣದಿಂದ ಈ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೇಳಲಿ, ಅಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೇಳಲಿ ಅಥವಾ ಗೌಣ, ಜನರ 
ಸ್ನತಂತ್ರ, ನಿತ್ಯ ಅಥವಾ ಪೂರ್ಣ ಎಂದು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಭಾವಿಸಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಇದು ಪರತಂತ್ರವೇ - ಅಂದರೆ ಇದರ ಸತ್ಯತ್ವವು 
ಪರಾಯತ್ತವಾದುದು; ಬ್ರಹ್ಮ ಅದರ ಆಧಾರ. ಈ ಜ್ಞಾನವು ಅನುಭವಗಮ್ಯವಾದಾಗಲೇ ಸಂಸಾರದಿಂದ ಮು 
ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಈ ಅನುಭವದಿಂದಲೇ ಎಲ್ಲ ಭ್ರಮೆಯೂ ನಿರಸನಗೊಳ್ಳುವುದು. ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಮೂಲಾಧಾರನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೂ 
ಸ್ವರೂಪ, ಪ್ರವೃತ್ತಿ, ಪ್ರಮಿತಿಗಳಿವೆ. ಈ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದರಲ್ಲೂ ಅದು ಸ್ವತಂತ್ರ. ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಸ್ವತಂತ್ರ ಮತ್ತು 
ಪರತಂತ್ರ ವಸ್ತುಗಳ ವಿವೇಕವನ್ನೇ ಭೇದ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಪ್ರಪಂಚ ಪರತಂತ್ರ; ಬ್ರಹ್ಮ ಸ್ವತಂತ್ರ. ಇದೇ ಅವರ ಭೇದ ವಾದದ 
ಎ ಕ ಗ್‌ ಇ ೧ ಭಿ 
ತಾತ್ಪರ್ಯ. “ತಸ್ಯ ಭೇದಶ್ಚ ಸರ್ವತಃ ಅದೋಷಸತ್ವಸ್ಯ ಸಿದ್ಧ ರ್ಥಂ”- ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರ್ದೋಷತ್ವ ಸಿದ್ಧಿಗಾಗಿ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತು 
ಗಳಿಂದಲೂ ಆತನು ಭಿನ್ನ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜೆ 
ಅಲ್ಲದೆ ಪ್ರಪಂಚವು ಪರತಂತ್ರ ಎನ್ನುವುದರಿಂದ ಅದು ಸ್ವತಂತ್ರನ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಂದಂತಾಗುವುದು. ಅಂತೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮ ಸ್ವತಂತ್ರ 
ಎಂದರೆ ಅವನ ಸೃಷ್ಟಿ ಎಲ್ಲವೂ ಪರತಂತ್ರ ಎಂದಂತಾಗುವುದು. ಪರತಂತ್ರವು ಅನ್ಯಾಧೀನವಾದುದರಿಂದ ಅದು ಪರಮಸತ್ಯವಲ್ಲ. 
ಬ್ರಹ್ಮನೊಂದೇ ಪರಮಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಲು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಸಚ ರಗತುೂತಾದ ಅದ್ವೆ ಠತವು 
ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಸಿದ್ಧಾಂತದಂತೆ ಅದ್ವೈತವು ದ್ವಿತೀಯ ವಸ್ತುವನ್ನೇ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಪಂಚದ ಮಿಥ್ಯಾತ್ವವನ್ನೂ ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರ್ಗುಣತ್ವವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಮಧ್ವಾ 
ಚಾರ್ಯರು ಈ ಎರಡು ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಗೊಂದಲವನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಾರದು ಎಂದು ಜಿಜ್ಞಾಸುಗಳನ್ನು ಎಚ್ಚ ರಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಚೇತನ, ಅಚೇತನ ಮತ್ತು ಅಭಿಮಾನಿ 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ತತ್ತ್ವವಿವೇಚನಾಪರ ಗ್ರಂಥಗಳು ಬ್ರಹ್ಮ ಮಾತ್ರ ಪರಮಸತ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲು 
ಉದ್ದೇಶಿಸಿವೆ. ಅವರ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾದ ತತ್ತ್ವಸಂಖ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಅವರು ಎರಡು ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡ 
ಬಹುದು ಎಂದಿದ್ದಾರೆ. “ಸ್ವತಂತಂ ಅಸ್ವತಂತ್ರಂ ಚ ದ್ವಿವಿಧಂ ತತ್ತ್ವಮಿಷ್ಯತೇ” (ಸ್ವತಂತ್ರ ಮತ್ತು ಅಸ್ವತಂತ್ರ ಎಂದು ಎರಡು 
ಬಗೆಯಾಗಿ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬಹುದು). ಆಪಾತತಃ ಈ ವಾಕ್ಯವು ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಬೋಧಿಸುವಂತೆ ಕಂಡು 
ಬಂದರೂ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಸಿದ್ಧಾಂತದಂತೆ-ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ವಿಷ್ಣು ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತದಂತೆ ಅದರ ಅರ್ಥವೇ ಬೇರೆಬೇರೆಯಾಗಿ 
ತೋರುತ್ತದೆ. ಸ್ವತಂತ್ರ ಎಂಬುದು ಮೂಲ ಕಾರಣವಾದರೆ ಪರತಂತ್ರವೆಂಬುದು ಸವ್ಯಾಪಾರವಾದ ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವವಾಗುವುದು. 
ಶಾಸ್ತ್ರದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಿರ್ವಚನ ಮಾಡುವಾಗ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಲೌಕಿಕ ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಹೇಳುವ ಶಬ್ದಗಳೂ ಕೂಡ 
ವಸ್ತುತಃ ಪರಮಾತ್ಮನ ಪರಮೈಶ್ವರ್ಯ, ಸ್ವತಂತ್ರೇಚ್ಛಾ ಅಥವಾ ಆನಂದಮಯ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಆನಂದೋದ್ರೇಕದ ಲೀಲೆಯನ್ನು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ನೋಡುವ ಸಮೀಚೀನ ದೃಷ್ಟಿಯು ಈ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ ಪರಮಾತ್ಮನ 
ಅಭಿವ್ಯಂಜಕ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮನ ಪರಮೈಶ್ವರ್ಯದ್ಯೋತಕ ಎಂದು ನೋಡುವುದು. ಪ್ರಪಂಚವು ಚೇತನ ಮತ್ತು ಅಚೇತನ 
ರೂಪವಾಗಿಯೂ ಅವುಗಳ ಅಭಿಮಾನಿಯುಕ್ತವಾಗಿಯೂ ಇದೆ; ಆ ಅಭಿಮಾನಿಗಳಲ್ಲಿ ಲಕ್ಷ್ಮೀತತ್ತ್ವವು ಪ್ರಧಾನವೆಂದೂ, 
ಅಚೇತನವು ವೇದ, ದಿಕ್‌, ಕಾಲ, ಪ್ರಕೃತಿ ಇವೇ ಮೊದಲಾದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಸಾದಿ ಪ್ರಮಾಣಸಿದ್ದ ವಾದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ ಎಂದೂ 

ತಿಳಿಯಬೇಕು. 
ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳದ್ದು ಚೇತನ. ॥ ಶಿಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯಿಂದ ಪಡೆಯುವ ಜ್ಞಾನವೇ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಜ್ಞಾನ. ಈ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಚೇತನದಲ್ಲಿ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. (1) ಈ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸಿರುವ 
ವ್ಯ ಈ ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯು ಆ ಚೇತನನ ಸ್ವರೂಪ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದುದು. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಕ್ಕಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯುವಿಕೆ. 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ವಿರೋಧಿಗಳಾದ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ದೋಷವನ್ನು ಮನಗಂಡು ಅವುಗಳನ್ನು ತ್ಯಜಿಸುವಿಕೆ ಮತ್ತು ಶ್ರೋತ್ರಿಯನೂ ಬ್ರಹ್ಮ 
ನಷ್ಠ ಇಂ ಇಭಬೂ[ ಉಪದೇಶ ಪಡೆದು ೫ ಶಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯೊಂದೇ ಪರಮ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಾಧನವೆಂದು ತಿಳಿಯುವಿಕೆ 
ವು ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಯೋಗ್ಯನಾದ ಚೇತನನ ಸ್ವರೂಪ. ಇಂಥ ಚೇತನರನ್ನು “ಮುಕ್ತಿಯೋಗ್ಯ' ಎ! 


ಯೋಗ್ನ್ಗ ಚೇತನನ ಸರೂಪ ತ ಎ ಸ 0ದಿದ್ದಾರೆ. (2) ಮುಕ್ತಿ 
"ಗೈ ಬೇತನನ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳ ಚೇತನನು ತಮಸ್ಸಿಗೆ ಅಂದರೆ ಮೋಹಕ್ಕೂ ನಾಶಕ್ಕೂ ಪಾತ್ರನಾಗಿರು 


೨೨೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತ್ನಾನೆ. (3) ನಿಶ್ಚಯ ಜ್ಞಾನಶೂನ್ಯವಾದ ಸ್ವರೂಪವು ಪುನಃ ಪುನಃ ಜನನ ಮರಣಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ನಿತ್ಯಸಂಸಾರಿಯನ್ನಾಗಿ 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಬಗೆಯ ೭ ಚೇತನರು ತಮೋಯೋಗ್ಯ ರೇ ಆಗಬಹುದೆಂಬುದು ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 
ಸ್ವಭಾವತಃ ಸಚ್ಚಿ ತನನು ಮುಕ್ತಿಯೋಗ್ಯನೇ. ಅ ಜ್ಲಾ ್ಲನಾನಂದಮಯನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಚೇತನರಿಗೆ ಬಿಂಬಸ್ವರೂಪನು. 
ಬ್ರಹ್ಮನು ತನ್ನ ಜಾ ಪ್ಲಿನಾನಂದಮಯಸ್ತ ಕರೂಪ ್ನ ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಿದಂತೆ' ಚೇತನನಲ್ಲಿ ಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಯು ಹೆಚ್ಚು 
ವುದು. ಅದರೊಂದಿಗೆ ವೈರಾಗ್ಯ ಹಾಗೂ ವಿಷ್ಣು ಭಕ್ತಿ ಯು ದೃಢವಾಗುವುದು - ದೋ ಷರಹಿತವಾಗುವುದು. 

ಈ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಹೊಂದಯಿ ಯೋಗ್ಯ ವಾಗುವಂತೆ ಆತ್ಮನನ್ನು ಶರೀರಿಯಾಗಿ ಸೃಜಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಶರೀರದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು, 

ಬುದ್ಧಿ, ಅಹಂಕಾರ, 'ಪಂಚತನಾ ಒತ್ರಗಳು (ತತ್ತ್ವ ಗಳ ಸೂಕ್ಷ ಎಮೂಲರೂಪಗಳು), ಪಂಚ ಪ್ಲನೇಂದ್ರಿಯಗಳು (ಕಣ್ಣು, ಕೆವಿ, 

ಮೂಗು, ರಸನೆ ಮತ್ತು ತ್ವಕ್‌), ಪಂಚ ಕಮೇನಾದ್ರಿಯಗಳು (ವಾಕ್‌, ಪಾಣಿ, ಪಾದ, ಪಾಯು, ಉಪಸ್ಥ) ಮತ್ತು "ಚೈತನ್ಯ 
ಸಮುದಾಯವಿರುತ್ತದೆ. ಕೆಲವೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಈ ಶರೀರಿಯನ್ನು ಜೀವ ಎಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತಾರೆ. ಶ್‌ ಶರೀರಿಯು 
ಸಾಧನ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಲು ಯೋಗ್ಯ ವಾಗುವಂತೆ ವಿಷ್ಣುವು ಪಂಚಮಹಾಭೂತಗಳಿಂದ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ಈ ಸ್ಥೂಲಶರೀರವನ್ನು 
ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಇವನನ್ನೇ ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ಜ್ಞಾತೃ ಎಂದು ವ್ಯವಹರಿಸುತ್ತೇವೆ. ಈ ಶರೀರಿಯಲ್ಲಿ ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರು 
ಸ್ಥೂಲ ಶರೀರ, ಲಿಂಗಶರೀರ (ಮೊದಲ ಜಾ ತ್ರ ಎಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು) ಮತ್ತು ಜ್ಞಾ ನಾತ್ಮ ಕವಾದ ಸ್ವರೂಪಶರೀರ, 
ಎಂಬುದಾಗಿ ಮೂರು ರೂಪವಿದೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ರತಾ” ಜನನ ಮರಣಗಳಿಗೆ ಒಳಪ ಪಟ್ಟಿದೆ; ಲಿಂಗಶರೀರ 
ವಾದರೋ ಮರಣದಿಂದ ನಷ್ಟಹೊಂದದೆ ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಣವಾಗಿ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರವಾಹವ್ರ ದೇಶ ಹಾಗೂ 
ಕಾಲದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅನಂತವಾದುದು. ಆದರೆ ಇದು ಹರಿಇಚ್ಛಾ ಸ ಪ್ರವರ್ತಿತವಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಂತೆ ಅನಾದಿವಸ್ತುಗಳ ಮೂಲವು ಶ್ರೀಹರಿಯೇ. 

ಅನ್ಯ ದರ್ಶನಗಳಾದರೋ ಚೇತನನು ಸದಾಪೂರ್ಣಾವಸ್ಥೆ ಸೈಯಲ್ಲಿರುವನೆಂದು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಆತ ಒನು ಸದಾ 
ಶುದ್ಧ ॥ ಶ್ರಹ್ಮನೆಂಬುದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಮತ. ಸಂಸಾರವು ೫ ಡೇತನನಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಸ್ಥ » ಅದರಿಂದ ಚೇತನನಲ್ಲಿ ಏನೊಂದೂ ವಿಕಾರ 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳೂ ಸಹ ಇದರಂತೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತವೆ. ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರ ಮತವಾದರೋ ಸಂಸಾರಾವಸ್ಥೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಚೇತನನು ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಆನಂದರೂಪದಲ್ಲಿ ಚೇತನನ ಬಿಂಬನಾಗಿ ಇರುತ್ತಾನೆ. 
ಜ್ಞ್ಞಾನಾನಂದಮಯನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಬಿಂಬನಾಗಿರುವುದರಿಂದ 'ಜೇತನನೂ ಸಹ ಜ್ಞಾಾನಾನಂದವಿಶಿಷ್ಟನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು 
ತನ್ನ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದ ಜ್ಞಾನ ಹಾಗೂ ಆನಂದವನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದಂತೆ ಚೇತನನು ಅವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. 
ಅಂದರೆ ಚೇತನನಲ್ಲಿ ಇವು ವೃದ್ಧಿಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾ ಇರುವುವು. ಹೀಗೆ ಚೇತನನು ತನ್ನ ಸಾಧನೆಯ ಕೊನೆಯ ಹಂತವನ್ನು 
ಮುಟ್ಟಿದಾಗ ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ಬಂಧನದಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅಜ್ಞಾನ ಮೊದಲಾದುವು ಆತ್ಮ 
(ಚೇತನನಿಗೆ)ನಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಧರ್ಮಗಳೆಂದು ಅನ್ಯ ದರ್ಶನಕಾರರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಇವುಗಳು 
ಚೇತನನ ವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಸಹಾಯಕವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸಾಧನಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಹಂತದಲ್ಲೂ 
ಜೀವನಿಗೆ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇವೆಲ್ಲವೂ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಇಚ್ಛಾನುಸಾರ ನಡೆಯತಕ್ಕದ್ದಾಗಿವೆ. 

ದೇವ, ಯಷಿ, ಪಿತೃ, ನೃಪ ಹಾಗೂ ನರರೆಂದು ಮುಕ್ತಿಯೋಗ್ಯರು ಐದು ವಿಧವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು. ಇವರನ್ನು 
ಮುಕ್ತಿಯೋಗ್ಯರು ಎಂದು ವಿಂಗಡಿಸಿರುವುದರಿಂದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಇರದ ಚೇತನರು ಈ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಬರುವು 
ದಿಲ್ಲವೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಟ್ಟ ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿ ಇಲ್ಲದ್ದು ಅಚೇತನ. ಭಾವ ಮತ್ತು ಅಭಾವ ಎಂದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡು ವಿಧ. ಮೊದಲ ನೋಟಕ್ಕೆ ಇದೆ 

ಎಂದು ಕಾಣುವುದು ಭಾವಪದಾರ್ಥದ ಲಕ್ಷಣ, ಇಲ್ಲವೆಂದು ಕಾಣುವುದು ಅಭಾವ ಪದಾರ್ಥದ ಲಕ್ಷಣ. ಭಾವವರಾರ್ಥ್‌ 
ವೇದ, ದೇಶ, ಕಾಲ, ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಜ: [ ಪದಾರ್ಥಗಳು. ಪದಾರ್ಥದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ಮೊದಲು ಇರುವ ಅಭಾವ (ಪ್ರಾಗ್‌ 
ಅಭಾವ), ಪದಾರ್ಥದ ನಾಶಾನಂತರ ಇರುವ ಗಾ (ಪ್ರಧ್ವ ಂಸಾಭಾವ) ಮತ್ತು ಶಶವಿಷಾಣದಂತೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಇರುವ 
ಅಭಾವ (ಅತ್ಯಂತಾಭಾವ) ಎಂದು ಅಭಾವ ಮೂರು ವಿಧ. ಚೇತನದಂತೆ ಅಚೇತನವೂ ಸಹ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಸೃಷ್ಟಿ. ಸತ್‌ ಸ್ವರೂಪಿ 
ಯಾದ ವಿಷ್ಣುವು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಚೇತನ ಪದಾರ್ಥಕ್ಕೂ ಬಿಂಬರೂಪಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. 

“ಸತ್‌' ರೂಪಿಯಾದ ವಿಷ್ಣುವು ಬಿಂಬವಾದ್ವರಿಂದ ಚೇತನಾಚೇತನಾತ್ಮಕ ಪ್ರಪಂಚವೂ ಸತ್ಯ. ಅಸತ್ಯವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳು 
ಅಸತ್ತವಾಗಿರುವುದೂ ಸಹ ಅವು 'ಅಸತ್ಯ ವಾಗಿರಬೇಕೆಂಬ ಹರಿ ಇಚ್ಛಾನುಸಾರಿಯಾಗಿಯೇ. ಅಸ ಸತ್‌ ಪದಾರ್ಥ ಗಳ ಜಾ 
ಕೂಡ. ಭಾವಪದಾರ್ಥವೇ. ವಿಷ್ಣುವೇ ತಾರತಮ್ಯಕ್ಕೂ ಕಾರಣ. ಆ ಸತ್ತ ಅಚೆ | 1 ಚೇತನನೂ ಒಂದೇ ಕೋಟಿಯರಳ್ಲಿ 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ನಶಕ್ಕಿಯು ಇಲ್ಲದಿರುವುದೂ ಮತ್ತು ಇರುವುದೂ -ಇ ಕಾ ಗ 

ತ ಸಾ ಕವಾದ ಈ ಪ್ರ ಹ ವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲಾ ಸತ್ತ್ವ ಮೊದಲಾದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಯಾಮಕರಾದ ದೇವತೆ 
ಗಳನ್ನವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತವೆ. “ಈ ದೇವತೆಗಳಿಗೆ ಅಭಿ ಭಿಮಾನಿದೇವತೆಗಳೆಂದು" ಹೆಸರು. ಅಭಿಮಾನಿದೇವತೆಗಳು ಅಭಿಮಾನ್ಯ ಈ 
ಗಳಿಗಿಂತ ಉತ್ತಮರು. ಈ ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ವಾಯುದೇವರು ಪ್ರಾಣಗಳಿಗೆ ಅಭಿಮಾನಿಗಳು. ವಾಯುವಿನಿಂದ ಕೂಡಿದ ಸಕಲ 
ಚೇತನಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಅಚೇತನಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯೇ ಅಭಿಮಾನಿದೇವತೆಯು. : ಈ ತಾರತಮ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣನು ವಿಷ್ಣುವು. 


ಎ 


೨೨. 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ 


ದಾರ್ಥಗಳು ಕಾಲತಃ ಅನಾದಿ ಮತ್ತು ಅನಂತವಾಗಿವೆ. ಕೆಲವಕ್ಕೆ ಆದಿ ಹಾಗೂ ಅಂತಗಳಿವೆ. ಕೆಲವಕ್ಕೆ 


ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಪ 
ಕೆಲವಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಇತ ಕೆಲವಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ತನ್ನ ದೇ ಆದ ವಕ್ತಿತ್ವವಿದೆ. ಒಂದು ಇನ್ನೊ ದರಿಂದ 


ಬೇರೆಯಾಗಿಯೂ ಇದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ಸ್ಥಾನವಿದೆ. ಭ್ರಾಂತಿಯೂ ಸ ಸಹ ತನ್ನದೇ 
ಆದ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ತನ್ನ ದೇ ಆದ ಕಾರ್ಯವಿದೆ. ಕಾರ್ಯಕಾರಿಯಾಗಿರುವವರೆಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪದಾರ್ಥಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಯೋಗ್ಯತೆ “ದೆ. ಮ್ಮ್‌ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಪುರುಷಪ್ರಯತ್ನಕ್ಕೂ ಸಹ ಸ್ಥಾನವಿದೆ. ಇದು ಅನಿವಾರ್ಯವೂ ಹೌದು. 
ಇದು ಇಲ್ಲದಿದ್ದಲಿ ಜೀವನವೇ ನಿರರ್ಥಕ. ಜಾರ ಸೃೃತಿಕ, ಸಾಮಾಜಿಕ, ರಾಜನೈ ತಿಕ, ರಾಷ್ಟ್ರಿ ೀಯ ಮತ್ತು ಅಂತಾರಾಷ್ಟ್ರಿ ೀಯ 


ಸಂಸ್ಥೆ ಗಳೆಲ್ಲವೂ ಪುರುಷಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೇ ರೂಪುಗೊಂಡಿರುವುವು. 


ಬಹ 


ಗ 


ಬ್ರಹ್ಮ ನಿರ್ಗುಣ ಅಥವಾ ಕಲ್ಕಾ ಸಣಗುಣಪೂರ್ಣ ಎನ್ನುವ ಮಾತಿಗೆ ಲೌಕಿಕವಾಗಿ ಅರ್ಥವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ವಿವರ್ತ 
ವಾದ ಹಾಗೂ ಪರಿಣಾಮವಾದಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವಂತೆ ತೋರಿಬಂದರೂ ಲೌಕಿಕಾರ್ಥವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿದ 
ರಿಂದಲೇ ದೋಷದುಷ್ಟವಾಗಿವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಲೌಕಿಕ, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಸದಾ ಅನಿಶ್ಚಿ ತವಾಗಿರುವುದು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಕೊನೆ 
ಇಲ್ಲದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. ಲೌಕಿಕವಿಚಾರಸರಣಿಯು ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾಗಲಾರದು. ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯೇ 
ಸರಿಯಾದ ವಿಚಾರಸರಣೆ. ಅದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮ ಶ್ರುತಿಪಾದ್ಯ ಎಂದು ಕೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಇಲ್ಲದೆ ಶ್ರುತಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಎಂಬ ಅರ್ಥ ತಿಳಿದುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಥಿತಿ, ಸಂಹಾರ, ನಿಯಮನ, ಜ್ಞಾನ, ಅಜ್ಪಾ ನ, ಬಂಧ ಹಾಗೂ ಮೋಕ್ಷ ಮೊದಲಾದುವು 
ಚೇತನಾಚೇತನ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಉಂಟಾಗುವುದೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದಲೇ ಎಂದು ಶ್ರುತಿಯು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮ ಸ್ವತಂತ್ರ. 
ಉಳಿದೆಲ್ಲವೂ ಅವನ ಅಧೀನ. ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಕಾರಣವಾದುದರಿಂದ ಅದು ಎಲ್ಲದರಲ್ಲೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿದೆ. ಆದೇ" ಬಿಂಬ. 
ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲವೂ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ. ಬಿಂಬವು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದುದು. ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಭ್ರಮಾತ್ಮಕವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಸೃಷ್ಟಿ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಸಕಲಕ್ಕೂ ಬಿಂಬನಾಗಿರುವುದು ಕಾಲ್ಬನಿಕವಲ್ಲ. ಇದು ಶಾಸ್ತ ಕ್ರ್ರಗಮ್ಮ. ಅಂದರೆ ಸಕಲ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಮಢಿತಾರ್ಥ. 
ತಃಪ್ರಮಾಣವಾಗಿರುವುದು ಶಾಸ್ತ್ರದ ಲಕ್ಷಣ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ನಿರ್ಜೇತವಾದ ವೇದವೇ ಶಾಸ್ತ್ರ. ಈ ಸ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವೇದದ 
ತಿಯೊಂದು ಪದಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಪರಮ ಮುಖ್ಯಾರ್ಥವೆನಿಸುವುದು. ಆಗ | ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಾಮರಸ್ಯವು 
ತೋರಿಬರುವುದು. ಇದನ್ನೇ ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಯ ಸಮನ್ವಯ ಎನ್ನುವುದು. ಇದಿಲ್ಲದೆ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮನ ಅರಿವು ಅಸಾಧ್ಯ. ಹೀಗೆ ನಿರ್ಣೀತನಾದ 
ಬ್ರಹ್ಮ ಗೌಣನಲ್ಲ. ಅಲ್ಲಿ ದ್ವೈತಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. ದು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಕವಾದುದೇ. ಈ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ಮಾಡುವುದು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವಾಗುವುದು. ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ. ಈ ಬ್ರಹ ನನ್ನು ಆತ್ಮಾ ಎಂದೂ ಸಹ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ನಾಮರೂಪಾತ್ಮಕವಾದ ಪ್ರಪಂಚವೂ 
ಅದರ ವಿಧಿವಿಧಾನವೂ ಸಹ ಈ ಆತ ನಿಂದ ಬಂದಿರತಕ್ಕೆ ದ್ಹು. ಈ ಆತ್ಮನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯವೂ ಅಚಿಂತ್ಯ ಮತ್ತು ಅದ್ಭು ತ್ರ 
ಇದು ಬಿಂಬ ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ಎರಡಕ್ಕೂ ಮೂಲ. ಜಿಂಬವೆಂಬುದು ಪ್ರತಿಬಿಂಬದ ಸ ಸತ್ಯತ್ವಕ್ಕೆ ಮೂಲ. ಬಿಂಬವೆಂದರೆ ಬ ಬ್ರಹ್ಮ; ನೇ. 
ಇದು ಗುಣಪೂರ್ಣ, ದೋಷ ದೂರ: ಜ್ಞೇಯ ಮತ್ತು ಗಮ್ಯ. ಈ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬ ಅಥವಾ ಪರತಂತ್ರವೆಂದು ಮನ 
ಗಾಣವುದೇ ಬಿಂಬನಾದ ಪರಮಾತ್ಮನನ್ನರಿಯುವುದು. ಅಂದರೆ ಈ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ದುಃಖವಾಗಲೀ ದೋಷವಾಗಲೀ ಇಲ್ಲ. 
ಈ ಪ್ರಪಂಚವು ಬ್ರಹ್ಮನ ಪೂರ್ಣತ್ವಕ್ಕೆ ದ್ಯೋತಕವಾಗಿದೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಹಯಗ ಆನಂದವೇ. ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದಾಗಿಯೇ ಈ 


ನಿಷ ವಸ್ತುಗಳು ನಮ್ಮ ಪ್ರೀತಿಗೆ ವಿಷಯಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಸತ್ಯವನ್ನು ಮನಗಾಣುವುದೇ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು 
ಪಡೆಯುವುದು. ಸು 


| 


೬. ಟೀ 


ಮೋಕಸಾಧನೆ 


ಗ 
ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಪಂಚಃ ಭೇದಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. (1) ಜೀವ ಮತ್ತು ಈಶನಿಗಿರುವ ಭೇದ. (2) ಜೀವ 


ಜೀವರಲ್ಲಿರುವ ಭೇದ. (3) ಜಡ ಮತ್ತು ಈಶನಲ್ಲಿರು ವ ಭೇದ. "4 ಜಡ ಮತ್ತು ಜೀವನಲಿರುವ ಭೇದ. (5) ಜಡ ಜಡರಲಿ ಲಿರುವ 
ಭೇದ. ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅಸಂಕೀರ್ಣವಾಗಿ ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂ2 0 


ಲ ಹ ಬುದೇ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಈ ಪಂಚಭೇದವನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ ವಾಕ್ಕವನ್ನು 
| ಬ್ರಹ್ಮ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಗು ಕಾರಣನೆಂದು ಸಾಧಿಸಿದ ಮೇಲೆ ಜಿಜಾ _ಸೆಯೇ ಅವನ ಸ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದು ಪ್ರ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿ 
ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಕ್ರಮವೇನೆಂಬುದನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯರ ಮತದಂತೆ ಕರ್ಮವು ಮೋಕ್ಷಸಾಧನವಲ್ಲ 
ಏಕೆಂದರೆ .ವಸ್ತುತಃ ಕತ್ಕ ವಲ್ಲದ ಜೀವನಲ್ಲಿ ಕತ್ಛ ೯ತ್ವ ಆರೋಪವು ಅದರ ಮೂಲ, ಸಾಮಾನ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಚ ಬುದ 
ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ವಿರೋಧಿಯಾಗಿ ಗಿ ತೋರುವುದು. ಜಿಜ್ಞಾ ಸವಿರೋಧಿಯಾದ ಧ್ಯಾನವೂ ಕೂಡ ಬುದಿ ಯನ್ನು ಬಂಧಿಸ ಸರ 
ಗ್ರ '್ರಹಪೀಡಿತವಾದ ವ ಮನಸ್ಸು ಮಾತ್ರ ಚೇತನ ನವನ್ನು ಈ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಆಕರ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಯ ಜಾಲ ಪ ಧರ ವಾದ 


೨೩೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಡು ಜೇರುಗಿ ಎನ್‌ 

ಎ. ಇ ೮ ಬತ ನ ಜ್‌ ವೈರಾಗ್ಯವೆಂದೂ ಕರೆಯಬಹುದು. ವೈರಾಗ್ಯವು ಜ್ಞ್ಞಾನಮೂಲ 

ಕ ಸ್ತ ಪ್ರಪಂಚವೂ ಅನಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಅಸಾರವೆಂದರಿಯುವುದೇ ವೆರಾಗ್ನದ 
ತಿರುಳು. ಈ ಬಗೆಯ ವೈರಾಗ್ಯದಿಂದ ವಿಷ್ಣುವಿನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ದೃಢವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಬಗೆಯಾಗಿ ಭಕ್ತಿ ವೈರಾಗೃವನ್ನು ಹೊದಿರುವ 
ಚೇತನನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ £ ಶ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಂಟಾಗುವುದು. ಈ ಬಗೆಯ ಜಿಜ್ಞಾಸಾಭಿ 
ರುಚಿಯೂ ಸಹ ಜೀವನ ಇಚ್ಛಾಧೀನವಲ್ಲ. ಜಜ್ಞಾಸದಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 'ತೋರಿಬಂದರೆ ಅದು ವಿಷ್ಣುವಿನ ಪ್ರಸಾದವೆಂದು ಆರಿಯ 
ಬೇಕು. ಶ್ರವಣ ಮನನ ನಿದಿಧ್ಯಾಸನಪೂರ್ವಕವಾದುದು ಜಿಜ್ಞಾಸೆ, ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಸ್ವಾಧ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ಪ್ರವಚನ ಎಂದು ಎರಡು 

ೂಪಗಳಲಿಿರುವುದು. ಪ ಶ್ರ ಷ ` 

ಹೆ ಜಟ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಉತ್ತಮ. ಇದು ವಿಷ್ಣುವಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಿಯವಾದುದು. ಇದೇ ೭ ಪ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ 


ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿ 


ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಮೊದಲು ಜ್ಞಾತವಾದ ಸತ್ಯವು ನಿರಂತರ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು 
ಅಪರೋಕ್ಸಾನುಭೂತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರವಚನ ಮಾಡಲು ಇದು ಅರ್ಹಕಾಲ. ಇದೇ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ. 
ಮ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಆಕರ್ಷಣೆಯು (ವಿಕಾರ) ಸರ್ವಥಾ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆಕರ್ಷಣೆಯು ಪ್ರಮಾದಮೂಲ. ಈ 
ಪ್ರಮಾದವೇ ಬಂಧಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ಬಂಧವು ಪ್ರಮಾದಾತ್ಮಕ - ಅಂದರೆ ಭ್ರಾಂತಿಯ ಕಾರ್ಯ; - ಕರ್ತೃವಲ್ಲದ 
ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಆರೋಪಿಸುವುದು ಅದರ ಸ್ವಭಾವ. ಆದರೆ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ತಾನು ಪರತಂತ್ರನೆಂದೂ 
ಎಷ್ಟು ವೇ ಸರ್ವಕರ್ತನೆಂದೂ ಜಿಜ್ಞಾಸಾಫಲವಾಗಿ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಅಂಥವನಿಗೆ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಅದ್ವಿತೀಯತ್ವವು 
ಅಂದರೆ ಸರ್ವೋತ್ತಮತ್ವವು ಅರಿವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮೋಹಶೋಕಾದಿಗಳಿಂದ ಅವನು ದೂರನಾಗುತ್ತಾನೆ. 

ಪ್ರವಚನದಿಂದ ಜೀವನು ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಶುದ್ಧನಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತಾನೆ. ಏಕೆಂದರೆ ತಾನು ಪರತಂತ್ರನೆಂಬ ಜ್ಞಾನವು 
ದೃಢವಾಗುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಈ ದಾರ್ಡ್ಯವು ಪರಮಾತ್ಮನ ಪ್ರಸಾದದ ಸೂಚಕ. ಈ ಪ್ರಸಾದದಿಂದ ಕಟ್ಟಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು 
ಮುಕ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಅವನು ಜ್ಞಾನಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ವಿಷ್ಣುವಿನೊಂದಿಗೆ ಸಾಯುಜ್ಯವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ವಿಷ್ಣು ನಾಶರಹಿತ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅಂಥ ಜೀವನು ನಾಶರಹಿತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ವಿಷ್ಣು ಅಂಥವನಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರೀತಿಗೆ ವಿಷಯವಾಗಿರು 
ತ್ತಾನೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಆಗ ಆತನು ವಿಷ್ಣುವಿನ ಆನಂದಮಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರಿಂದಾಗಿ ಅವನು 
ಆನಂದದಲ್ಲಿಯೇ ಲೀನನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಪರಮಾತ್ಮನ ಪ್ರಸಾದಮೂಲವಾದುದು. ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗೆ ಅನುಪಾತವಾಗಿ ಈ 
ಆನಂದವು ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುವುದೆಂಬುದು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲೂ ಸಹ ತಾರತಮ್ಯವನ್ನು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯು ಅನಂತ ಮಹತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಅನಂತರೂಪವಾದುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ 
ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ತಾರತಮ್ಯವಿರುವುದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ, ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಮುಕ್ತನಿಗೆ ಅದು ಆನಂದದಾಯಕವೇ. 

ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಪರತಂತ್ರನೆಂದು ಅರಿಯುವುದೇ ಜೀವನಿಗೆ ಮುಕ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುವುದು. ಇದು ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯಿಂದ 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಲಭಿಸುವ ಫಲ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಬ್ರಹ್ಮನ ಇಚ್ಛಾಧೀನವಾದುದು. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಅದು ಎಲ್ಲ ವಿಧದ ಆನಂದಕ್ಕೂ 
ಮೂಲ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಜೀವನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆ ಬ್ರಹ್ಮನ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದು 
ತ್ತಾನೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗಿದ್ದಾನೆಂದು ಅರ್ಥ. ಇದನ್ನೇ ಬ್ರಹ್ಮಸಂಪತ್ತಿ ಎನ್ನುವುದು. ಹೀಗೆ ಜೀವನು 
ಬ್ರಹ್ಮಸಂಪತ್ತಿಯ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಬಂಧ, ಸಾಧನೆ, ಮೋಕ್ಷ ಹಾಗೂ ಅದರ ಅಂಗಾಂಗಗಳೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮನ ಅಧೀನ ಎಂದು 
ಅನುಭವಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜಿಜ್ಞಾಸದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ವಿಷ್ಠು ಎಂದು ಹೇಳುವುದರ ತಾತ್ಸರ್ಯವೂ ಅಷ್ಟೆ. ಇದನ್ನು 
ಕುರಿತು ಸದಾ ಧ್ಯಾನಮಾಡುವುದೇ ಮುಕ್ತರ ಆನಂದ. 


ಉಪಸಂಹಾರ 


ವೇದಗಳು ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಂದ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಏಕೇಶ್ವರವಾದವನ್ನು ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರದಿಂದ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆಗೆ ಏರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಅವರದು ನಿಜಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮವಾದ. ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ - ಏಕೆ ವಿಶ್ವ 
ಸಂಸ್ಕೃತಿಗೆ ಅವರ ಕೊಡುಗೆ ಏನೆಂದರೆ - ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಎಂದರೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಕ ಸಾಧನೆ. ಶ್ರುತಿಯು ಕೇವಲ ಶಾಬ್ಬಪ್ರಮಾಣವಲ್ಲ, 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸೆಯೂ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಶ್ರೇಷ್ಠ ರೂಪವಾದುದು. ಜೀವನಲ್ಲಿ ಕರ್ತೃತ್ವಾ 
ರೋಪವೇ ಬಂಧಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ತಾನು ಪರತಂತ್ರನೆಂಬ ಅರಿವುಂಟಾದಾಗ ಮಾತ್ರ ನಿಜಕ್ಕೂ ಜೀವನು ಕರ್ತೃವಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಯು: 
ಕರ್ತೃತ್ವವಿದೆು. ಈ ಪ್ರಪಂಚದ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನೂ ಸಾರ್ಥಕ್ಯವನ್ನೂ ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಪರಮ 
ಪರಮ ಸತ್ಯವು ಗುಣಪೂರ್ಣ, ನಿರ್ದೋಷ, ಜ್ಞ ೀಯ, ಗಮ್ಯ ಮತ್ತು ಗುರು. ಈ ಎಲ್ಲ 


( 


ಸತ್ಯವನ್ನರಿಯುವ ಸರಿಯಾದ ಮಾರ್ಗ. 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ ೨೩೧ 


ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ ನಾರಾಯಣನೆಂದು ಆ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಈ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅರಿತಾಗ ಮಾತ್ರ ಆತ್ಮನಿಗೆ ಶಾಂತಿ ದೊರೆ 
ಯುವುದು. ಈ ತತ್ತ್ವವನ್ನರಿಯದಿರುವುದು ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಅಭೇದವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲು ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ 

ಶೋಕ ಮೋಹಕ್ಕೂ *ಾರಣವಾಗುವುದು. ಬ ಶ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾ ಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿರಂತರ ಅಭ್ಯಾಸದಿಂದ ಈ ಅನುಭವವನ್ನು ಹೊಂದಲು 
ಸಾಧ್ಯ. ಈ ಬಗೆಯಾಗಿ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಯಥಾರ್ಥವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಿ ಹಜಹಿಯ; ರಾಷ್ಟ್ರಿ ೀಯ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ ಪುನಾರಚನೆ 
ಯನ್ನು ಮಾಡುವುದೇ ಮಾನವರ ಉದ್ಭಾರಕ್ಕಿ ರುವ ಮಾರ್ಗವೆಂದು ಅವರು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾ ರೆ. ಹೀಗೆಂದು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ವಿಚಾರ 
ಬಂದರೂ ಸಾಕು ಅದರಿಂದ ಆನಂದ ಲೆಭಿಸುವುದೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆನಂದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಇಂತಹ ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು 
ರಚಿಸಿದ ಕಾರಣ ಅವರು ಆನಂದತೀರ್ಥರೆಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧರಾಗಿದ್ದಾ ರೆ. 


೧೮ 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ದಾಂತ 


ಬಾದರಾಯಣನ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ ಐವರು ಭಾಷ್ಯಕಾರರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನೂ ಮತ್ತು ಮುಖ್ಯವಾದ ಹಸ ಸಿದ್ಧಾ ತ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರ ಪ್ರಪ್ರಥಮ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪ್ರತಿಪಾದಕನೂ ಆದ ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಒಬ್ಬ ತೈಲಿಂಗಬ್ರಾಹ್ಮಣ 9.: ಆತನು ಕ್ರಿ.ಶ. 11ನೇ 
ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ ರಾಮಾನುಜರ ತರುವಾಯ ಬದುಕಿದ್ವನೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಂಬಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಖರ 
ವಾದ ಸಾಕ್ಷ್ಯವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಆತನು ಬ್ರಹ ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ವೇ (ದಾತ ಪಾರಿಜಾತ-ಸೌರಭ (ವೇದಾಂತವೆಂಬ ಸ್ವರ್ಗೀಯ 
ಸುಮ ಸುಗಂಧ) ವೆಂಬ ಚಿಕ್ಕ ಭಾಷ್ಯ ವೊಂದನ್ನು ಬರೆದನು. ಈ ಭಾಷ್ಯವು ಬಹಳ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಸರಳವಾದ ಭಾಷೆ ಯಲಿ ಬರೆಯ 

ಟ್ಟಿದೆ. ಅದರ ವೈಶಿಷ್ಟ ವೇನೆಂದರೆ: ಅದರ ಕರ್ತೃವು ಶಂಕರನೇ ಮುಂತಾದ ಇತರ ಬ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಭಾಷ್ಯ ಕಾರರ. ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಹ ಖಂಡಿಸಲು ಇರಾ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ: ಅಥವಾ ಆ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನೂ ಕೂಡ ಉಚಿತವಾದಗಳ 
ಮೂಲಕ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆತನ ಸಮೀಪ ಶಿಷ್ಯನಾದ ಶ್ರೀನಿವಾಸನ ವೇದಾಂತ ಕೌಸ್ತುಭವೆಂಬ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಸೂತ್ರದ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಭಾಷ್ಯವಿರದಿದ್ದರೆ ಆತನ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ವಾಚಕರಿಗೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತಿದ್ದುವು ಎಂಬುದು 
ಸಂದೇಹಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಬ್ರಹ್ಮ (ಕೃಷ್ಣ), ಜೀವ (ಜಿತ್‌) ಮತ್ತು ಭೌತವಸ್ತು(ಅಚಿತ್‌) ಎಂಬ ಮೂರು ನಿತ್ಯತತ್ತ್ವ 
(ತ್ರಿ-ತತ್ತ್ವ)ಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು ತಿಳಿಸುವ "ದಶಶ್ಲೋಕೀ' ಎಂಬ ಹತ್ತು ಪದ್ಯಗಳ ಗ್ರಂಥವೊಂದರ ಕರ್ತೃವೂ ಸಹ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಅದೂ ಕೂಡ ಭಾಷ್ಕಗಳಿಲ್ಲದೆ ಸರಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಇವುಗಳಲ್ಲದೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಇತರ ಅನೇಕ ಕೃತಿಗಳನ್ನು ಬರೆದನು. 
ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಈಗ ಇಲ್ಲ. 


ಬ್ರಹ್ಮ 


ಇದರ ವೇದಾಂತಿಗಳಂತೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನೂ ಕೂಡ “ಪರವಸ್ತು'ವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾನೆ; ಇದರ ವಾಚ್ಯಾರ್ಥ 
ಮಹದ್‌ ವಸ್ತು - ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ - ಎಂತಹ ಮೇರೆಯನ್ನೂ ಮೀರಿ - ಅಪ್ರತಿಹತವಾದ ಮಹತ್ತುಳ್ಳವನು: 
ನಿಂಬಾರ್ಕನಿಗೆ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮನು ಒಬ್ಬ ಆತಿ ಮ್ಮೀಯನಾದ ಭಗವಂತ; ಶಂಕರನ ವ್ಯಕ್ತಸ್ವ ಸ್ವರೂಪವಿಲ್ಲದ “ಪರತತ್ತ 5 ಎಲ್ಲ. ಆತನನ್ನು ನಿಂಬಾರ್ಕನು 
ಕೃಷ್ಣ' ಅಥವಾ "ಹರಿ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾನೆ. ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಮಧ್ವರಂತಹ ಇತರ ವೇದಾ3ತಿಗಳಿಗೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ನಾರಾಯಣ 
ಅಥವಾ ವಿಷ್ಣುವಾದರೆ, ವಲ್ಲಭನಿಗಿರುವಂತೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನಿಗೆ ಆತನು ರಾಧಾಸಮೇತನಾದ ಗೋಪಾಲಕೃಷ್ಣ. 
ಬ್ರಹ್ಮನು ನಿತ್ಯ, ಸ್ವತಂತ್ರ, ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕ, ಸರ್ವಶಕ್ತ ಮತ್ತು ಸರ್ವಜ್ಞ. ಆತನು ಬ್ರಹ್ಮಾ! ಂಡಕ್ಕೆಲ್ಲ ಏಕೈಕ ಕಾರಣ, ಆದರೆ 
(ಸ್ವ ತಃ)ಕಾರಣಾತೀತ. ಜೀವಿಗಳ ಮತ್ತು ಜಾ ಕ್ರಷಂಚವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸುವವನು, ಪೋಷಿಸುವವನು 1 ನಾಶಪೂಸು ುವವನು 
ಅವನೊಬ್ಬ ನೇ. ಹೀಗೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ಜಗತ್ತಿನ ಉಪ್ಪಾದಾನ ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣಗಳೆರಡೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಉಪಾದಾನ 
ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಮಣ್ಣಿನ ಜಾಡಿಯೊಂದಕ್ಕೆ ಮಣ್ಣಿನ ಮುದ್ದೆ ಉಪಾದಾನ 
ಕಾರಣ ಮತ್ತು ತನ್ನ ಸಲಕರಣೆಗಳೊಡನಿರುವ ಕುಂಬಾರನು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ. ಆದರೆ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ ಗ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಎರಡೂ ಒಂದೇ 
ಆಗಿವೆ: ಅಂದರೆ ವಿಶ್ವವ್ಯಾ ಪಕವಸ್ತುವಾದ ಪರಬ್ರಹ್ಮನೊಬ್ಬನೇ. ವಿಶ್ವಾತ್ಮನು ಅನೇಕನಾಗಲಿಚ್ಚಿಸಿ ಜಗತ್ತಿನ "ರೂಪಕ್ಕೆ ತನ್ನನ್ನು 
ತಾನು ಪರಿವರ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆಂದು ಶ್ರುತಿಯು (ಛಾ.ಉ. 1] 2-3) ಹೇಳುತ್ತ ದೆ. ಹೀಗೆ ತನ್ನ ನ್ನ್ನ ತಾನು ಜಗತ್ತಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ "ಆತನು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ ಮತ್ತು ತಾನಾಗಿ ತನ್ನನ್ನು ಈ ರೀತಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಆತನು ಜಗತ್ತಿನ ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣ. ಮೂಲ ಜಡವಸ್ತುವಾದ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸಕಲ ಭೌತಿಕವಸ್ತುಗಳ ಕಾರಣವೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ 
ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಕಂಡೂ ಕೂಡ, ಯಾವ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನ 'ಮತ್ತು ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರು 
ಗಳೆರಡೂ ಸಹ ಆಗಿದ್ದಾನೆಂಬುದನ್ನು ನಿಂಬಾರ್ಕನೇ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವಿವರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. “ವೇದಾಂತಮಂಜೂಷಾ' ಎಂಬ ತನ್ನ ಪ್ರಸಿದ್ಧ 
ರುಷೆ ಪೋತ್ತಮನಿಂದ ಇದು ವಿಶದವಾಗಿ ವಿವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟಿಯೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ತನ್ನ ಸೂಕ್ಷ್ಮಶಕ್ತಿ ಹ 


ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಪು ಟ್ಟಿದ. ಅಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ಗಳನ್ನು ಸ್ಟೂಲರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುವುದು ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನ ಉಪಾದಾನಕಾರಣನೆಂದು 
ಧಿ ಸ್‌ 


೩೩ 
ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಸ 


ಆತನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಂದರೆ ಚೇತನಾಚೇತನಮಯವಾದ ವಿಶ್ವವೆಲ್ಲವೂ ಪ್ರಳಯಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆತನಲ್ಲಿಗೆ ಪುನರಾಗಮಿಸಿ 
ಆತನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಈ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು. ಚ ನ 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮೂಲವಸ್ತುವಾದ ಈ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಸಮಸ್ತ ಭೌತಿ 
ಪ್ರಪಂಚದ ವಿಕಾಸವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಈಗ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಅಜಡವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಜಡತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ ಅಥವಾ ಅಚಿತ್‌ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲೊಂದನ್ನಾಗಿ ಪಡೆದಿರುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ವೇದಾಂತ-ಶಕ್ತಿವಾದದ ನಿಜವಾದ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ನಾವು ಗ್ರಹಿಸಿದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಯಾವ ಅಸಂಬದ್ಧತೆಯಾಗಲೀ ಅಸಂಗತವಾದದ್ದಾ ಗಲೀ ಇಲ್ಲ. ಹ 

ಬ್ರಹ್ಮನ ಅಗಣಿತ ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್ತುಗಳು ಸೇರಿವೆ. ಇಂತಹ ಒಂದು ಶಕ್ತಿ ತನ್ನನ್ನು ಧಾರಣ ಮಾಡಿರುವ 
ವಸ್ತುವಿನ ನಿಜಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಕುಂದು ತರಲಾರದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ: ಬೆಂಕಿಗೆ ಹೊಗೆಯನ್ನು ಉತ್ಪತ್ತಿ ಮಾಡುವ ಶಕ್ತಿಯಿದೆ; 
ಆದರೆ ತಾನು ಮಾತ್ರ ಹೊಗೆಯಲ್ಲ. ಇದೇ ರೀತಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಜಡಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯಿದೆ; ಆದರೆ ತಾನು ಮಾತ್ರ 
ಜಡನಲ್ಲ. ಇದರ ಮೇಲೆ, ಶಕ್ತಿಯೊಂದು ಆ ವಸ್ತುವನ್ನೇ ದೂಷಿತವಾದದ್ದನ್ನಾಗಿ ಅಥವಾ ಮಾರ್ಪಟ್ಟದ್ದನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರಳಯಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಾಗಮಿಸುವ ಜಡಪ್ರಪಂಚವು ಆತನನ್ನು ಅಪರಿಪೂರ್ಣನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಬಿಡುವು 
ದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ತನ್ನ ಭೌತಿಕವಾದ, ಅಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹಿಂದಿರುಗದೆ ಕೇವಲ ಆತನ ನೈಸರ್ಗಿಕವಾದ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಶಕ್ತಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮತ್ತೆ, ಜಗತ್‌ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಬೇರೆ ಯಾವ ಬಾಹ್ಯ ನಿಯೋಜಕನೂ ಇಲ್ಲದೆ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ವಿಶ್ವದ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಪರಿವರ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ವಿಶ್ವದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಪುರುಷೋತ್ತಮನು ವಿವರಿಸಿರುವ 
ಪ್ರಕಾರ ಈ ರೀತಿ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮಾರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೆಂದರೆ ಆತನು ತನ್ನಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಚಿತ್‌-ಶಕ್ತಿರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಲೀನವಾಗಿದ್ದ ಜೀವಾತ್ಮಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಕರ್ಮದೊಡನೆ ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು ತಕ್ಕ ಸಾಧನಗಳೊಡನೆ ಸಂಘಟಿಸುವುದೇ 
ಆಗಿದೆ. ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಆತನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಪೂರ್ವಕರ್ಮಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಅನುಲ್ಲಂಘ 
ನೀಯವಾದ ನ್ಯಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಭಾಗ್ಯವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಈ ಈ ಬ್ರಹ್ಮಾಕಾರವಾದಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ; 
ಮತ್ತು ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ವೇದಾಂತದಲ್ಲೇ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಲೀಲಾವಾದವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡದ್ವೇ ಆದರೆ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಅತಿ ಕ್ಲಿಷ್ಟ ಸಮಸ್ಯೆಯಾದ “ಸೃಷ್ಟಿಯು ಏತಕ್ಕಾಗಿ ಅಥವಾ ಅದರ ಉದ್ದೇಶ 
ವಾದರೂ ಏನು?' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿರತಕ್ಕ ಅನೇಕ ಪರಿಹಾರಗಳಲ್ಲಿ ಇದು ಬಹಳ ಪ್ರಶಸ್ತವಾದುದು. 

ಬ್ರಹ್ಮನು ಜಗತ್ತಿನ ಕರ್ತೃ, ಪಾತೃ ಮತ್ತು ಪ್ರಹರ್ತೃ. ಆದರೆ ಆತನ್ನು ಕುಂಬಾರನು ಗಡಿಗೆಗಿರುವಂತೆ ಬಾಹ್ಯಕರ್ತ್ವವಲ್ಲ. 
ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ ಅದರ ಉಪಾದಾನಕಾರಣನೂ ಆಗಿ, ಗಡಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಮಣ್ಣಿರುವಂತೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಭೂತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ 
ಅನಂತವಸ್ತುವಾದ ಆತನ್ನು ಒಂದು ವಿಶ್ವಮಾತ್ರದಲ್ಲಿ ಪರಿಕ್ಷಯ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಆತನು ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕನಾಗಿಯೂ ವಿಶ್ವಾತೀತ 
ಇಸ ನೆ. ಈ ರೀತಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ಅತೀತನೂ ವ್ಯಾಪಕನೂ ಎರಡೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ; ಆದ್ರರಿಂದಲೇ ಜಗತ್ತಿನ ಅಂತರಾತ್ಮನೂ ಸತ್ವವೂ 
ಆಗಿದ್ದಾನೆ. 


ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕಡೆ, ಬ್ರಹ್ಮನು ಮಹತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮಹತ್ತೂ, ಜೀವಾತ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಅತ್ಯುಚ್ಚನೂ, ಜಗತ್ತಿನ ಕರ್ತೃವೂ, ನಿಯಂತೃವೂ 


ಲ್ರ 
ಅದರ ಪ್ರಭುವೂ, ಈಶನೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ, ಆತನು ಅನಂತ ಸೌಂದರ್ಯದ, ಆನಂದದ ಮತ್ತು ಮಾರ್ದ 
ನ ತಾ ಮತ್ತು ಜೀವಾತ್ಮದೊಡನೆ ಆತನದು ಮಧುರವೂ, ನಿಕಟವೂ ಮತ್ತು ಆತ್ಮೀಯವೂ ಆದ ಸಂಬಂಧ. 
ವಸ್ತುತಃ ಆತನು ಭಕ್ತರಲ್ಲಿ ಅನುಕಂಪಶೀಲ ಮತ್ತು ಅರ್ಹರಾದವರಿಗೆ ತನ್ನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿ ಕೊಟ್ಟು ಮೋಕ 
ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಅವರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ ಭೂಮಿಯ ಮೇಲೆ ಆತನು ಅವತರಿಸುತ್ತಾನೆ. ದ ತ 
ಕ ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಎರಡು ಅವಸ್ಥಾ ವಿಶೇಷಗಳು: ಸಾರ್ವಭೌಮತ್ವ ಮತ್ತು ಮಧುರತೆ. ಆತನು ಸರ್ವಶಕ್ತ. ಅದರೂ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ದಯಾಮಯ; ಸರ್ವಾತೀತ ಆದರೂ ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿ; ಸರ್ವವ್ನಾಪಕ ಆದರೂ ಮಾನವಹ ದಯನಿವಾಸಿ; 
ನಿಷ್ಠುರ ನ್ಯಾಯಮೂರ್ತಿ ಆದರೂ ಕರುಣಾಪೂರ್ಣ ಮಿತ್ರ. ರೇ 
ಈ ಇಟಟ ಬ್ರಹ್ಮನು ವಸ್ತುತಃ ಸಗುಣ. ಆತನು ಅಗಣಿತ ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳ ಅಧಿಷ್ಠಾನ. ನಾವು ನೋಡಿರುವಂತೆ 
ಬರ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಎರಡು ವಿಧ: ಸಾರ್ವಭೌಮತ್ವ, ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವ, ಸರ್ವಶಕ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಸರ್ವವಾ ಪಕತ್ಸ ಒಂದು ಕಡೆ. 
ಅನಂತ ಸೌಂದರ್ಯ, ಆನಂದ, ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ಪಾವನತ್ತ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ. ಅಂತು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ॥ ಹ ನು ಗು 

ವರ್ಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ಇದರ ಅರ್ಥ: ಜಗತ್ತಿನಲಿ ಕುಡುಬರು ಹಟ 1 ಸೀ | 
ಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ: ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಅಮಂಗಳ ಗುಣಗಳಿಂದ ಆತ ನಿರ್ಮುಕ್ತನೆಂದು ಮಾತ್ರ 
ಎಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಪರಿನಿಷ್ಠಿತವಾಗಿರಲೇಬೇಕೆಂದಮೇಲೆ, ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕನಾದ ಆತನು ಅಮಂಗಳಕರವಾದ ಭೌತಿಕ ಗುಣಗಳ ಲ 
ತಪ್ಪಿಸುವುದಾದರೂ ಹೇಗೆ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ ಪ್ರಳಯಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತು ತನ್ನ ನಿಜಸಿ ಪ್ರಾ 
ಕೇವಲ ಶಕ್ತಿರೂಪದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ ಹ ಬಟ ಐ (ಜ| 
ಕ್ರೈ ಆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ದೆ. ಆದರೆ ಸೃಷ್ಟಿಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಆಮೇಲಿನ 'ಸಿತಿ'ಯ (ಉಾಡುವಿತನ್ದು 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜನ್ನು ತನ್ನೆಲ್ಲ ಆ ಇಂದ್ರ ಕೆ ಒಂ ಬ ದಲ್ಲಿ ಕ ಖೀಲಿನ ಸ್ಥಿ ತಿ'ಯ (ಇರುವಿಕೆಯ) 
ಲ್ಲ ಸ್ವ ತಯೂಡನೆ ಅದೇ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕನಾದ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ, ನೈಸರ್ಗಿಕ 


೨೩೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ವಾಗಿಯೇ ಒಂದು ಭಾಗ ಮಾತ್ರವಾಗಿ, ಒಂದು ಮೂಲವಸು ಪ ಅಥವಾ 'ಗುಣ'ವಾಗಿ ಉಳಿಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಬ್ರಹ್ಮನು ತನ್ನ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗುಣಗಳ ಜೊತೆ ಜೊತೆಗೇ ಜಗತ್ತಿ ನ ಈ ಅಗಣಿತ ದುಷ್ಪ ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಹೊಂದಿರಲೇಜಿಕಾಗು 
ತ್ತದೆ. ವಸ್ತು ತಃ 'ಏನೆಲ್ಲ ಇದೆಯೋ ಅದೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮ - ಆದ್ದರಿಂದ ಸದ್ಕು ಣಗಳೂ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯೂ ಇರುವಂತೆ 
ದುರ್ಗುಣಗಳೂ ಅಪೂರ್ಣತೆಗಳೂ ಕೂಡ ಆತನಲ್ಲಿ ಇರಲೇಬೇಕು. ಸರ್ವಶೋಜನನಾದ ಭಗವಂತ ಮತ್ತು ಅಲಕ್ಷಿಸಲಾಗದ 
ಜಗತ್ತಿನ ಸಂಕಷ್ಟಗಳು ಇವುಗಳಿಗಿರುವ ಸಂಬಂಧದ ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಮೂಲಸಮಸಿೆ ಭಯನ್ನು ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಿಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸರ್ವವ್ಕಾ ಪಕತ್ವ ಮತ್ತು ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಕ್ಷೆ ಕ್ಲೇಶಗಳ ಬಂದ ಇವುಗಳ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ನಿಜವಾದ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ನಾವು ಅರಿತುಕೊಂಡರೆ ಇದು ಅಂತಹ ಅಡ್ಡಿಯನ್ನೇನೂ ಒಡು ವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಕುಚಿತವೂ ಭಾಗಶಃ ವೂ ಆದ ದೃಷ್ಟಿ 
ಕೋಕಕ್ಕೆ ಯಾವುವು ಭಾಗಗಳಾಗಿಯೋ ಪಾಂಚಭೌತಿಕವಾಗಿಯೋ ಇವೆಯೋ ಅವುಗಳು ಪರಿಪೂರ್ಣ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಕ್ಕೆ ಹಾಗಲ್ಲ. 
ಅದು ಹೀಗೆ: ಸಂಕುಚಿತ ಮಾನವದೃಷ್ಠಿ ಕೋನಕ್ಕೆ ಕ್ಲೇಶಗಳು ಕ್ಲೇಶಗಳೇ. ಆದರೆ ಪರಾತ್ಬರ ವಸ್ತುವಿನ ಸರ್ವವ್ಯಾ ಘವಾದಿ ಏಕ 
ತತ್ತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಕ್ಕೆ ಹಾಗೆಂದೂ. ಅಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಸಂಕಷ್ಟಗಳು ಆನುಷಂಗಿಕವಾದುವು; ಮಿಥೈ ಯಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳು 
ನಿತ್ಯ ನತ್ಯ ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲ. ವೈಷ್ಣವ ವೇದಾಂತಿಗಳು ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರ್ಗುಣತ್ವ ವನ್ನು (ಅಂತೂ ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತಿ ಗಳು ಮಾಡುವ 
ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ "ವಿರೋಧಾರ್ಥದಲ್ಲ ಬಾರಿಬಾರಿಗೂ ಪುನರುಚ್ಚರಿಸು ವುದು ಭಾಗಗಳ ಓಟ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸಂಪೂರ್ಣ 
ತೆಯು ಪೂರ್ಣದಲ್ಲಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳು ವುದನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ೦ದು ನಮ್ಮ ಭಾವನೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕ ಆದರೂ 
ನಿರ್ಗುಣ; ಅಥವಾ ಸಾಧಾರಣ ಭೌತಿಕವೂ ಅನುಚಿತವೂ ಮತ್ತು ಅಮಂಗಳಕರವೂ ಆದ ಗುಣಗಳಿಂದ ನಿರ್ಮುಕ್ತ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಭೌತಿಕ ಕ್ಲೇಶಗಳು ಆತನಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸತ್ತ ಇವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಅದೇನು? ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವಭಾವ 
ಜಸ; ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ವುದು ಕೇವಲ ಕ್ಲೇತೆ ಮಾತ » ಓಳ್ಳೆ ಯದೂ ಕೂಡ ಅಲ್ಲವೇನು? ಎಂದೆಲ್ಲ ಕೇಳಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ: 

ಕ್ಲೇಶವು ಸಾಪೇಕ್ಷಿ ಸ ಸತ್ಯ ವಾದರೆ, ಶುಭವಾದರೋ ನಿರಪೆ ೇಕ್ಷ ನಿತ್ಯಸತ್ಯ, ಆದುದರಿಂದ “ಪರವಸ್ತು'ವಿನಲ್ಲಿ ಕರಗಿಹೊ ಗುತ್ತ 
ಅಶುಭ ಮಾತ್ರ; ಶೇಾದಾ ಸ್ಥಾಯಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 


ಕು ಚಿತ್‌: ಜೀವ 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಮತದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆತ್ಮವು ವಸ್ತುತಃ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪಿ; ಆದುದರಿಂದ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ಅಭೌತಿಕ(ಅಜಡ)ವಾದುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಭೌತಿಕವಾದ ಮತ್ತು ಅಚೇತನವಾದ ಶರೀರ, ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಪಂಚ 
ಪ್ರಾಣಗಳು, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ ಇವೆಲ್ಲವುಗಳಿಗಿಂತ ಇದು ಭಿನ್ನವೆಂಬುದನ್ನು ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಹನ್ನೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು (ಐದು ಬಾಹ್ಯ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಐದು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಅಂತರಿಂದ್ರಿಯವಾದ 
ಮನಸ್ಸು) ಮತ್ತು ಪಂಚಪ್ರಾಣಗಳು ಸಾಧನಗಳು ಮಾತ್ರ. ಚೇತನಾತ್ಮಕವೂ ಅಜಡವೂ ಆದ ಜೀವವು ನೋಡುವುದು, ನಡೆಯು 
ವುದು ಮತ್ತು ಅನುಭವಪಡುವುದು ಇವುಗಳ ಮೂಲಕ; ಇವುಗಳನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದೂ ಅದೇ. 
ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಜೀವವು ಕೇವಲ ಅರಿವು, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಜ್ಞಾತೃತ್ವ 
ಶಕ್ತಿಯೇ ಧರ್ಮವಾಗಿ (ಜ್ಞಾತೃತ್ವ-ಧರ್ಮ- -ವತ್‌) ಉಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ. ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅದು ಸತ್ವತಃ ಜ್ಞಾನವೂ 
ಹೌದು ಮತ್ತು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನವು ಇದ ಗುಣವೂ ಹೌದು, ಇದು ಬಹುತೇಕ ಸ್ವಯಂ ವಿರೋಧಿಯಾಗಿ ಭಾಸವಾಗುತ್ತದೆ: "ಹೇಗೆ 
ತಾನೇ ಒಂದೇ ವಸ್ತು ವು ಅಂದರೆ ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಚೆ ಚೈತನ್ಯವು ಅದೇ ಆತ್ಮದ ಸತ್ತ ವಷ ಗುಣವೂ ಆಗಬಲ್ಲು ದು? ಆದರೆ ಜ್ಞಾನವು 
ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಜೀವರ ಸತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಗುಣ ಎರಡೂ ಹೌದೆಂಬ "ಧೃಷ್ಟವ್‌ ವೇದಾಂತಿಗಳ ಈ ಆಗ್ರಹವು ನಿಜವಾಗಿ ನ 
ಶೂನ್ಯವಾದದ್ದಾಗಲೀ ಸ್ವಯಂ "ವಿರೋಧಿಯಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ. ಈ ಎರಡು ವಿಕಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದೂ ಒಂದೊಂದು ಸಮಸ್ಯೆ 
ನ್ನೊ ಡು ವುದರಿಂದ ಎರಡನ್ನೂ ಏ ಲ್ಲಿಯೇ ಸತ್ಯ ವೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತ ದೆ. ಹೇಗೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನ ವು ಜೀವದ ಸ 
ಮಾತ್ರವಾಗಿದ್ದರೆ, ಅದರ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಅಥ ಅರಿವಿಗೆ ಮತ್ತೇನೂ ಅವಶ್ಯ ಕವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಆಗ ಭಾಸ“ ಕ ಅಸ್ತಿತ್ವಕಾಲವಷ್ಟ ಶ್ರ 
ರಲ್ಲೂ ಅರಿಯಬೇಕಾದ್ದನ್ನು "ಶ್ರಾರಂಭದಿಂದಲೇ ಅರಿತಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ; ಆಮೇಲೆ ಅದರ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಒಂದು ಹೊಸ 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಂ ಯಾಗಲೀ , ತಿರೋಭಾವವಾಗಲೀ, ಆಧಿಕ್ಕ ವಾಗಲೀ, ನ್ಯೂನತೆಯಾಗಲೀ ಆಗಕೂಡದು. ಆದರೆ ಭನ ಅಯಥಾರ್ಥ 
ಅಾನುದುದು ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಮೊದಲು ನಮಗೆ ಒಂದು ವಿಷಯ ಗೊತ್ತಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಆಮೇಲೆ ನಮಗೆ ಹ 
ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ; ಮೊದಲು ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ನಾವು ನೋಡಿರುವುದಿಲ್ಲ, ಆಮೇಲೆ ನಮಗೆ ಅದು ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ; 
ಇದೇ ರೀತಿ ನಮಗೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಅರಿವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ; ಆಮೇಲೆ ಆ ಅರಿವು 5 ಹೊರಟುಹೋಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ; ನಾವು 


ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ, ಆಮೇಲೆ ಆ ಕಾಣ್ಕೆ ನಿಂತುಹೋಗಿ ಬಿಡುತ್ತದೆ; ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನವೂ ಕೂಡ ಹೆಚ್ಚು ತ್ತದೆ, ಇಲ್ಲವೇ 


ರಿ ಹಃ 5 ದ್ಹಾಗುತ್ತದೆ ಇಲ್ಲವೇ 
ಕಮ್ಮಿ! ಯಾಗುತ್ತದೆ; ನಮ್ಮ ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನವು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದದ್ದು ಅಥವಾ ಹಚ್ಚು ನಿಖರವಾದ 


ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎಲ್ಲವೂ ಅನು ಭವದ ಸತ್ಯಾಂಶಗಳು; ಇವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲವೆನ್ನುವಂತಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಇನ 
ಜೀವದ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಆಗತಕ್ಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಅನಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಆಧಿಕ್ಕ ಮತ್ತು. ನ್ಯೂ ನತೆ "ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಮಜಾಯಿಸಿಕೊಡಲ 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾಂತ ದ 


ಮತ್ತೇನೋ ಒಂದರ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಸಿದ್ಧ ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನಿಷ್ಕಿ ಎಯವಾಗಿ 
ಜೀವವು ಸತ್ವದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪವಾಗಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಅಧಿಕವಾಗಿ, ಸಕ್ರಿಯವಾಗಿ ಪ್ರಜ್ಞಾಶೀಲ ಜ್ಞಾತೃವಾಗಿದೆ; ಅಂದರೆ 
ಸಂದರ್ಭಾನುಸಾರವಾಗಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಅಥವಾ ತಿರೋಧಾನ ಹೊಂದುವ, ಅಧಿಕ 
ವಾಗುವ ಅಥವಾ ಕಮ್ಮಿಯಾಗುವ ಜ್ಞಾತೃತ್ವಗುಣವನ್ನು ಅದು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾದರೆ, ಮೇಲೆ ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ. 
ನದ ಆಧಿಕ ಮತ್ತು ಕ್ಷತಿ, ಜ್ಞಾತೃತ್ವ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾತೃತ್ವ ಮತ್ತು ಇವುಗಳ ಸತ್ಯಾಂಶವನ್ನು ಚೆನ್ನಾಗಿ ಸಮಜಾಯಿಷಿ 
ಕೊಡುವ ಜ್ಞಾತೃತ್ವವನ್ನು ಜೀವದ ಗುಣವೆಂದೇ ಪರಿಗಣಿಸದೆ, ಅದು ಸತ್ತ್ವದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪ ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಆಗ್ರಹ 
ವಾದರೂ ಏಕೆ ಎಂದಿಲ್ಲಿ ಕೇಳಬಹುದು. ಇದೂ ಕೂಡ ಮತ್ತೊಂದು ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಚೈತನ್ಯ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನವು ಜೀವನ ಗುಣ ಮಾತ್ರವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟು ಅದರ ಸತ್ವವೂ ಆಗದೆ ಹೋಗಿಬಿಟ್ಟಿರೆ, ವಸ್ತುವಿಗೂ 
ಮತ್ತು ಅದರ ಗುಣಕ್ಕೂ ಯಾವಾಗಲೂ ಒಂದು ಭೇದವಿರುವುದರಿಂದ, ಜೀವವು ನಿಜವಾಗಿ ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ತನ್ನ ಧರ್ಮವಾಗಿ 
ಹೊಂದದೆ, ಜೀವಕ್ಕೂ ಭೌತಿಕವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಭಿನ್ನತೆಯು, ತಾನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇರುವಂತೆ, ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಸತ್ವಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗದೆ, ಕೇವಲ ಗುಣಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಜೀವವು ಸತ್ವದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪಿ 
ಯಲ್ಲ ಅಂದರೆ ಅದು ಅಚೇತನಾತ್ಮಕವಾದ ಒಂದು ಭೌತಿಕವಸ್ತುವೆಂದೂ ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾತೃತ್ವ ಗುಣಮಾತ್ರವಿದೆಯೆದೂ 
ವಾದಿಸುವುದು ಅಸಾಧುವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಜೀವಾತ್ಮವು ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃ ಎರಡೂ ಹೌದು; ಅಥವಾ ಬೇರೆ 
ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ, ಜ್ಞಾನವು ಜೀವದ ಜೀವದ ಸತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಗುಣ ಎರಡೂ ಹೌದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಜ್ಞಾನವು ಜೀವಾತ್ಮದ ಸತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಗುಣ ಎರಡೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಯಾವಾಗಲೂ, ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷ 
ದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಚೈತನ್ಯಮಯ ಜ್ಞ್ಯಾತೃವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದಾದ ಮೋಕ್ಟಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಅದು "ಸರ್ವಜ್ಞ.ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಜೀವಾತ್ಮವು ಜ್ಞಾತೃವಾದುದರಿಂದ ಸಕ್ರಿಯಕರ್ತೃವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಶ್ರೌತವಿಧಿಗಳೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಜೀವಾತ್ಮವು ಕರ್ತೃವೆಂಬ 
ಪೂರ್ವಗ್ರಹಿಕೆಯಿದೆ. ಇದರ ಮೇಲೆ, ಜೀವಾತ್ಮವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ ಶರೀರ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಇದೂ ಕೂಡ ಜೀವಾತ್ಮವು ಸಕ್ರಿಯ ಕರ್ತೃವೆಂಬುದನ್ನು ಸಿದ್ಧಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವಾತ್ಮವು ಬಂಧನಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿಲ್ಲದೆ ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆ 
ಯಲ್ಲೂ ಸಹ ಕರ್ತೃವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆಗ ಅದರ ಸಕಲ ಅಭೀಷ್ಟಗಳನ್ನು ಸಿದ್ಧಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತೂ ಸ್ವೇಚ್ಛಾಗಮನಶಕ್ತಿ 
ಇವುಗಳು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಜೀವಾತ್ಮವು ಭೋಕ್ತೃವೂ ಕೂಡ. ಮೇಲಿನದಕ್ಕೆ ಇದು ಅಗತ್ಯವಾದ ಹಾಗೂ ತರ್ಕಬದ್ಧವಾದ ಅನುಸಿದ್ಧಾಂತ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಜೀವಾತ್ಮವು ಕರ್ತೃವಾಗಿದ್ದರೆ - ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದಾಗಿದ್ದರೆ - ಆ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವು ಒಳ್ಳೆಯದಾಗಿರಲಿ. ಇಲ್ಲವೇ 
ಕೆಟ್ಟದ್ದಾಗಿರಲಿ ಅದನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಭೋಕ್ತ ೨ವೂ ಆಗಿರಲೇಬೇಕು. ಜೀವವು ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬದ್ದಾವಸ್ದೆ ಯಲ್ಲಿರದೆ ಸಕಲ 
ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಬಿಡಿಸಿಕೊಂಡು ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿರುವಾಗಲೂ ಕೂಡ ಭೋಕ್ತ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಮುಕ್ತಾತ್ಮವು ಬದ್ದಾತ್ಮ 
ದಂತೆ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನನುಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಆ ಭೋಗವು ಪುನರ್ಜನ್ಮಗಳಿಗೆ ಹಾದಿ ಮಾಡಿಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಅಮಿತಾನಂದದಲ್ಲಿ ಪಾಲುಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ ಅದರ ಭೋಗವಡಗಿದೆ. ಜ್‌ ಡಿ 
ಇಷ್ಟಾದರೂ ಜೀವಾತ್ಮವು ಸ್ವತಂತ್ರ ವಸ್ತುವಲ್ಲ; ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ, ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ, ಕರ್ತೃತ್ವ ಮತ್ತು ಭೋಕ್ತೃತ್ವ 
ಟು ಭಗವಂತನನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಬೇಕು. ಜೀವವು ಮುಕ್ತವಾದಾಗಲೂ ಕೂಡ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರ್ದೇಶನಕ್ಕೊಳ 
ಪಟ್ಟಿರುತ್ತದೆ. ಜಃ 
1 ಹೀಗೆ ಜೀವಾತ್ಮವು, ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪ, ಜ್ಞಾತೃ, ಕರ್ತೃ, ಭೋಕ್ತೃ, ಭಗವದವಲಂಬಿ ಮತ್ತು 
ಶಾಸ್ತ ಸ ಸ ಕಣ್ಣ ಪಂದ ಕ್ಕ ರಂಧ ಗಳಿಂದಲೂ ಕೂಡ ಶರೀರದಿಂದ ಹೊರಹೊಗುವುದೆಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯ 
ಜ್ಞಾತೃತ್ವಗುಣವ್ರೆ ಸರ್ವದೇಹವ್ನಾಪಿ ಆಸಾ ಶೆ ಜೀವಾತ್ಮವು ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ಅಣುಗಾತ್ರವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದರ 
ಸ್ಟ ಬ ಟಕ ಶೌಷ್ಟ್ಯಾಖ್ಯ ಆದುದರಿಂದಲೇ, ಮೂಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ಕಿರುದೀವಿಗೆಯೊಂದು ತನ್ನ ವ್ಕಾಪಕ ಕಿರಣಗಳಿಂದ 
ಪೀಣೆಯೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಬೆಳಗಿಸಿಬಿಡುವಂತೆ ಜೀವವು ಶರೀರದ ನಾನಾ ಅವಸ್ಟಾಂತರಗಳನ್ನೂ ಅನುಭವಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಪಡೆ 
030ರಲ್ಲಿ ನಿಭಾರ್ಕಷ್ಯು ಂಡಿನಂತೂಸುಕ್ತಪ್ತವಾಗಿ ಅತ್ತ ಸರ್ಜಫ್ಯಾಚ ರ್ಟ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಪಡ 
ಸಾರಾ ಫಲ] ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ, ಆತ್ಮದ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕತ್ತವಾದವನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಹೆಣಗುತಾನೆ 
ಈ ವಾದವು ಜೀವನಿಗೆ ನಿತ್ಯಜ್ಞತ್ವವನ್ನೋ ಇಲ್ಲವೇ "ನಿತ -ಅಜ್ಞತ್ತ ವನ್ನೊ ಉಂಟುಮಾಡಿಕೆ ಯಾ ಕ ತ್ತಾನೆ. 
00 0933 ಸಕಗಾನಕವುದು ಚಾಶಪ್ಪು ಜಸತ ಸ ತ ರದು ಆತನ ಕೊರ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತದೆ; ಅಥವಾ ಒಂದು ವೇಳ ಜೇಗ್ಸೊ ಲವೂ ಸರ್ವವಸ್ತುಗಳ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಳುಹಿಸಲು ಹೊರಗಡೆ ಮತ್ತೇನೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಜಟಾ ಸಕ್ಕತ ಡೆಳುಡು: ಶೋಭ 
ಮುಂದೆ ಜೀವಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ, ನಿಂಬಾರ್ಕನ ರೀತ್ಯಾ ಅನಂತ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಜೀವಾತ್ಮಗಳಿವೆ. ಅನಂತ 


ಹ ಸಂಖ್ಯೆಯ ಈ ; 
ಜೀವಾತ್ಮಗಳನ್ನೂ ಒಂದರೊಡನೊಂದನ್ನಾಗಲೀ ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನಾಗಲೀ ಸಮಾನವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಇ ಗುತ್ತ ರ್ಕ ಪ 


೨೩೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕಡೆಗೆ ಆತ್ಮಗಳ ವೈವಿಧ್ಯ. ವಿಶಾಲ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಆತ ಮಗಳು ಎರಡು ಬಗೆ: ಬದ್ಧಾತ ಮೈಗಳು ಮತ್ತು 
ಮುಕ್ತಾತ್ಮಗಳು. "ಮೊದಲನೆಯವು ಭೌತಿಕಶರೀರಸ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ ಮತ್ತು. ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಕರ್ಮಾನುಸಾರ. ಜನ್ಮ ಮತ್ತು 


ಪುನಜ ನನ ಗಳಿಗೆ ತುತ್ತಾಗುತ್ತವೆ. ಕಡೆಯವು ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಸಕಲ ಸಂಬಂಧರ 
ಕ ಹಿತವಾಗಿದ 
ಮುಕ್ತ ವಾಗಿರುತ್ತ ವೆ. ಸಂಬಂಧ ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿ ತ್ವ ದಿಂದ 


ಈಗ ನಾವು ಬದ್ಧಾತ್ಮದ ನಾನಾ ಅವಸ್ಥೆ ಸೈಗಳನ್ನು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಬಹುದು. ಇಂತಹ ಒಂದು ಆತ ಒವು ಜಾಗ್ರತ್‌. 
ಪ ಸುಷುಪ್ತಿ, ಮೂರ್ಛುನ ಮತ್ತು ಮರಣ ನಿಂಬ ಐದು ಅವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಮೇಲೆ ಪರಿಶೀಲಿ 

ಗಿದೆ. ಆಗ ಜೀವವು ಜ್ಞಾತಾ, ಕರ್ತಾ ಮತ್ತು ಭೋಕ್ತಾ ಸ್ವಪ್ನ ದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಸುಷುಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕೂಡಾ ಆದು ಭಗವಂತನಿಂದ 
ಜು ಟ್ಟ ಅನೇಕ ಕನಸಿನ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತಾ, ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾ, ಜ್ಞಾ ತೃವಾಗಿಯೂ, 'ಭೋಕ್ತ ೨ವಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಜಾ ಸ್ವಪ್ನರಹಿತ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಭೋಗಗಳು ಹೆಚ್ಚು: ಕಡಿಮೆ ಅವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ 
ಜೀವವು ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಭೋಕ್ತ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮೂರ್ಜಯು ನಿದ್ರೆ ಅಥವಾ ಮರಣ ಯಾವುದೂ ಆಗಿರದೆ ಅವೆರಡರ 
ಮಧ್ಯ ಸ್ಥಿತಿ, ಹಂಡಮದಾಗಿ ಮರಣಾವಸೆ .- ಇದರಲ್ಲೂ ಎರಡು ಬಗೆ: ಪುನರ್ಜ ೯ನ್ಮದ ಹಾದಿಯೊಂದು, ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷದ ಹಾದಿ 
ಹಾ ಥ್‌ 


ಆತ್ಮದ ಹಣೆಯ ಬರಹಗಳಾದ ಸ್ವರ್ಗ, ನರಕ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷ ಇವುಗಳನ್ನೂ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ನಾವಿಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಿಸಬಹುದು. 
ವಿಶಾಲದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಕರ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಿಗಳು ಎಂದು ಎರಡು ಬಗೆ. ಮೊದಲಿನವುಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ 
ಸತ್ಯರ್ಮಿಗಳು ಮತ್ತು ಪಾಪಿಗಳು ಎಂದು ಎರಡು ಬಗೆ. ಈ ಮೂರು ಬಗೆಯ ಜೀವಾತ್ಮಗಳು (ಸತ್ಯರ್ಮಿ, ಪಾಪಿ, ಮತ್ತು 
ಜ್ಞಾನಿ) ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಫಲಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ವಿಧಿಗಳಿಗೆ ಪಕ್ಕಾಗುತ್ತವೆ. ಅದು ಹೀಗೆ: ಜ್ಞಾನಿ 
ಗಳಾದ ಆತ್ಮಗಳು ದೇವಯಾನ(ದೇವತೆಗಳ ಮಾರ್ಗ)ದ ಮೂಲಕ ಹಿಂದಕ್ಕೆಂದೂ ಬಾರದ ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತವೆ. 
ಸತ್ಕರ್ಮಿಗಳು ಪಿತೃಯಾನ (ಸತ್ತವರ ಮಾರ್ಗ)ದಲ್ಲಿ ಚಂದ್ರಲೋಕ(ಸ್ವರ್ಗಲೋಕ)ಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಇವು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ 
ಸಾರಂ ಮನುಷ [ರು, ಬೆಕ್ಕುಗಳು, ನಾಯಿಗಳು ಮುಂತಾದ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಗೆ ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತವೆ. 
ಪಾಪಿಜೀವಿಗಳು ಕ್ರಿಮಿಗಳು, ಬಸವನಹುಳುಗಳು ಮುಂತಾದ ಅಧಮಜೀವಿಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಮರಳಿ ಮಣ್ಣಿಗೆ ಬರಬೇಕಾದ “ಮೂರ 
ನೆಯ ಸ್ಥಳಕ್ಕೆ” ಹೋಗುತ್ತವೆ. 


ತ್ತೆ ಬ 


ಅಚಿತ್‌: ಅಚೇತನ 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಪ್ರಕಾರ ಅಚಿತ್‌ ಮೂರು ವಿಧವಾಗಿದೆ: ಪ್ರಾಕೃತ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಉಂಟಾದುದು, 
ಅಪ್ರಾಕೃತ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಉಂಟಾಗದಿದ್ದುದು, ಮತ್ತು ಕಾಲ. 
ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಭಾವನೆ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಪ್ರಕೃತಿಯಂತೆಯೇ. ಒಂದೇ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಕಾ ಸವೇನೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಆಶ್ರಿತವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತು ಆತನ ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೊಳಪಟ್ಟಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಪ್ರಕೃ ತಿಯಂತೆ ಸ್ವತಂತ್ರವೂ 
ಸ್ವಯಂಪೂರ್ಣವೂ ಅಲ್ಲ. 
ಅಪ್ರಾಕೃತ ಮತ್ತು ಕಾಲ ಎಂಬಿವುಗಳು ಖಚಿತವಾಗಿ ಏನು ಎಂಬುದನ್ನು ನಿಂಬಾರ್ಕನೇ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ರಘ ಷೋತ್ತಮನ ವೇದಾಂತರತ್ನಮಂಜೂಷಾದಲ್ಲಿ ಇವುಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ ನಮಗೆ ಬಹು ಒಳ್ಳೆಯ ವಿವರಣೆ ಸಿಗುತ್ತದೆ. 
ಯು ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚದ ತಿರುಳಾಗಿರುವಂತೆ ಅಪ್ರಾಕೃತವು ಸ್ವರ್ಗೀಯ ವಸ್ತುಗಳ ಆಭರಣಗಳ ಮತ್ತು ಇತರ ಭೋಗ 
ಗಳಂತೆಯೇ ಭಗವಂತನ ವ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಾತ್ಮರುಗಳ ಲೋಕದ ತಿರುಳೆಂದು ಆತನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕಾಲವು ಅನಂತವೂ, 
ತವಾ ್ಯಪಕವೂ ಮತ್ತು ಅಖಿಲ ವಿಶ್ವದ ಅಸ್ತಿ ತ್ವ ದ ಮೂಲತತ್ತ್ವ್ವವೂ ಆಗಿದೆ. ಅದು ಸರ್ವವಸ್ತುಗಳ ವಿಧಾಯಕವೂ, ನಿಯಂತೃವೂ 
ಆಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಗವಂತನ "ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೊಳಪಟ್ಟಿ ದೆ. 


4೬ 


ಕೃ 


ಕ 


ಹ್ಮ, ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ -- ಇವುಗಳ ಸಂಬಂಧ 


ಹೀಗೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ರೀತ್ಯಾ ಸಮಾನವಾದ ಮತ್ತು ಸತ್ಯವಾದ ನಿತ್ಯತತ್ತ ಎಗಳು ಮೂರಿವೆ: ಬ್ರಹ್ಮ , ಚಿತ್‌ (ಚೇತನಾತ್ಮಕ 
ವಾದುದು) ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ (ಅಚೇತನಾತ್ಮ ಕವಾದುದು.) ಬ್ರಹ್ಮನು ನಿಯಂತ್ರ: “ತ್‌ (ಭೋಕ್ತ,) ಭೋಗಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳೆದ್ದು 
ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ (ಭೋಗ್ಯವಸ ಸ್ತು) ಭೋಗಿಸಲ್ಪಡುವ ವಸ್ತು ಈ ಮೂರು ವಿತ್ಯಸತ್ಯ ಗಳಿಗೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವಾದರೂ ಏನು 
ಎಂಬುದೇ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಪ್ರಥಮತಃ ಒಂದು ಕಡೆ ಬ್ರಹ ನಿಗೂ: ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಇವುಗಳಿಗೂ ನಿಜವಾದ 


ತ್‌ ಲ 
ಭಿನ್ನತೆಯೊಂದಿದೆ. ಹೇಗೆಂದರೆ: ಬ್ರಹ್ಮನು ಕಾರಣ, ಜೀವ ಒಂದು ಕಾರ್ಯ, ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಖಂಡ, ಜೀವವು ಒಂದು ಖಂಡ; 


೨೩೭ 
ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾಂತ 


ಬ್ರಹ್ಮನು ಉಪಾಸ್ಕ ವಸ್ತು; ಜೀವನು ಉಪಾಸಕ; ಬ್ರಹ್ಮನು ಜ್ಞೇಯ ವಸ್ತು; ಜೀವವು ಜ್ಞಾ ತೃ ಬ್ರಹ್ಮನು ು ಸಿದ್ದಿ ಾತವಗಜ))' 
ವಸ್ತು, ಜೀವ ಸಾಧಕ ಮತ್ತು ಕಾರಣಕ್ಕೂ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೂ ಅಖಂಡಕ್ಕೂ ಖಂಡಕ್ಕೂ, ಉ [ವಸ್ತು ವಿಗೂ ಉಪಾಸಕನಿ 
ಜ್ಞೇಯಕ್ಕೂ ಜ್ಞಾ ತೃವಿಗೂ, ಸಾಧ್ಯವಸ್ತು ವಿಗೂ ಸಧಕನು ಭೋಗವೊಂದು ಜತ ಹಂತ. ಇರುತ್ತದೆ. ಇನ್ನು, ಬ್ರಹ್ಮನು 
ಆತಂಕ ನಿಯಂತ್ಸ್‌ ಮತ್ತು ಜೀವದ ಹೃದಯಾಂತರಾಳ ನಿವಾಸಿ, ನಿಯಂತೃವೂ ನಿಯಂತ್ರಿತ ವಸ್ತುವೂ, ನಿವಾಸಿಯೂ ನಿವಾಸ 
ಸ್ನಾನವೂ, ಅವಶ್ಯ ವಾಗಿ 2 ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರುತ್ತವೆ. ಇದರ ಮೇಲೆ ಬ್ರಹ್ಮ: ನು ಸರ್ವಜ್ಞನೂ, ಸರ್ವವ್ಯಾ ಪಕನೂ, ಸರ್ವಶಕ್ತನೂ, 
ಆದದ್ದು, ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ, ಧಾರಣ ಮಾಡುವ, ಮತ್ತು, ನಾಶಪಡಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಜೀವವಾದರೋ 
ಅತ್ಯ ತ ಚಿಕ್ಕದು ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದೇ ಮುಂತಾದ ಶಕ್ತಿಗಳು ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಜೊತೆಗೆ ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮಾಧೀನ. 
ಇತರ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ] ನನ್ನು ಹೋಲುವ ಮುಕ್ತಾತ್ಮವೂ ಕೂಡ "ಕಡೆಯ ಎರಡು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನ 
ವಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಅದು (ಅಣುಗಾತ್ರವಿರುವುದರಿಂದ) ಸ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯೂ ಅಲ್ಲ. (ಸೃಷ್ಟಿ ಶಕ್ತಿ ಯೇ ಮುಂತಾದುವುಗಳಲ್ಲದುದರಿಂದ 
ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನೇ ಆಶ್ರ ಶ್ರಯಿಸಿರುವುದರಿಂದ). ಸರ್ವಶಕ್ತವೂ ಅಲ್ಲ. 

ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಅಧಿಕವಾದ ಮೂಲ ಭೇದಗಳಿವೆ. ಬ್ರಹ ಮು ಕಾರಣ, ವಿಶ್ವವು ಆತನ ಕಾರ್ಯ; ಆತನು 
ಅಖಂಡ, ಅದು ಒಂದು. ಖಂಡ; ಆತನು ಚಿತ್‌ಸ್ವರೂಪ, ಅಜಡ, ಅಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ನಿತ್ಯಪಾವನ. ಜಗತ್ತಾ ದರೋ ಇದಕ್ಕೆ ತೀರಾ 
ವಿರುದ್ಧ. ಆದ್ದರಿಂದ ಎರಡೂ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿರಲೇಬೇಕು. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಕಡೆ ಬ್ರಹ್ಮ ನಿಗೂ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ವ ಮತ್ತು 
ಜಡ “ಸ್ತು 'ಎಿಗೂ ನಿತ್ಯವೂ, ಅನಿವಾರ್ಯವೂ ಮತ್ತು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೂ ಆದ (ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಭೇದ) ನಭೇದವೊಂದಿದೆ. 
ಆದರೂ, ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ಮತ್ತು ಮಿಕ್ಕೆರಡು ನಿತ್ಕತತ್ತ್ವಗಳಿಗೂ 'ಜೇದವು ಸತ್ಯವಾಗಿರುವಂತೆಯೇ ಅವುಗಳಿಗಿರುವ ಅಭೇದವೂ 
ಕಮ್ಮಿ ಸತ್ಯವೇನಲ್ಲ. ಜೀವಾತ್ಮಗಳೂ "ಮತ್ತು ಜಗತ್ತೂ ಬ್ರಹ್ಮನ ಕಾರ್ಯಗಳು, ಆದುದರಿಂದ ಮೇಲೆ ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ ಅವು 
ಆತನಿಂದ "ನ್ನ ವಾದುವುಗಳು; ಆದರೆ ಅದೇ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ ಯತ್ಮಿಂಚಿತ್ತೂ ಕಮ್ಮಿಯಿಲ್ಲದಂತೆ ಅವುಗಳು ಆತನಿಗಿಂತ ಅಭಿನ್ನ 
ವಾದವುಗಳು. ವಸ್ತುಸ್ಥಿ ತಿಯೇನೆಂದರೆ ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯ, ಆಂತ ಮತ್ತು ಖಂಡ ಇವುಗಳು ಕೇವಲ ಭಿನ್ನವೂ ಅಲ್ಲ, 
ಕೇವಲ ಅಭಿನ್ನವೂ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಭಿನ್ನ ಮತ್ತು ಅಭಿನ್ನ ಎರಡೂ ಆಗಿವೆ. ಸತ್ವ್ವತಃ, ಕಾರಣದೊಡನೆ ಹೋಲಿಕೆಯಿರುವಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ, ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣವೇ ಆಗಿದೆ. ಅದರೂ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ತನ್ನವೇ ಆದ ರೂಪ, ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪಾರ(ಧರ್ಮ) 
ಇರವ ಅಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದುದು. ಕಾರ್ಯವಾದ ಮಣ್ಣಿನ ಗಡಿಗೆಯು ಅದರ ಕಾರಣವಾದ ಮಣ್ಣಿಗಿಂತ 
ಭಿನ್ನ ವಾದುದಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಆದ್ಯಂತ ಹಾಗಿ ಅದು ಮಣ್ಣಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅದು ರೂಪದಲ್ಲಿ ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು 
ವ್ಯಾಪಾರದಲ್ಲಿ ತಂ ಕೇವಲ ಒಂದು ಮಣ್ಣ ಮುದ್ದೆಗಿಂತ ॥ ಭಿನ್ನವಾದುದು. ಅಖಂಡಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಖಂಡಕ್ಕೂ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧದಲ್ಲೂ ಇದೇ ಸತ್ಯ. ಅಖಂಡವು ಖಂಡದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ - ಅಷ್ಟುಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಖಂಡವು ಅಖಂಡಕ್ಕೆ ಸಮಾನ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಆದರೂ ಅಖಂ ಭಾ ಖಂಡ (ಭಾಗುಕ್ಕಿ ತ ಅತೀತವಾಗಡ ೫ ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಭಾಗವು ಪೂರ್ಣಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. 
ಆದುದರಿಂದ ಒಂದು ಕಡೆ ಬ್ರಹ್ಮ, ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳು ಮತ್ತು ಜಡಜ ಗತ್ತು ಇವುಗಳಿಗಿರುವ ಸಂಬಂಧವು 


ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಭೇದ- ಕತ ಬಾಡುವ ಆದುದರಿಂದ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವಾದವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಭೇದಾಭೇದವಾದವೆಂದು 
ಕರೆಯಲ್ಪ ಟ್ಟಿದೆ. 


ಮೋಕ್ಷ ಅಥವಾ ಮುಕ್ತಿ 


ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ಭಗವಂತನೊಡನೆ ನಮ್ಮ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಸಮಾನತೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು. ಬದ್ಧಾತ ವು 
ಭಗವಂತನ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿಕೊಂಡಾಗ ಅದು ಆತನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ; “ದೇ 
ಜನ್ಮ ಮತ್ತು ಪುನರ್ಜನ್ಮಗಳ ಚಿತ್ರ ದಿಂದ ಮತ್ತು ತತ್ಪ ರಿಣಾಮವಾದ ಅನಂತ ಕ್ಷೇಶಯುಕ್ತ ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವದಿಂದ "ಬಿಡುಗಡೆ. 

ಆದರೆ ಇಂತಹ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ಫವಿಕೆಯು (ತತ್‌ಭಾವಾಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮ-ಸ್ಹ ಔ_ರೂಪ-ಲಾಭ) 
ಮೋಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಅಂಶ ಮಾತ್ರ. ಇಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯ ವಾದ ಮತ್ತೊ ದು ಅಂಶವೇನೆಂದರೆ ತನ್ನ ನಿಜವಾದ ಮತ್ತು ಮೂಲ 
ಭೂತವಾದ ಸ್ವಭಾವ(ಆತ್ಮ-ಸ್ವ ಕ್ವರೂಪ-ಲಾಭ)ವನ್ನು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ೫ ತ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ಜೀವಾತ ಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದವು 
ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೂ “ನಿತ್ಯವೂ ಆದುದರಿಂದ - ಜೀವವು ಬದ್ಧಾವಸ್ಥೆ ಸ್ವೈಯಲ್ಲಿ ಇರುವಾಗಲೇ ಅಲ್ಲದೆ ಮುಕ್ತಾವ ಸ್ಮೆಯಲ್ಲಿ ಲಿಯಾ 
ಕೂಡ - ಸದಾಕಾಲವೂ ಪಟ್ಟುಹಿಡಿದು ನೀ ಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮುಕ್ತಾತ ವೂ ಕೂಡ, ಬದ್ಧಾತ ದಂತೆ, ಭಗವಂತನಿಗಿಂತ ೭ ಭಿನ್ನ 
ಮತ್ತು ಅಭಿನ್ನ ಎರಡೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ಭಗವಂತನಿಗೂ ಮತ್ತು ಜೀವಾತ್ರ ಒಕ್ಕೂ ಯಾವ ಒಂದು 


ಏಕತೆಯೆಂದಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಜೀವಾತ ಒದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯದ ಯಾ ವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ನಿರ್ವಾಣ (ಶೂನ್ಯ )ಸ್ತಿ ಸತಿಯೆಂದಾಗಲಿ ಅರ್ಥವಾಗ ದೀಲ. 
ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾಗಿ, ಅದರ ನಿಜಸ ಒ್ವರೂಪದ ಚಳವಾ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ದ ಪೂರ್ಣ ಪುಷ್ಟಿಯೆಂದರ್ಥವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಅಂದರೆ ಅದರ ನಿಜ ಜಸ್ವರೂಪ 
ಅಥವಾ ತ್ತ ಎವಾದ ಚೈತನ್ಯ 'ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನದ ಮತ್ತು” ಪಾಪದಿಂದ ವಿಮುಕ್ತಿ(ಛಾಂ.ಉ. 17111. 1-5) ಮತ್ತು ಇಂತಹ ಇತ ಕ 
ನಿಜವಾದ ಗುಡಿಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂಬುದು ಇದರ ಅರ್ಥ. ಬದ್ಧಾವಸ್ಥೆ ಸಯಲ್ಲಿರುವಾಗ, ಜೀವಾತ್ಮವು ಪಜರ 


೨೩೮ 

ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ ತ್ರಿ 
ವೊಂದರ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವಾಗ, ಗಡಿಗೆಯೊಳಗಿರುವ ದೀಪವೊಂದರ ಕಿರಣಗಳಂತೆ, ಅದರ ನಿಜಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳು 
ಗುಪ್ತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆಗ ಸಂಪೂರ್ಣ ಜಾ ್ಲ್ಲನಸ್ವ ರೂಪ ಮತ್ತು ಸರ್ವಜ್ಞ ಸನಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಆಜ್ಞ ತೆ, ಭ್ರಾಂತಿಯಂತಹು 
ಗಳಿಗೆ ಪಕ್ಕಾಗಿ, ಪಾಪಗಳಿಂದ ಈವಸಕ್ತ ಕ್ವವಾಗಿರುವುದರ ಬದಲು ಸಕಲ ವಿಧವಾದ ನ್ಯೂನತೆ ಮತ್ತು ಅಶುದ್ಧ ತೆಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತ 


ವಾಗಿ ತ್‌ ಮೃತ್ಕು ಮತ್ತು ರ್ಜನ್ಮಗಳಿಗೆ ಅಧೀನವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೂ ಮೊಕ್ಟಾ ವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಅದು ಜಡವಸ್ತುವಿನಿಂದ 
ನಿತ್ಯಮುಕ್ತ ವಾಗಿರುವಾಗ ಸ ಮೂಲ ವೈಭವಗಳಿಂದ ಅದರ ಸಸ ೂಪವು ಪ್ರದ್ವ ಲಿಸುತ್ತದೆ. 
ಬ್ರಹ ಸ್ವರೂಪ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಯೆಂದರೆ, ಮೇಲೆ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ, ಹ ಎಂದಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮಸಮಾನ 


ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂದರ್ಥ. ಸದೃಶತೆ ಎಂದರೆ ಪರಿಪೂರ್ಣ ೪ ಎಂಡ ದ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಭಿನ್ನತೆಯೂ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಭಿನ್ನತೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಸಮಾನತೆ ಎಂದರ್ಥ. ೭ ಶ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ಮುಕ್ತಾತ್ಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಮಾನತೆ ಅಥವಾ ಅಭೇದವು ಈ ಮುಂದಿನ ಅಂಶಗಳ 
ಲ್ಲಡಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಮುಕ್ತಾತ ಓವುಮೇಲೆ ಹೇ ಜಾತೆ ಭಗವಂತನ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಅದು, ಭಗವಂತನಂತೆ, ಶುದ್ಧ ಚೈತನ್ಯ, ಆನಂದ ಮತ್ತು ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಸತ್ವವುಳ್ಳ ದಾಗಿರುತ್ತದೆ. (ಸಜ್ಜಿ 
ದಾನಂದಸ್ತ ಸ್ವರೂಪ). ಇನ್ನು ಗುಣಗಳಲ್ಲೂ ಕೂಡ, ಭಗವತನಾತೆ, ಅದು ಪಾಪಾತೀತವೂ, ಅಜರವೂ, ಅಮರವೂ, ಕ್ಲೇಶ 
ರಹಿತವೂ ಹಸಿವೆ ಬಾಯಾರಿಕೆಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತವೂ, ತನ್ನೆಲ್ಲ ಅಭೀಪ್ಸೆಗಳು ಮತ್ತು ಅಧ್ಯವಸಾಯಗಳನ್ನು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಲ್ಲಿ 
ದಕ್ಷವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ಆನಂದ ಮತ್ತು ಭೋಗಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಪಾಲುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ: ಅದು ಸ್ಟ ತಂತ್ರ, ಭಗವಂತನನ್ನು 
ಬಿಟ್ಟು ಮತ್ತಾರಿಗೂ ಪರತಂತ್ರವಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ, ಭಗವಂತನಿಗೂ ಮುಕ್ತಾತ ಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದವು ಪ್ರ ಮುಂದಿನ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಡಗಿದೆ: 
ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಮುಕ್ತಾತ ವು ಅಣುಗಾತ್ರವಾದುದು ಅಥವಾ ಅತ್ಯಂತ ಕಿರಿದಾದುದು, ಬ್ರಹ್ಮನಾದರೋ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ. 
ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಜಗತ್ತನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ, ಪೋಷಿಸುವ ಮತ್ತು ನಾಶಪಡಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಇದೆ; ಮುಕ್ತಾತ್ಮಕ್ಕೆ 
ಇದು ಇಲ್ಲ. ಮೂರನೆಯದಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನು ಸರ್ವತುತ್ರ ಸ್ವತಂತ್ರ; ಮುಕ್ತಾತ್ಮವು ಮತ್ತಾರಿಗೂ ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಬ್ರಹ್ಮ ನಿಗೆ 
ಅಧೀನವಾಗಿರುತ್ತ ದೆ. ಈ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಮುಕ್ತಾತ್ಮವು ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಸಮಾನವಾದುದು. 

ಹೀಗೆ, ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾ ಜು ಮೋಕ್ಷವೆಂಬುದು ಪರಮೋತ್ತ ತೃಷ್ಟ ಆತ್ಮವಿಕಾಸದ ಯಥಾರ್ಥಾವಸ್ಥೆ - ಅನಂತ 
ಜ್ಞಾನದ ಮತ್ತು ಆನಂದದ ಅವಸ್ಥೆ; ಅದು ಕೇವಲ (ನೈಯಾಯಿಕರು ಹೇಳುವಂತ) ಚೈತನ್ಯವಿಲ್ಲದ ಒಂದು ಶೂನ್ಯಾ ವಸ್ಥೆಯಲ್ಲ, 
ಅಥವಾ (ಸಾಂಖ್ಯರು ಹೇಳುವಂತ)" ಆನಂದವಿಲ್ಲದ, ಕ್ಲೆ ಲತ ಒಂದು ಅವಸ್ಟೆ ನ ಅಲ್ಲ. ಭೌತಿಕ ಶರೀರ ಧಾರಣ” ಮಾಡಿ 
ಈ ಭೌತಿಕ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಈಗಲೇ, ಇಲ್ಲಿಯೋ ಜೀವನ್ಮು ಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿಂಬಾರ್ಕನಂತೂ ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. 
ಹೇಳಿಕೇಳಿ, ಜೀವಾತ್ಮದ ಮೂಲ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಗುಣಗಳು ತಮ್ಮ ಮೇಲೆ. ಪರಿಣಾಮ ಬೀರುವ ಶರೀರವಿರುವ ಪರ್ಯಂತ 
ಆಚ್ಛಾದಿತವೂ, ಕುಂಠಿತವೂ ಆಗದೆ ಉಳಿಯಲಾರವು ಎಂಬುದನ್ನು ಆತನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಆತ್ಮದ ಪರಮೋತೃ ಷ್ಟ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಅದು ಭೌತಿಕ ಶರೀರಧಾರಣೆ ಮಾಡಿರುವ ತನಕವೂ ಯಾವ ವಿಧದಿಂದಲೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. : ಏಕೆಂದರೆ, ಆಗ ಅದು ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದ ತಿಳಿದುಕೊಂಡು, ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳ 
ಮೂಲಕ ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಈ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಶಕ್ತಿಯು ಮಿತಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದರಿಂದ ಅಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಸ್ವತಃ ಜೀವಾತ್ಮ ದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಗಳು ಮಿತಗೊಳಿಸಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಭರಣಾನಂತರವೇ; ಆತ್ಮವು ಭೌತಿಕ 
ಶರೀರದ ಮತ್ತು ಭೌತಿಕಪ್ರ ಪಂಚದ ಸಕಲ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಹರಿದೊಗೆದ ಮೇಲೆಯೇ ಅದರ ನಿಜಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು 
ಗುಣಗಳು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳೆ ಲು ಸಾಧ್ಯ. ಹೀಗೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನು 5 ಎದೇಹಮುಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಮರಣಾನಂತರ ಮೋಕ್ಷವಾದವನ್ನು 


ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾನೆ. 


ನೀತಿ: ಸಾಧನಗಳು 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಪ್ರಕಾರ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಕರ್ಮ, ಜ್ಞಾನ, ಉಪಾಸನೆ ಅಥವಾ ಧ್ಯಾನ, ಪ್ರಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಾರ್ಪಣೆ 
ಮತ್ತು ಗುರೂಪಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ್ರ ಗುರುವಿನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ ಎಂಬ ಐದು ಸಾಧನಗಳಿವೆ. 

]. ಕರ್ಮವು, ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, "ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಾಧನವಲ್ಲ. ಶ್ರೌತವಿಧಿಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ, ನಿಷ್ಕಾಮ 
ಅಥವಾ ಸ್ತಾ ೫ರ್ಥರಹಿತ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಮಾಡಿದಾಗ ಅದು ಹು ನ್ನು ಶುದ್ಧಿ ಗೊಳಿಸಿ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ದಾರಿಯಾದ ಜ್ಞಾ ನೋದಯಕ್ಕೆ 
ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 

2. ನಿತ್ಯಸತ್ಯದ ಅಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಆತ್ಮದ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಮೋಕ್ಷ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಸ ಸಾಧ್ಯ. ಜ್ಞಾನವು 
ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಸಹಕಾರಿ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಎ ಮೇಲೆ ಸೂಚಿಸಿರುವಂತೆ, ಕರ್ಮವು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅಂತಿಮ ಜ್ಗಾ ಪ್ಲನೋದಯಕ್ಕೆ "ಹದ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಥಮವಾಗಿ, ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನ ಆಶ್ರಮಧರ್ಮಾನುಸಾರವಾಗಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು ಸ್ವಾರ್ಥ 
ಲಾಭ (ಸಕಾಮ) ಅಲ್ಲದೆ, ಪರಿಪೂರ್ಣ ನಿಷ್ಕಾಮ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಸರಿಯಾಗಿ ಮಾಡುವುದು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಪಾವನ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನೋದಯವನ್ನು ತಿ ತೀವ್ರಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷವನ್ನು 'ಬಯಸುವವನಿಗೆ ಯಜ್ಞಗಳ 


೨೩೯ 
ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾ ತ 
ವೂ ಕೂಡ ಅವಶ್ಯ ಕರ್ತವ್ಯವಾಗಿದೆ. ಇದರ ಮೇಲೆ ಮುಮುಕ್ಬ್ಚುವು ಆಳವಾದ 


ಬಾಹ್ಮ ಕರ್ಮವಲ್ಲದೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಆಂತರಿಕ ನಿಗ್ರಹ 
ಸ ನ ಕಸಕವ। ತ ರಪರತೆ ಮತ್ತು ಮೌನ ಈ ಅಂಶಗಳನ್ನೂ ಕೂಡ ಪಡೆ 


ಪಾಂಡಿತ್ಯ, ಮಗುವಿನಂತಹ ಸರಳತೆ, ಅನಾಡಂಬರ, ಗಾಢವಾದ ವಿಚಾ 


ದಿರಬೇಕು. ` ಹ 
3, ಉಪಾಸನೆ ಅಥವಾ ಧ್ಯಾನವು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯ ಸಾಧನ. ವಿಶಾಲ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 


ಉಪಾಸನೆ ಮೂರು ವಿಧವಾಗಿದೆ: ಯಾವುವೆಂದರೆ (1) ಆತ್ಮನೇ ಬ್ರಹ್ಮನೆಂಬ ಅಂದರೆ ಚೈತನ್ಯದ ಆಂತರಿಕ ಯಾ ಎಂಬ 
ಭಾವನೆಯ ಉಪಾಸನೆ. (2) ಅಚೇತನದ ಆಂತರಿಕ ನಿಯಂತೃ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮೊೋಪಾಸನೆ. ಸು ಮತ್ತು 
ಅಚೇತನಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನನಾದವನು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮೋಪಾಸನೆ. ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ ಉಪಾಸನೆ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿ 
ಒಂದೇ. ಆದರೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಯು "ಉಪಾಸನೆ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಪಂ ೯ಯಪದವು; ಆದರೆ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಗಾಢ ಪ್ರೇಮ ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. 

4, ಪ್ರಪತ್ತಿಯನ್ನು ಕೂಡ ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೊಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಾಧನವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಆತ್ಮಾರ್ಪಣೆ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಪರಿತ್ಯಾಗ ಎಂಬುದು ಇದರರ್ಥ. ಈ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುವವನು ತನ್ನ 
ಸಂಕುಚಿತ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪರಿತ್ಯಜಿಸಿ, ಸರ್ವ ವಿಧದಲ್ಲೂ ಆತನನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸದೇಕು. ಆಗ ಸಾಕ್ಟಾತ್‌ ಭಗವಂತನೇ ಆತನನ್ನು 
ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೂ ಅನಂತ ಆನಂದಕ್ಕೂ ಒಯ್ಯುವನು. ಆದರೆ ಇಂತಹ ಆತ್ಮಸಮರ್ಪಣೆಯೆಂದರೆ ಭಕ್ತನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿಷ್ಕರ್ಮಿ 
ಯಾಗಿರಬೇಕೆಂದು ಅರ್ಥ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ತಪ್ಪಾದೀತು; ಏಕೆಂದರೆ ಆತನು ಭಗವಂತನಿಗೆ ಪ್ರಿಯವಾದುದನ್ನು ಮಾಡಲೂ 
ಮತ್ತು ಅಪ್ರಿಯವಾದುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಲೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಮಾತ್ರ ಆತನು ಭಗವತ್‌ಕೃಪೆಗೊಳಗಾಗಿ ಆತನ 
ಸಹಾಯ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಪ್ರಪತ್ತಿಯು ಆರು ಅಂಶಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ; ಯಾವುವೆಂದರೆ: ಸರ್ವಭೂತಾನುಕಂಪ, 
ಅನಸೂಯೆ, ಭಗವದ್ರಕ್ಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಶ್ರದ್ಧೆ, ಭಗವಂತನು ರಕ್ಷಕನೆಂಬ ಪರಿಗ್ರಹ. ದೈನ್ಯತೆ ಮತ್ತು ಭಗವತ್‌ ಪ್ರಪತ್ತಿ. ಹೀಗೆ ಭಗವತ್‌ 
ಪ್ರೇಮವೆಂದರೆ ಯತ್ಶಿಂಚಿತ್ತೂ ಕಮ್ಮಿಯಿಲ್ಲದೆ ಮಾನವಪ್ರೇಮ; ಆತನಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಾರ್ಪಣವೆಂದರೆ ಸನ್ಮಾರ್ಗಾನುಸರಣೆಯಲ್ಲಿ 
ಅವಿರತ ಪ್ರಯತ್ನ. 

5... ನೇರವಾಗಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುರುವಿನಲ್ಲಿ ಗುರೂಪಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಾರ್ಪಣೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು 
ವುದೂ ಬೇರೆಯ ಒಂದು ಸಾಧನವೆಂದು ನಿಂಬಾರ್ಕನಿಂದ ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಗುರುವು ಭಕ್ತನನ್ನು ಭಗವಂತನಡಿಗೆ ಕರೆ 
ದೊಯ್ಯುವನು ಮತ್ತು ಹಾಲೂಡಿಸುವ ತಾಯಿಯೊಬ್ಬಳು ಖಾಯಿಲೆಬಿದ್ದ ಮಗುವಿಗೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆ ಮಾಡಿಸಲು ತಾನೇ ಔಷಧಿ ಸೇವಿಸು 
ವಂತೆ ಭಕ್ತನಿಗೋಸ್ಕರ ಗುರುವು ಮೋಕ್ಷ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗಾಗಿ ಅಗತ್ಯವಾದುದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. 

ಹೀಗೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಮೋಕ್ಷಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ಪಂಚ ಸಾಧನಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಕೂಡ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿಯೂ 
ಅಥವಾ ಒಟ್ಟಿಗೂ ಮೋಕ್ಷದತ್ತ ಒಯ್ಯುತ್ತವೆ. ನಾನಾ ಜಾತಿಯ, ನಾನಾ ವಯೋಧರ್ಮದ, ನಾನಾ ಅಭಿರುಚಿಗಳ ಮತ್ತು 
ನಾನಾ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳ ಜನರೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸತಕ್ಕದ್ದು. ಮೇಲಿನ ಮೂರು ಜಾತಿಯವರು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನಾದರೂ 
ಅನುಸರಿಸಲರ್ಹರು; ನಾಲ್ಕನೆಯ ಜಾತಿ ಕಡೆಯ ಎರಡನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅನುಸರಿಸಬಹುದು. ಮತ್ತೆ, ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೇ, ಮೋಕ್ಷ 
ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾಸವುಳ್ಳವರು ಕರ್ಮ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನಾ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುತ್ತಾರೆ; ಇದಲ್ಲದವರು ಪ್ರಪತ್ತಿ 
ಮತ್ತು ಗುರೂಪಪತ್ತಿಗಳನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುತ್ತಾರೆ. 


ಅಧ್ಯಾತ್ಮವಾದ 


ತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಪರತತ್ತ ಇಪ, ಮತಧರ್ಮದ ಭಗವಂತನೂ ನಿಂಬಾರ್ಕನಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗುತ್ತಾರೆ. ಯಾವಾತನು ವಿಶ್ವ 
ಮಿ ೨ ಗ ೧ ಸ ಡಿ 
ಶಾ ಕೈ ಸಾ ವಿವರಣೆಯಾಗಿ ಬುದ್ಧಿಗೆ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನೀಯುವನೋ, ಯಾವಾತನಲ್ಲಿ ಬಾಹ್ಯಗೋಚರವಾಗುವ 
ಲ್ಲಾ ವಿರೋಧಗಳೂ ್ಣಯಹೊಂದು ಹ ಜ | 
ಎಲ್ಲಾ ಆ ಉಟ ಕ್ರ ಸ ಸ ಭಾ ಹೃದಯವನ್ನು, ಅದರ ಸಹಜ ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಭಾವನೆಗಳಿಗೆ 
ಟಾ ಭು ನಡೆ ತಿರುಗಿಸುವಂತೆ. ಪ್ರೇರೇಪಣೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವನಿಗೂ ಭಗವಂತನಿಗೂ ಇರುವ 
ಆಟ ಸಂಬಂಧವು, ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, ಆರಾಧಕ ಮತ್ತು ಆರಾಧ್ಯನಿಗಿರುವಂತಹುದು. ಮುಕ್ತಾತ್ಮವೂ ಕೂಡ 
ನೆಣಾಗಿಗಾದೂ ಉ ಷ್‌ | 
ತಕಕ ನೋಡಿರುವಂತೆ, ಬ್ರಹ್ಮನಿಗಿಂತ ಭೇದ-ಅಭೇದಾತ್ಮಕವಾದುದು; ಅದು ಆತನ ಉಪಾಸಕ ಮತು ಸೇವಕ ಆದರೆ 
ಸಂಬಂ ಯ ಮತ್ತು ಬಲಾತ ಛೆ ು ಕ 
ಇ ಕ ಭ ತ ತ್ರ ಬಲಾತ್ಕಾರಗಳದ್ದಾಗಿರದೆ, ಮಧುರ ಮೈತ್ರಿ, ಪ್ರೇಮ, ಸಹಜ ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಸಮರ್ಪಣ 
ದ ಕೂಡಿದ್ದಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮಾನವನಿಗೂ ದೇವನಿಗೂ ಇರುವ ಈ ಮಧುರವಾದ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲ 
₹೧) ೧ ಜಾಚ್ಛೆ ಣಾ ೨೫ ಜಃ 
ತೋಟ ಗ್ಯ: ರಾಧೆ ಮತ್ತು ಗೋಪಿಯರಿಂದೊಡಗೂಡಿ ಅವರೊಡನೆ ಲೀಲಾಮಗ್ತ ನಾಗಿರುವ ಗೋಪಾಲಕ್ಷಷ 
ನೆಂದು ಬಣಿಿಸುತ್ತಾನೆ. ಹಿ ಬಾರ್ಕನು ಮಿ ೯ ತ 
ತ ಜಗ 1101130ರ್‌ ನು ಭಾರತದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಧಿಕ ಜನಾದರಣೀಯವೂ ಪ್ರಭಾವಾನಿ ತವೂ 
ಮತ್ತು ಇಂ ಕೂಡ ರಾಷ್ಟ್ರದಲ್ಲಲ್ಲಾ ಲಕ್ಬಾಂತರ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದೆಯೆಂದುಕೊಳ ಲಾದ ರಾ ಕೃಷ್ಪಪ 
ಬಹುಮುಖ್ಯ ಪ್ರತಿಪಾದಕನಾಗಿದಾ ನೆ. ಭಿ | ಷ್ಟ ಸ 
ಒಂ 


(2% 


ತೆ 


೨೪೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಾರಾಂಶ 


ಇದೇ, ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ, ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ - ಭೇದಾಭೇದವಾದ. ಏಕಕ್ಕೂ ಅನೇಕಕ್ಕೂ, ಏಕತೆಗೂ ಬಹುತ್ವಕ್ಕೂ, 
ಭಗವಂತನಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಮಧ್ಯೆ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಮೂಲಸಮಸೆ [ಗಳಲ್ಲೊ ಂದಾಗಿದೆ; ಈ ವಿಷಯವಾಗಿ 
ವಿವಿಧ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಮುಂದೊಡ್ಡ ಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಒಂದು ಕಡೆ ಏಕವನ್ನೂ ಅನೇಕವನ್ನೂ ಪೂರ್ಣಸಮವೆಂದು ಭಾರಿಸುವ ಅಂದರೆ 
ಏಕತೆಯನ್ನು (ಸತ್ಯವ್ಪೆದು) ಸಮರ್ಥಿಸಿ, ಅನೇಕವನ್ನು (ಮಿಥೆ ಯೆಂದು) ನಿರಾಕರಿಸುವ ಶಂಕರನ ನಿಷ್ಮುರ ಅದ್ವೆ ತವಾದ. 
ಮತ್ತೊ 0ದು ಕಡೆ ಏಕವನ್ನೂ ಅನೇಕವನ್ನೂ, ಭಗವಂತನನೂ ಜಗತ್ತನ್ನೂ ತೀರಾ ಭಿನ್ನವೆಂದು ಭಾವಿಸುವ ಮಧ್ವಾ ಚಾರ್ಯ 
ನಿಷ್ಠುರ ದ್ವೈತವಾದ. ಈ ಎರಡರ ಮಧ್ಯೆ ಏಕಕ್ಕೂ ಅನೇಕಕ್ಕೂ ಮಧ್ಯೆ ಭೇದ ಮತ್ತು ಅಭೇದ ಎರಡನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಿ ಎರಡಕ್ಕೂ 
ಸಾಮರಸ4 ವನ್ನು ಂಟುಮಾಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸ ಸುವ ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ವಾದಗಳಿವೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಭಗವಂತನಿಗೂ ವಿಶ್ವ ಕ್ಕೂ 
ಇರುವ ಸಂಬಂಧವ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೂ ಜಾ ಆದ ಭೇದ-ಅಭೇಧಾತ್ಮ ಕವಾದುವೆಂದು ಎರಡನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಿ ತ್ನ ದೇ 
ಆದ ಒಂದು ನವ್ಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಕಠಿನ ಸ ಸೈಯನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿ "ಎಕೆ? ಮತ್ತು ಹೇಗೆ? ಎಂಬ ಸಮಸೆ ಗಳನ್ನು ಬಹುಶಃ ಎಂದೂ ಸಮಾಧಾನಕರವಾಗಿ ಪರಿಹರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಈಗ ಮೊದಲು, ಸರ್ವಪರಿಪೂರ್ಣನೂ, ನಿತ್ಯತೃಪ್ತನೂ, ಸ್ವಯಂ ಪರ್ಯಾಪ್ತ ವಸ್ತುವೂ ಆದ ಭಗವಂತನು ಮತ್ತೊ ದನ್ನು - 
ಜಗತ್ತನ್ನು - ಸೃಷಿ ಸಬೇಕಾದರೂ ಏಕೆ? ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ - ಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆ - ಯಾವುದೋ ನ್ಯೂನತೆಯ, 
ಅಪೂರ್ಣತೆಯ. ಅಥವಾ ಈಡೇರದ ಅಭೀಪ್ಸೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಾದುವು. ಇಲ್ಲಿ ನಿಂಬಾರ್ಕನು, ಸೃಷ್ಟಿಯು ಭಗವಂತನ ಯಾವುದೇ 
ನ್ಯೂನತೆಯ ಕಾರಣದಿಂದಾದುದಲ್ಲವೆಂದೂ, ಆದರೆ ಆತನ ಆನಂದಾತಿಶಯದಿಂದ, ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯಿಂದ ಮತ್ತು ತೃಪ್ತಿಯಿಂದ 
ಕೇವಲ ಲೀಲೆಗಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಆದುದೆಂದೂ ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಒಬ್ಬಾತನು ಆಟದಲ್ಲಿ ಮಗ್ನನಾಗುವುದು ಆತ ಅಸುಖಿಯೆಂದಾಗಲೀ, 
ಅತೃಪ್ತನೆಂದಾಗಲೀ, ತನಗೆ ಬೇಕಾಗಿರುವುದೊಂದು ಇಲ್ಲವೆಂದಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ; ಅದರೆ ಆತನು ಸಂಪೂರ್ಣ ಸುಖಿಯೂ ಮತ್ತು 
ತೃಪ್ತನೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ; ಇಂತಹ ಸೌಖ್ಯವು ತಾನಾಗಿಯೇ ಆಟದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ವಿಶ್ವ 
ಲೀಲಾವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಇದೇ ಕಾರಣ. ಆದರೆ ಈ ವಿಶ್ವಲೀಲೆಯು, ಬ್ರಹ್ಮನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನಿಷ್ಟ ಯೋಜಕವಾಗಿದ್ದರೂ ಕೂಡ 
ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಸ್ಥಾನದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹಾಗಲ್ಲ; ಅವರ "'ಚಾರಕ್ಕೆ ಅದು ಒಂದು ನೈತಿಕ ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾಗಿದೆ. ಕರ್ಮ 
ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಿಂದ, ನ್ಯಾಯದ ಸಂತ್ರಪ್ಪಿಗಾಗಿ, ಅದು ನಿಯಂತ್ರಿತವಾಗುತ್ತದೆ; ಅದರಿಂದಾಗಿ. ಭಗವಂತನಿಂದ ಲೀಲೆಗಾಗಿ ಸೃಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟ 
ವಿಶ್ವವು ಜೀವಾತ್ಮರುಗಳ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿಯೂ ಸೃಷ್ಟಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. 

ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಈ ರೀತಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ನಿಂಬಾರ್ಕನು 
ಕಾರ್ಯ ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧದ ಉಪಮಾನವನ್ನಿಲ್ಲಿ ತರುತ್ತಾನೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಕಾರ್ಯ ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವು ಭಿನ್ನತೆಯಲ್ಲಿ 
ಏಕತೆಯ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳದ್ದು, ಅದು ಹೀಗೆ: ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣದಿಂದ ಭಿನ್ನ ವಾದುದು, ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ಒಂದು 
ವಿಶಿಷ್ಟ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ (ಅಂದರೆ ಸ್ವಂತ ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪಾರಗಳು) ಇದೆ. ಮತ್ತೆ ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಅಭಿನ್ನವಾದುದು, 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಕಾರಣದ ಒಂದು ರೂಪಾಂತರ, ಒಂದು ಪರಿಮಾಣವಲ್ಲದೆ ಇನ್ನೇನೂ ಅಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಸತ್ವದಲ್ಲಿ ಕಾರಣವಲ್ಲದೆ 
ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಕಾರಣವು, ತನ್ನ ಕಡೆಯಿಂದ, ಕಾರ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದುದು; ಏಕೆಂದರೆ ಕಾರ್ಯವು ಅಖಂಡವಾಗಿ ಅದೆಲ್ಲವೂ 
ಅಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬರಿದಾಗದ ತನ್ನದೇ ಆದ ಒಂದು ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಮತ್ತೆ, ಕಾರಣವು 
ಕಾರ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಅಭಿನ್ನವಾದುದು, ಭತ ಎಷ್ಟೇ ಆದರೂ ಕಾರ್ಯವು ಅದೇಯೇ. ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಕಾರಣವಾದ 
ಬ್ರಹ್ಮ] ನೂ ಕಾರ್ಯವಾದ ವಿಶ್ವವೂ ಪರಸ್ಪರ ಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಅಭಿನ್ನ. ಬ್ರಹ್ಮನು ವಿಶ್ವಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನ, ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು 
ಅದಕ್ಕೆ ಅತೀತ; ಬ್ರಹ್ಮನು ವಂತ ಸ್‌ ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು ಅದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿದಾ ನೆ. ಹೀಗೆ ನಾವು ಭೇದ 
ಮತ್ತು ಅಭೇದಗಳನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಾದ ಅತೀತತೆ ಮತ್ತು ಅಂತರ್ಯಾಮಿತೆ ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಿಸಿದರೆ ಮತ್ತು ಸರಿಸಮನಾಗಿ 
ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಸತ್ಯವೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡರೆ ವಿರೋಧಾರ್ಥವೇನೂ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. 

ಧಾರ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಕೂಡ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಶಂಸನೀಯವಾದುದು ಬಹಳವಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 
ಮಾನವನ ಮತ್ತು ಮಹಾದೇವನ ಮಧ್ಯೆ ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ಮೈ ತ್ರ ಯ ಒಂದು ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಸಮರ್ಥಿ 
ಸುತ್ತದೆ. ರಾಮಾನುಜನು ಐಶ್ವ ರ್ಯ-ಪ್ರಧಾನಾ-ಭಕ್ತಿ ಅಥವಾ "ಭಯ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿ. ಯ ಒಂದು ದೂರದ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿ ಸಮರ್ಥಿಸಿದರೆ, ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಮಾಧುರ್ಯ-ಪ್ರಧಾನಾ-ಭಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ಮೈ ತ್ರಿಯ ಒಂದು ನಿಕಟ. ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಎತ್ತಿ ಕೊಂಡಾಡುತ್ತಾನೆ. ಧರ್ಮವು ಭಯ ಭಟ ಭಕ್ತಿ ಯಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾದರೂ "ಕೊಡ ಅದು ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು 
ಅತ್ಯ ೦ತ ನಿಕಟ ಸ್ನೇಹದಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಿಂಬಾರ್ಕನು ನಮಗೆ ಧರ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸತ್ತ್ವವನ್ನು 
ಒಳತಿರುಳನ್ನು, ಇ ತಿಶ್ರೀ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ದಯಪಾಲಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಘಮ 
ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೂ ಕೂಡ ನಿಂಬಾರ್ಕಪಂಥವು ಶ್ಲಾಘನೀಯವಾದ ಒಂದು ವಿಶಾಲ ಜಾ ಸ ; 
ವಿವೇಚನೆಯನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಧಾರ್ಮಿಕ ವ್ರತಗಳು ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆಗಳ ಬಾಹ್ಯಾಚರಣೆಯನ್ನೇ 


ಮತ್ತು 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾ ತ ೨೪೧ 


ಅಲ್ಲದೆ ಆತ್ಮಸಂಯಮ, ಶುಚಿತ್ವ, ಸರಳತೆ ಮುಂತಾದ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಗುಣಗಳ ಆಂತರಿಕ ವ್ಯವಸಾಯವನ್ನೂ ಸಮಾನವಾಗಿ ಒತ್ತಾಯ 
ಪಡಿಸಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಮೋಕ್ಷ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಗಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು ಜಗತ್ತನ್ನು ಬಹಿಷ್ಕರಿಸಬೇಕಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಆತನ ಅಭಿಮತ. ಸಂಸಾರಿ 
ಯಾದವನೂ ಕೂಡ, ತನ್ನ ಸಾವಿರಾರು ಭೌತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳ ಮಧ್ಯದಲ್ಲೂ ಸಹ, ನಿಸ್ವಾ ರ್ಥ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಮಾಡಿದ್ದೇ ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲನು. ವಿಂಭಾರ್ಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, ""ಣನೆಗೆ ಬರುವುದು ಯಾವ ಭಾವನೆ 
ಯಿಂದ. ಒಬ್ಬಾತ ತನ್ನ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾ ನೆಂಬುದು. ನಿಸ್ವಾರ್ಥ ಭಾವನೆಯಿಂದ ತನ್ನ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾಡುವ 
ಒಬ್ಬನು, ಸಂಸಾರಿಯಾಗಲಿ ಇಲ್ಲವೇ ಸಂನ್ಯಾಸಿಯಾಗಿರಲಿ, ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. 


ಹೀಗೆ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ತಾತ್ತಿ ಎ ಧಾರ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರ ಭಾರ್ಯಾ ಯ 
ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಅದರ ಅತಿ ದೊಡ್ಡ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣವೇನೆಂದರೆ ಅದು ಆದ್ವೆ ತದ ನಿಷ್ಠುರ ಭೌದ್ಧಿ ಕತೆಗೂ ಮ ಆಮೇಲಿನ 
ದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ನಿರರ್ಗಳ ಭಾವುಕತೆಗೂ ಮಧ್ಯೆ ಆನಂದದಾಯಕವಾದ. ಒಂದು "ಸಮತೋಲನವನ್ನು ಕಲ್‌, 
ವೀಂದಾರ್ಕ ಮತ್ತು ಮಧ್ವರಾದ ಮೇಲೆ ನಾದ್ವೈತ- ವೇದಾಂತವು (707-6೩1೩ 166871೩) ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಒಂದು 
ವಿಧವಾದ ಭಾವುಕತಾಧರ್ಮವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ವಿಧವಾದ ಭಾವುಕತಾವಾದವು ವಿವೇಚನಾಯುತ ಬುದ್ಧಿ ಯೊಂದನ್ನು ಬಹಳ 
ಕಾಲ ಹಿಡಿದಿಡಲಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ಕೇವಲ ಭಾವುಕತೆಯು ಬಹುಕಾಲ ಪರ್ಯಂತ ನಿಲ್ಲಲಾರದು ಮತ್ತು ಜಾಗ್ರ ತ್ತ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯೊಬ್ಬ ನನ್ನು 
ಬೇಸರಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ, ಆತ್ಮೀಯವಾದ ಧರ್ಮವೊಂದಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಡದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಅತಿ ಶುಷ್ಕ ಭೌದ್ಧಿ 
ಕತೆಯು ಭಯೋತ್ತೇಜಕವಾಗಿಯೇನೋ ಇರಬಹುದು; ಆದರೆ ಸರಳ ಮತ್ತು ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಾಧದ ನವಿರಾದ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ 
ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಪಡೆಯಲೆಳಸುವ ಭಕ್ತನನ್ನು ಅದು ಹತ್ತಿಕ್ಕುತ್ತದೆ. ಯಾವ ಒಂದನ್ನೂ, ಮತ್ತೊಂದರ ಬೆಲೆಗೆ ಕುಂದುಬರುವಂತೆ, 
ಅತ್ಯ ತ ಅವಧಾರ್ಯವಿದೆಂದು ಹೇಳದೆ, ಬುದ್ಧಿ ಪ ಭಾವುಕತೆ, ಮಸ್ತಿಷ್ಕ ಮತ್ತು ಹೃದಯವೆರಡನ್ನು ತಣಿಸುವ ಪಥ 
ವೊಂದನ್ನು ತೋರಿಸಿ ಮಾನವಸಮಾಜಕ್ಕೇ ಅತಿ “ಮಹತ್ತಾದ ಸೇವೆಯನ್ನು ಕಾಕು ಮಾಡಿರುವುದು ಇ ಲಿಯೇ. 


೧೯ 


ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 


ಪೀಠಿಕೆ 


ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಗಿಂತಲೂ (ಕ್ರಿ. ಶ. 788-820) ಹಿಂದೆಯೇ ಹಲವಾರು ವೇದಾಂತ ಚಿಂತನೆಯ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು 
ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದುವು. ಶಂಕರಪೂರ್ವ ವೇದಾಂತ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಬೆಳಕು ಚೆಲ್ಲುವಂತಹ ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸಲು 
ವಿದ್ವಾಂಸರು! ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ಸಕ್ರಮ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಪಡಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿಲ್ಲ. 
ಹೀಗಾಗಿ ವೇದಾಂತದ ಇತಿಹಾಸ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವುದು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಪದ ತಿಯೊಂದಿಗೆ. ನಮಗೆ ತಿಳಿದಿರುವ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ವಿಮರ್ಶಿಸಿರುವವರಲ್ಲಿ ಭಾಸ್ಕರಾಚಾರ್ಯರೆ (ಬಿಂಬತ್ತ ನೆಯ ಶತಮಾನ) ಅತ್ಯಂತ 
ಪ್ರಾಚೀನರು ಅಥವಾ ಮೊದಲಿಗರು. ಅವರು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ. ಮಾಯಾವಾದವನ್ನು ತೀಕ್ಷ್ಣವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಮುಂದೆ 
ಒಬ್ಬರಾದ ಮೇಲೊಬ್ಬರಂತೆ ರಾಮಾನುಜ, ನಿಂಬಾರ್ಕ, ಮಧ್ವ ಮತ್ತು ವಲ್ಲಭ, ಮತ್ತಿ ತರ” ಶಂಕರ-3 ಸಿದಾಂತ “ವಿಮರ್ಶಕರ 
ಪರಂಪರೆಯೇ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಭಾಗವತಸಂಪ್ರದಾಯದ ಅನುಯಾಯಿಗಳಾದ ಈ ಚಿಂತಕರು ಪ್ರಸ್ತಾನತ್ರಯಕ್ಕೆ - ಅಂದರೆ 
ಮೂಲಭೂತ ಆಧಾರಗ್ರಂಥಗಳಾದ ಉಪನಿಷತ್ತು, ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ - ಶಂಕರರು ನೀಡಿದ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯನ್ನು 
ಒಪ್ಪಲಾರದೆ ಹೋದರು; ತಮ್ಮವೇ ಆದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನು ಮುಂದಿರಿಸಿ, ಆ ಮೂಲಕ ವೇದಾಂತಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಸಮೃದ್ಧ 
ಗೊಳಿಸಿದರು. ಮೇಲಾಗಿ, ಶಂಕರರ ಅಮೂರ್ತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಚಿಂತನಗಳು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರನ್ನು ತಮ್ಮತ್ತ 
ಆಕರ್ಷಿಸಲಾರದೆ ಹೋದುವು. ಹೀಗಾಗಿ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತಿತರರ ಭಕ್ತಿಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಅವರಿಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಆಹಾರವನ್ನೊದಗಿಸಿದುವು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗ ತನ್ನ ಹಿಂದಿನ ಹಿಡಿತವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿತು. 
ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗ ದಿನೇ ದಿನೇ ಪ್ರಬಲವಾಗತೊಡಗಿತು. 


ಶುದಾ ದ್ವ ತ ಮತ್ತು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗ 


ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು (ಕ್ರಿ. ಶ. 1473-1531) ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತದ ತೈಲಂಗಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಕುಟುಂಬದಲ್ಲಿ ಜನಿಸಿದರು. ಈ 
ಕುಟುಂಬ ವೈದಿಕಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಗೋಪಾಲಕೃಷ್ಣನ ಉಪಾಸನೆಯತ್ತ ವಿಶೇಷ ಒಲವನ್ನು ಹೊಂದಿತ್ತು. ಅವರು ಒಂದಕ್ಕೂ 
ಹೆಚ್ಚು ಬಾರಿ "ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕ ಪ್ರವಾಸ ಸವನ್ನು ಕ ಗೊಂಡು, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಆಚಾರ್ಯರ ಪರಿಚಯ, 
ಸಂಪರ್ಕೆಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡರು. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಚರ್ಚೆಗಳಲ್ಲಿ, ಅಪೂರ್ವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಮೆರೆದು, ವಿಜಯನಗರದ ಆಸ್ಥಾ ನದಿಂದ 
“ಆಚಾರ್ಯ' ಎಂಬ ಬಿರುದನ್ನು ಗಳಿಸಿದರು. ಎಲ್ಲ ವರ್ಗಗಳ ಜನರೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸಂಖ್ಯೆ ಯಲ್ಲಿ ಇವರ ಅನುಯಾಯಿಗಳಾದರು. 
ಅವರು ತಮ್ಮ ಜಾ ಬಹುಭಾಗವನ್ನು ವಾರಣಾಸಿ (ಕಾಶಿ) ಮತ್ತು ಅದೆಲ್‌ (ಅಲ ುಹಾಬಾದಿಗೆ ಎರಡು ಮೈಲಿಗಳ 
ದೂರದಲ್ಲಿದೆ) ಎಂಬಲ್ಲಿ ಕಳೆದರು. ಅಲ್ಲಿ ಅವರು ತಮ್ಮ ಸಾಹಿತ್ಯಿಕ ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಬಂದರು. 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಆದೇಶದಂತೆ, ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಂದ 'ಅಪವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕ್ಕೊ ಳಗಾಗಿದ್ದ. ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯಕ್ಕೆ - - ಅಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತು, 
ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ - ಸರಿಯಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ಒದಗಿಸುವ ಕಾರ್ಯದಲಿ ನಿರತರಾದುದಾಗಿ ಹೇಳಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ.2 ಈ ಮೂಲಭೂತ ಆಧಾರಗ್ರಂಥಗಳು ಶಂಕರರು ಹೆಸರಿಸಿರುವ ಮಾಯಾವಾದವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸದೆಯೇ 
ಯಾವುದೇ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಡೆಯಿಲ್ಲದಂತೆ ಶುದ್ಧ ಸ್ಹವೂ, ಸರಳವೂ ಆದ ಅದ್ವೈತ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆಂಬುದನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಪಡಿಸಲು 
ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದ್ದಾರೆ. “ಗಾಗಿ, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು ಬೋಧಿಸುವುದು ಮಾಯೆಯ ಸಂಕರವಿಲ್ಲದ ಶುದ್ಧ 
ಅದ್ವೆ ಠತವನ್ನು. ಇದರಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯ- ಕಾರಣಗಳೆರಡೂ ಶುದ ಸ್ಹವೂ, ಅದ್ವೆ ಲತವೂ ಆಗಿರುತ್ತವೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ, ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರ 
ತಾತ್ರಿ ಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವನ್ನು ಶುದ್ಧಾದ್ವೈತ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ? ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಪರಮಾನಂದದ ಉಪಬಜ್ಜಿಗೆ ಪುಷ್ಟಿ 

ತ ಸವ ುರ್ಥವಾದ ಓಟಕ್ಕೆ ವಿಶ್ವ ಸನೀಯವಾದ ಸಾಧನವೆಂದು ನಂಬಿರುವುದರಿಂದ ಧಾರ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 


“ಪ್ರಷ್ಟಿಮಾರ್ಗ'ವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 


ಲ್ಯ 


೨೪೩ 
ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 


ನಾಲ್ಕು ಆಧಾರ ಗ್ರಂಥಗಳು 


(1) ವೇದಗಳು, (2) ಭಗವದ್ಗೀತೆ, (3) ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಮತ್ತು (4) ಭಾಗವತ - ಈ ನಾಲ್ಕು ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ವಲ್ಲಭಾ 
ಚಾರ್ಯರು ಆಧಾರ ಗ್ರಂಥ ಅಥವಾ ಪ್ರಮಾಣ ಗ್ರಂಥಗಳೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದ್ದರು. ಇವುಗಳ ಅನುಕ್ರಮ ಅತ್ಯಂತ ತಾರ್ಕಿಕ 
ವಾಗಿದೆಯೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಒಂದು ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಅದರ ಮುಂದಿನ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಸಮಾಧಾನ 
ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ಸಂದೇಹಗಳು ಭಗವದ್ಗಿ ತೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವ ವಿಚಾರದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ದೂರ 
ವಾಗುತ್ತವೆ; ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಏಳುವ ಸಂದೇಹಗಳು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದಲ್ಲಿಯೂ, ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮನ್ನು ಕಾಡುವ ಸಂದೇಹಗಳು 
ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಗಾಯತ್ರಿ ಛಂದದಲ್ಲಿ ಬೇರುಬಿಟ್ಟಿರುವ ವೇದಗಳು (ಯಗ್ವೇದ, 
111.62.10) ಕಲ್ಪವೃಕ್ಷವಿದ್ದಂತೆ; ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಆ ಕಲ್ಪವೃಕ್ಷದ ಪರಿಪಕ್ವ ಫಲ ಎಂದು ವಿವರಿಸಿರುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಉಚಿತವಾಗಿಯೇ 
ಇದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಒಂದು ಗುಂಪಾಗಿಯೂ, ಭಗವದ್ಗಿ ತೆ ಮತ್ತು ಭಾಗವತಗಳನ್ನು ಮತ್ತೊಂದು 
ಗುಂಪಾಗಿಯೂ ವರ್ಗೀಕರಿಸಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರು 
ವಂತೆಯೇ ಭಾಗವತವೂ ಭಗವದ್ಗೀತೆಗೆ ಒಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದಂತಿದೆ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಎರಡು ಬೇರೆ 
ಬೇರೆ ಗ್ರಂಥಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದರೂ, ಅವುಗಳಿಗೆ ಆಂತರಿಕ ಸಂಬಂಧವಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ; “ಭಾಗವತ' “ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ'ದ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಂಶಕ್ಕೂ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಆ ಅಂಶಗಳನ್ನೇ ಹೇಗೆ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು 
ತೋರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೂ ನಡೆದಿವೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ "ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ'ದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸೂತ್ರಕ್ಕೂ ನಿಖರವೂ, ವಿವರಣಾತ್ಮಕವೂ 
ಆದ ಸಂವಾದಿ ರಚನೆಗಳು ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಈ ಎರಡು ಪವಿತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳ ಬೋಧನೆಯಲ್ಲಿ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಸಾಮರಸ್ಯ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಇವೇ ಪರಮ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ. ಇತರ ಗ್ರಂಥಗಳು ಮತ್ತು 
ಅನುಮಾನಾದಿ ವಿವಿಧ ಪ್ರಮಾಣಸಾಧನಗಳು ಪರಮ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅನುಸರಿಸಿವೆಯೋ ಅಷ್ಟರ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಪ್ರಮಾಣಯೋಗ್ಯವಾಗಿರುತ್ತವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ವ್ಯಾಸರ ಧ್ಯಾನಕಾಲದಲ್ಲಿನ ಅಥವಾ ಸಮಾಧಿಸ್ಥಿತಿ 
ಯಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಗಳ ದಾಖಲೆಯಾಗಿರುವ ಮತ್ತು "ಸಮಾಧಿಭಾಷಾ' ಎಂದೇ ಬೇರೊಂದು ಹೆಸರನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಭಾಗವತವೇ 
ಶುದ್ಧಾದ್ವೈತ ಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಗಳಿಸಿದೆ. 


ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಾಹಿತ್ಯ 


ಪವಿತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಲಾಗಿರುವ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ವಿಶದೀಕರಿಸುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ 
ಅಥವಾ ಭಾಷ್ಯ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ, ಸ್ವತಂತ್ರ ಪ್ರಬಂಧಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಕೆಲವು ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ. 
ಜೈಮಿನಿಸೂತ್ರ ಮತ್ತು ಭಾಗವತಗಳಿಗೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿರುವುದಾಗಿಯೂ, ಕೆಲವು ಸ್ವತಂತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಬರೆದಿರುವು 
ದಾಗಿಯೂ ಅವರು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವರ ಯಾವ ಕೃತಿಗಳೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದೊರೆಯದೆ ಇರುವುದು ನಿಜಕ್ಕೂ 
ದುರದೃಷ್ಟದ ಸಂಗತಿ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಅವರು ಬರೆದಿರುವ ಭಾಷ್ಯಕ್ಕೆ ಅಣುಭಾಷ್ಯವೆಂಬ ಹೆಸರಿದೆ. 11, 2.33ರ ವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ 
ಅವರ ಭಾಷ್ಯ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಉಳಿದುದರ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಅವರ ಪುತ್ರ ವಿಠ್ಮಲನಾಥ ಒದಗಿಸಿದ್ದಾನೆ.₹ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು 
ಬೃಹದ್‌ಭಾಷ್ಯವೆಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಮೊದಲು ಸುದೀರ್ಫ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಂತೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ.? 
ಮುಂದೆ, ಅದರ ಸಾರರೂಪವಾಗಿ ಅಣುಭಾಷ್ಯವನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಜೈಮಿನಿಸೂತ್ರದ 1. 1.1 ಮತ್ತು 1]. 1 ಭಾಗಗಳಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಇಂದು ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವ ಏಕೈಕ ಭಾಷ್ಯ ನಲವತ್ತೆರಡು ಶ್ಲೋಕಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಇದು ಮೊದಲನೆಯ 
ಸೂತ್ರದ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ಉಕ್ತವಾಗಿರುವ ವಿಚಾರಗಳ ಸಾರಸಂಗ್ರಹವಾಗಿದೆ.8 ಭಾಗವತವನ್ನು ಕುರಿತ ಭಾಷ್ಕದ ಹೆಸರು ಸುಬೋಧಿನಿ 
ಇಂದು ನಮಗೆ ಲಭ್ಯವಾಗಿರುವುದು ಮೊದಲನೆಯ ಮೂರು ಸ್ಕಂಧಗಳು ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಸ್ಪಂಧದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳು 
(ಅಂದರೆ, ಆರು ಅಧ್ಯಾಯಗಳು ಮತ್ತು ಏಳನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ 13 ಶ್ಲೋಕಗಳು ಮಾತ್ರ) ಹತ್ತ ನೆಯ ಸ ೦ಧ ಮತ್ತು ಹನ್ನೊ ಕ 
ನೆಯ ಸ್ಕಂಧದ ಕೆಲವು ಭಾಗಗಳನ್ನು (ಅಂದರೆ, ನಾಲ್ಕು ಅಧ್ಯಾಯಗಳು ಮತ್ತು ಐದನೆಯ. ಅಧಾ ಕ ಬರದು ಶ್ಲೋಕ) 
ಕುರಿತ ಭಾಷ್ಯ ಮಾತ್ರ. “ತತ್ತಾ ಎರ್ಡದೀಪ'ವೆಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖ್ಯ ಕೃತಿಯೂ ಇದೆ. "ನಿಬಂಧ' ಚಾಬಾದು ಇದರ ಜನಪ್ರಿ ಯ 
ಸಮುಧಯಯ ಇದಕ್ಕೆ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರೇ “ಪ್ರಕಾಶ'ವೆಂಬ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾರೆ. *ಶಾಸ್ತ್ರಾರ್ಥ' 'ಸರ್ವನಿರ್ಣಯ' 
ಮತ್ತು “ಭಾಗವತಾರ್ಥ' ಎಂದು ಇದನ್ನು ಮೂರು ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲ ಎರಡು ಭಾಗಗಳಿಗೆ ಪ್ರ ಕಾಕ'ದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಮೂರನೆಯ ಭಾಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಇದರ ವ್ಯಾಖ್ರೆ ದೊರೆಯುವುದ ಜು ರು 
ಎಲಿ ಮೂವತ್ತಮೂರನೆಯ ಶ್ಲೋಕದ ವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ. ವಿಶ್ವಲನಾಥ ಈ ಕೊರತೆಯನ್ನು . ಆಗ! ಚಾಳ: 
ನಾದರೂ, ದುರದೃಷ್ಟವಶಾತ್‌, ಆತನ ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ದೊರೆಯುವುದೂ ಐದನೆಯ ಪ್ರಕರಣದ 135ನೆಯ ಭಾರ 
ಸೂ ಪ್ರಕರಣದ ಯ ಶ್ಲೋಕದ ವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ. 
ಸರ್ವನಿರ್ಣಯ' ಅನೇಕ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ವಿಚಾರಗಳ ಚರ್ಚೆಯನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. “ಭಾಗವತಾರ್ಥ' ಸಾಮಾನ್ಯ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಇಲಾ 


೨೪೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಸ್ತುವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಬೋಪದೇವನನ್ನು? ಅನುಸರಿಸಿ, ಭಾಗವತವನ್ನು ವಿಮರ್ಶಾತ ಸ 

ಏಳು ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವುದೂ ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯ ವಿಷಯವೆಂಬ ಆ ಗ “ಕೆ 
ಯನ್ನು ಗಳಿಸುತ್ತಾನೆಂದು ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು (ಅಂದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭಾಗವತ) ಸೃಂಧ 
(ಅಂದರೆ ಭಾಗವತದ ಹನ್ನೆರಡು ಅಧ್ಯಾಯಗಳು), ಪ್ರಕರಣ, ಅಧ್ಯಾಯ, ವಾಕ್ಕ, ಪದ ಮತ್ತು. ಅಕ್ಷರ - ಇವೇ ಆ ಏಳು 
ಭಾಗಗಳು.109 *ಭಾಗವತಾರ್ಥ' ಮೊದಲ ನಾಲ್ಕು ಭಾಗಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ; 'ಸುಬೋಧಿನೀ' ಟೆ ಮೂರು 
ಭಾಗಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುತ್ತದೆ. “ಉಪನಿಷತ್ತು'ಗಳು ಮತ್ತು "ಭಗವದ್ಗೀತೆ'ಯನ್ನು ಕುರಿತು ವಲಭಾಚಾರ್ಯರು 
ಯಾವುದೇ ಸ್ವತಂತ್ರ ವ್ಯಾಖ್ಶಾನವನ್ನು ಬರೆದಂತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಹದಿನಾರು ನಿಬಂಧಗಳು ಮತ್ತು 'ಪತ್ರಾವಲಂಬನ' ದಂತಹ 
ಕೆಲವು ಸಣ್ಣ ಪುಟ್ಟ ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಬರೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ವಲ್ಲಭಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳಲು ಇವು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಅವರ ವಂಶಜರು ಮತ್ತು ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಇಂದಿನ ವರೆಗೂ ಅತ್ಯಂತ ಸಮರ್ಥ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಪಂಥ ಅಥವಾ ಸಂಪ್ರದಾಯದ 
ಸಾಹಿತ್ಯಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು ಬಂದಿದ್ದಾರೆ; ಅತ್ಯಂತ ಸಮೃದ್ಧ ಸಾಹಿತ್ಯವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಸಾಹಿತ್ಯ 
ಸೃಷ್ಟಿ ಸಂಸ್ಕೃತಭಾಷೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತವಾಗಿರದೆ ಹಿಂದೀ, ವ್ರಜ, ಗುಜರಾತಿ ಮೊದಲಾದ ಪ್ರಾಂತೀಯ ಭಾಷೆಗಳನ್ನೂ ಒಳ 
ಗೊಂಡಿದೆ. ಇವರು ಉತ್ತರ ಮತ್ತು ಪಶ್ಚಿಮ ಭಾರತದ ಕೋಟ್ಯಂತರ ಜನರ ಮೇಲೆ ಅಪಾರ ಪ್ರಭಾವ ಬೀರಿದ್ದಾರೆ. ಚ 


ಇ ಇಗ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ : ಪರಬ್ರಹ್ಮ 


ಆಪ್ತವಾಕ್ಯವನ್ನೇ ಪ್ರಮುಖ ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು 
ರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗಳ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ, ಶುಷ್ಕ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಎಡೆಯಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಈ 
ಮೂಲಕ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ನಿಲುವನ್ನು ಅಷ್ಟು ತೀಕ್ಷ್ಣವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಅವರ ಈ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೇ 
ಕಾರಣ. ಅವರ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಹೀಗಿದೆ : 

ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಪರಮ ತತ್ತ್ವ. ಆತನೇ ಸತ್‌, ಚಿತ್‌, ಆನಂದ ಮತ್ತು ರಸ. ಆತನೇ ಪೂರ್ಣ, ಪುರುಷೋತ್ತಮ. ಹೀಗಾಗಿ. 
ಆತನು ಸಾಕಾರಸ್ವರೂಪನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಆತನಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ದೈವಿಕ ಗುಣಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ “ಜ್ಞಾನ' ಮತ್ತು" ಕ್ರಿಯೆ'ಗಳೇ ಅತ್ಯಂತ 
ಮುಖ್ಯವಾದುವು. ಆತನಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳೂ ಮನೆಮಾಡಿಕೊಂಡಿವೆ. ಆತನು ಐಜಹಿಕಗುಣವಿರಹಿತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಆತನಲ್ಲಿ ಈ ಐಹಿಕಗುಣಗಳಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ, ಅಷ್ಟೆ. 
ಆನಂದರೂಪಿ ಶರೀರ ಆತನದು. ಆ ಆನಂದ ಅನಂತವಾದುದು. ಆತನು ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿ ಮತ್ತು ಶಾಶ್ವತ. ಕರ್ತೃವೂ 
ಆತನೇ; ಭೋಕ್ತೃವೂ ಆತನೇ. ಲೀಲೆಗಾಗಿ ಆತನು ತನ್ನಿಂದಲೇ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದನು. ಹೀಗಾಗಿ ವಿಶ್ವಕ್ಕೆ ನಿಮಿತ್ತನೂ ಆತನೇ, 
ಉಪಾದಾನವೂ ಆತನೇ. ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ವಿಶ್ವಕ್ಕೆ ಆತನೇ ಆಧಾರ; ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅದು ಲೀನವಾಗುವುದೂ ಆತನಲ್ಲಿಯೇ. ಈ 
ಲೋಕ ಸುಖಿಗಳೂ, ಅಸುಖಿಗಳೂ ಆದ ಮಾನವರಿಂದ ತುಂಬಿದ್ದರೂ, ನಿಯತ ಅವಧಿಯ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಲಯವಾಗುತ್ತಿದೆ 
ಯಾದರೂ ಲೀಲೆಗಾಗಿ ತನ್ನಿಂದಲೇ ಆತನು ಆ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿರುವುದರಿಂದ ನಿಷ್ಕರುಣಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆಂಬ ಮತ್ತು ಅಸಮಾನತೆಗೆ 
ಕಾರಣನಾಗಿದ್ದಾನೆಂಬ ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು ಆತನ ಮೇಲೆ ಹೊರಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಈ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಆತನು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡರೂ ಆತನು 
ಯಾವುದೇ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಒಳಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ- ಈ ತತ್ತ್ವವನ್ನು "ಅವಿಕೃತ ಪರಿಣಾಮ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಪೂರ್ವ 
ಕಾಂಡ'ದಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ "ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ' ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ; `ಉತ್ತರ ಕಾಂಡ'ದಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಆತನ “ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿ' ವರ್ಣಿತವಾಗಿದೆ. "ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು "ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿ'ಗಳಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ಪರತತ್ತ್ವವಾದ ಬ್ರಹ್ಮನ ಪರಮ 
ವೈಭವ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವುದು "ಭಗವದ್ಗೀತೆ ಮತ್ತು “ಭಾಗವತ'ಗಳಲ್ಲಿ. 


ಅಕ್ಷರ 


ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಅನಂತರದ ಹಾಗೂ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಗಿನ ಸ್ಥಾ ನ ಅಕ್ಷರತತ್ತ್ವದ್ದು ಅಥವಾ ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನದ್ದು. “ಸತ್‌' 
ಮತ್ತು “ಚಿತ್‌'ಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದರೂ ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಆನಂದದಂತೆ ಆತನ ಆನಂದ ಅನಂತವಾಗಿರದೆ ಸಾಂತ ಅಥವಾ ಸೀಮಿತ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆತನು ಪರಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಧಾಮ ಅಥವಾ ನೆಲೆಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಅನ್ಯಾನ್ಯ ಸ್ವರೂಪಗಳಿಗನ 
ಆತನೂ ಅನೇಕ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಪರಬ್ರಹ್ಮ ವೈಕುಂಠನಿವಾಸಿಯಾಗಿದ್ದಾಗ ಅತನು ವೈಕುಂಠವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಪರಬ್ರಹ್ಮ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾದಾಗ ಮತ್ತು ಅವತಾರಿಯಾದಾಗ ಆತನು ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಚರಣವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಆಧಿದೈವಿಕ ಸ್ವರೂಪಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಆತನು ಚರಣರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು ರಾಹ್‌ 
ಹ್ಮನ “ಪುಚ್ಚ' ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನು ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪ. 


ಬ್ರ ಹ್ಮಣ 


೨೪೫ 
ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 


( ೩ "ಅಕರ', “ಕಾಲ, "ಕರ್ಮ' ಮತ್ತು 'ಸ್ವಭಾವ'ವೆಂಬ 
ಸ ಆಸಕಲುದ್ದು ಪೂತ" ಮಸರು; ಜ್‌ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾನೆ. ಅನೇಕ 
ಇ. ೫1 ಎ ಟು ಹೊ ಪ್ರಕೃತಿ ವಿಶ್ವವಾಗಿ ರೂಪುದಳೆಯುತ್ತದೆ. ಅದ್ದರಿಂದಲ ೫೫2 ವಾಟ” 3 
ಅಥವಾ ಪರಮ ನಿಮಿತ್ತವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಹ ಬ್ರಹ್ಮನ ನೇತ್ಯಾತ್ಮಕ ವಿವರಣೆಗಳು 
ಬೃಹ ನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದವು. ಈ ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನೇ ಜ್ಞಾನಿಗಳ ಧ್ಯಾನದ ವಸ್ತು. 
ಬ ಖತಸತ್ತ ಕನ ಹ್ಯಾ 'ಸ್ವಭಾವ' ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳು. ಇವು ಆತನಿಂದ ಇರಾ 
ಪರಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಇವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಈ ಲೋಕದ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅವೂ ಕೆಲವೊಂದು ಗಸಗಳನ | ಹ. ತ 
ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಇಪ್ಪತ್ತೆಂಟು ತತ್ತ ಎಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ: ಸತ್ತ್ವ. ಡ್‌ ತಮಸ್‌, ಪುರುಷ, ಪ್ರ ಶಿ. 
ಮಹತ್‌, ಅಹಂಕಾರ, ಪಂಚತನ್ಮಾತ್ರಾಗಳು, ಪಂಚಮಹಾಭೂತಗಳು, ಪಂಚ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಪಂಚ ತ ಹರತಾರು 
ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು. "ಅಕ್ಷರ', "ಕಾಲ', "ಕರ್ಮ' ಮತ್ತು 'ಸ್ವಭಾವ'ಗಳು ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಠಿ ಗೆ ಮೊದಲೇ ತಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಫಡ 
ಯಾದರೂ, ಅವು ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಮಿತ್ತಗಳಾಗಿ, ಪರಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ಅವಿನಾಭಾವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಈ ಇಪ್ಪತ್ತೆಂಟು ತತ್ತ್ವಗಳ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿಲ್ಲ. ಈ ಇಪ್ಪತ್ತೆಂಟು ಅಂಶಗಳನ್ನು ತತ್ತ್ವಗಳೆಂದು ಕರೆದಿರುವುದಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಅವು ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಕಾರಣಿಕಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರತೀಕವಾಗಿವೆ.11.. ಈ ಸಮಗ್ರ ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ನಿಮಿತ್ತ 
ನಾಗಿರುವ ಆ ಪರಬ್ರಹ್ಮ ತನ್ನ ಕಾರಣಿಕ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಈ ಇಪ್ಪತ್ತೆಂಟು ತತ್ತ್ವಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ತೋರುತ್ತಾನೆ. ಸಾಂಖ್ಯಪದ್ಧತಿ 
ಯಲ್ಲಿಯೂ ಇವೇ ಹೆಸರುಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಇವುಗಳಿಗೂ ಅವುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಬೇಕು. !2 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸಾಂಖ್ಯದ "ಪ್ರಕೃತಿ'ಯ ಮೂರು ಗುಣಗಳು ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯದ 'ಪ್ರಕೃತಿ'ಯ ಗುಣಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿವೆ; 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು "ರಾಜಸ' "ಅಹಂಕಾರ' ತತ್ತ್ವದಿಂದ ಮೂಡುತ್ತವೆ; ಅವುಗಳ ದೇವತೆಗಳು `ಸಾತ್ವಿಕ ಅಹಂಕಾರ' ತತ್ತ್ವದಿಂದ 
ಮೂಡುತ್ತವೆ; ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು ಆಣವಿಕವೂ, ಶಾಶ್ವತವೂ ಆದುವು. 


ಆತ್ಮ 


ಯುಗದ ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನೊಬ್ಬನೇ ಅದ್ವಿತೀಯನಾಗಿ ರಾರಾಜಿಸುತ್ತಿದ್ದನು. ಲೀಲೆಗಾಗಿ ಅತನು `ಅನೇಕ'ವಾಗ 
ಬಯಸಿದ. ಆತನು ಹಾಗೆ ಬಯಸಿದೊಡನೆಯೇ, ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಕಿಡಿಗಳು ಹೊರಸೂಸುವಂತೆ, ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಸಹಸ್ರಾರು 
ಆತ್ಮಗಳು ಹೊರಬಂದುವು. ವಿಶೇಷ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನಿಂದಲೇ ಆತ್ಮಗಳು ಉದಿಸಿಬರಬಹುದು. ಹೀಗಾಗಿ, ಆತ್ಮ 
ವೆಂಬುದು ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಅಂಶ ಹಾಗೂ ಅದು ಶಾಶ್ವತ. ಲೀಲೆಯನ್ನು ಕಂಡು ಸಂತಸಪಡಬೇಕೆಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪರಬ್ರಹ್ಮನು 
ಆನಂದ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಅಡಗಿಸಿಬಿಟ್ಟನು. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವೆಂಬಂತೆ ಆತ್ಮನು ಬಂಧನಕ್ಕೂ, ಅಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ತುತ್ತಾದನು. 
ಆತ್ಮನಿಗೆ ಹುಟ್ಟೂ ಇಲ್ಲ, ಸಾವೂ ಇಲ್ಲ. ಹುಟ್ಟು ್ಬ್ಬ ಸಾವುಗಳಿರುವುದು ಶರೀರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ. ಶರೀರದ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ 
ವರೆಗೆ ಶರೀರದ ಧರ್ಮಗಳಾದ ಹುಟ್ಟು ಸಾವುಗಳನ್ನು ಆತ್ಮನಿಗೂ ಅನ ಎಯಿಸುತ್ತೇವೆ, ಅಷ್ಟೆ. ಆತ್ಮ ಆಣವಿಕಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳದ್ದು | 
ಅದು ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವ ಶರೀರದ ಗಾತ್ರಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಅದರ ಗಾತ್ರವೇನೂ ಬದಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಸಮಗ್ರ ಶರೀರವನ್ನೇ ವ್ಯಾಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಚೈತನ್ಯಗುಣದಿಂದ ಶರೀರದ ಮೂಲಕ ಅದು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅನುಭವಿಸಬಲ್ಲದು. 
ಅದು ಲೋಕದ ಅನೇಕ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯಬಲ್ಲುದು, ಮಾಡಬಲ್ಲುದು. ಅನುಭವಿಸಬಲ್ಲುದು. ಆದರೆ ಆತ್ಮದ ಈ ಗುಣಗಳೆಲ್ಲ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನಿಂದಲೇ ಪ್ರದತ್ತವಾದುವು. ಹೀಗಾಗಿ, ಆತ್ಮವೆಂಬುದು ಸತ್ಯವೇ ಹೊರತು, ಅಜ್ಲಾನದಿಂದ ಉದಿಸಿದ 
ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಸಂತೋಷಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡಲು ಪರಬ್ರಹ್ಮ ಆತ್ಮಗಳ ಸ್ವಭಾವವೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗುವಂತೆ 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಆತ್ಮಗಳನ್ನು ಮೂರು ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ: (1) ಐಹಿಕ ವಿಷಯಗಳಲಿ ಮುಳುಗಿ 
ಹೋಗಿರುವ ಆತ್ಮಗಳು, (2) ವೇದೋಕ್ತ ಪಥವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಆತ್ಮಗಳು, ಮತ್ತು (3) ದೈವಕ್ಕ ಪೆಯಿಂದಾಗಿ ತಮ 
ಲ್‌ ೬ 

ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ಮೂಡಿದ ಶುದ್ಧಪ್ರೇಮದಿಂದ ಪರಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಆರಾಧಿಸುವ ಆತ್ಮಗಳು. ಈ ಮೂರು ವರ್ಗಗಳನು ಸಾಮಾನ. 
ವಾಗಿ “ಪ್ರವಾಹ', “ಮರ್ಯಾದಾ' ಮತ್ತು `ಪುಖ್ಬಿ' ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹ ತ ` 


ವಿಶ 


ಜಃ ಹ ವಿಶ್ವ ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಸೃಟ್ಟ. ಇದು ಸತ್ಯ ಹಾಗೂ ಆತನಿಂದ ಅಭಿನ್ನ. ಇದು 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ "ಸತ್‌ ದೃಗ್ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆಯಾದರೂ “ಚಿತ್‌' ಮತ 
ಇತ ಜ್‌ ಬದಲಾವಣೆಗಳಿಗೆ ಒಳಗಾಗದೆ, ತನ್ನಿಂದಲೇ ಪರಬ್ರಹ್ಮನು ಲೀಲಾರ್ಥವಾಗಿ ಈ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ್ದಾನೆ 
ೇೀಡನ ಬೀ ವ ಸಂಬಂಧವೇ ೮ ಉಂಟು ಸಕಕ 
ಲೆಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇ ಆತನಿಗೂ ವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಉಂಟು. ಈ ಲೋಕದ ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಪಿತಿ, ಲಯಗಳಿಗೆ 


ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಆಧಿಭೌತಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಪ "ಆನಂದ' ತತ್ತ್ವಗಳು ಸುಪ್ಪ ವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 


ನ 


೨೪೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪರಬ್ರಹ್ಮನೇ ಏಕಮಾತ್ರ ಕಾರಣ. ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ ಪ್ರಪಂಚ ಕನಸಿನ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕಿಂತಲೂ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಇಲಿಯ 
ಅನುಭವಗಳು ಕನಸಿನ ಅನುಭವಗಳಂತೆ ಅವಾಸ್ತವವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮದ ಅವಿದೆ ಕಾರಣಭೂತವಾಗಿರುವ ಸ 
`ಸಂಸಾರ'ವೇ ಬೇರೆ, ಜಗತ್ತೇ ಬೇರೆ. ವೈವಿಧ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನು ಆತ್ಮಗಳು ತನ್ನ "ಅವಿದಾ ' ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಭಾವಕೊ ಲಗ 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. “ನನ್ನದು', “ನಿನ್ನದು' ಎಂಬ ಭಾವನೆಗಳಿಗೆ ಇದೇ ಮೂಲ ಕಾರಣ. ಜಾ ನ. ಭಕ್ತಿ ಮೊದಲಾದುವು ಮೂಲಕ 


ಇದ ್‌ಾ 


`ಅಹಂತಾ' (ಅಹಂಕಾರ) ಮತ್ತು “ಮಮತಾ' (ಮಮಕಾರ)ಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವ "ಸಂಸಾರ'ವನ್ನು ಇಲ್ಲಗೈಯಬೇಕು 
ಸ್‌ಲ್ರ ಇ ಕ 


ಜ್ಞಾನ, ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗಗಳು 


ಕರ್ಮಮಾರ್ಗ, ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗ - ಇವೇ ನಮ್ಮನ್ನು ಮೋಕ್ಷದತ್ತ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುವ ಮೂರು 
ಹಾದಿಗಳೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. ಕರ್ಮ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿತತ್ತ್ವಗಳ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯದ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತದ 
ವಿವಿಧ ಪಂಥ ಅಥವಾ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಶುದ್ಧಾದ್ವೈತ ಸಂಪ್ರದಾಯಕೃನುಗುಣವಾಗಿ ಪರಬ್ರಹ್ಮನು ಪೂರ್ವ 
ಸೂಡವಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಯೆಯ ಐದು ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಅಗ್ನಿಹೋತ್ರ, ದರ್ಶ-ಪೌರ್ಣಮಾಸ, ಪಶುಯಾಗ, ಚಾತುರ್ಮಾಸ್ಯ ಮತ್ತು 
ಸಂಯೋಗರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಮೈದಾಳುತ್ತಾನೆ. ಅಂತೆಯೇ ಉತ್ತರ ಕಾಂಡದಲ್ಲಿ ಆತನು ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪಿಯಾಗಿ ಗೋಚರಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸಂಪಾದಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ದೈವಿಕ ಆನಂದ 
ಸ್ವರೂಪದ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಗಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ವೈದಿಕಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಷಟ್‌ಸ್ಟರೂಪಿ (ಕ್ರಿಯೆಯ ಐದು ರೂಪಗಳು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನದ 
ಒಂದು ರೂಪ) ಎಂದು ವರ್ಣಿತನಾಗಿರುವ ಪರಮಾತ್ಮ ಇಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ "ದರ್ಶನ'ವನ್ನೀಯುತ್ತಾನೆ ಅಂದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷನಾಗು 
ತ್ತಾನೆ. 'ದೇವಯಾನ'ದಲ್ಲಿ ಮುನ್ನಡೆದು ಕ್ರಮೇಣ ಅವನು ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಗಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ಪರಮಾತ್ಮನ ವಿಶೇಷ ಕೃಪೆಗೆ 
ಪಾತ್ರನಾದರೆ, ಮರಣಾನಂತರ, ಕೂಡಲೇ ಮೋಕ್ಷ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಗಳಿಸದಿದ್ದರೂ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದೆ 
ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ಯಜ್ಞಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ ಸಂತೋಷಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ; 
“ಆತ್ಮಾನಂದ'ವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ “ಆತ್ಮಾನಂದ' ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗುವ "ಸ್ವರ್ಗ' ಶಬ್ದದ 
ನಿಷ್ಪತ್ತಿರೂಪದ ಅರ್ಥ ಇಷ್ಟು: ``ಜುಮಾರ್ಗದಿಂದ ಗಳಿಸಿದ್ದು' ಅಥವಾ ಭಗವಂತನ ಕೃಪೆಗೆ ಪಾತ್ರರಾದವರು ಮಾತ್ರ 
ಅನುಭವಿಸುವ ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಎರಡನೆಯದಾದ ಅಮಿಶ್ರಿತ, ಶಾಶ್ವತ ಆತ್ಮಾನಂದ. ವಿಭಿನ್ನ ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ಈಡೇರಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಿಭಿನ್ನ ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುವ ವ್ಯಕ್ತಿ ಬೇರೊಂದು ಜನಪ್ರಿಯ ಸ್ವರ್ಗಲೋಕವನ್ನು ಸೇರಿ, ತನ್ನ 
ಪುಣ್ಯಫಲ ಮುಗಿಯುವ ವರೆಗೆ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಸುಖಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾ ಇದ್ದು ಅನಂತರದಲ್ಲಿ ಮರ್ತ್ಯಲೋಕಕ್ಕೆ 
ಹಿಂದಿರುಗಿ ಹುಟ್ಟು ಸಾವುಗಳ ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ಸಿಲುಕಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದು, ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿರುವುದೆಲ್ಲಾ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಂಡ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ ನಿಜವಾದ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿ ಎನ್ನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ, ಅವನು ಪರಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ 
ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನಲ್ಲಿ ಐಕ್ಕವಾಗದೆ ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಐಕ್ಕವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, 
ಅವನು ಧ್ಯಾನಮಾಡುವುದು ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನನ್ನೇ; ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನೇ ಸತ್ಯದ ಅಂತಿಮ ಮಜಲು, ಅವನಿಗಿಂತ ಮಿಗಿಲಾದುದು 
ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದೇ ಅವನು ಭಾವಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಈ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನದೊಡನೆ ಭಕ್ತಿಯೂ ಸೇರಿದರೆ, ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನಿಯಾದ ಭಕ್ತ 
ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ಹಂತ ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಐಕ್ಕವಾಗುವುದಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲಿನ ಹಂತವೆಂಬುದು ನಿಜ. 
ಆದರೆ, ಇವೆಲ್ಲಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮಿಗಿಲಾದ ಮತ್ತೊಂದು ಹಂತವೂ ಇದೆ. ಆತ್ಮನ ಮೇಲೆ ಕೃಪೆದೋರಬೇಕೆಂದು ಭಗವಂತನು ಇಚ್ಛಿಸಿದರೆ, 
ತನ್ನಿಂದಲೇ ಆತ್ಮನನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ, ಅವನಿಗೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ರೀತಿಯ ದಿವ್ಯಶರೀರವನ್ನಿತ್ತು ಅವನೊಂದಿಗೆ ಸದಾಕಾಲವೂ ಲೀಲೆಯಲ್ಲಿ 
ತೊಡಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ಈ ರೀತಿ ಭಗವಂತನು ಕೃಪೆದೋರಬೇಕಾದರೆ ಆತನ ಸಂಕಲ್ಪವೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬೇರಾವುದೂ 
ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. "ನಿತ್ಯಲೀಲೆ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ ಈ ಲೀಲೆಯಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನು 
ಭಕ್ತನಿಗೆ ಅಧೀನನಾಗಿದ್ದು ಕೊಂಡು ಅವನಿಗೆ ತನ್ನ ಸಹವಾಸದ ಆನಂದವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. “ಭಜನಾನಂದ' ಅಥವಾ "ಸ್ವರೂಪಾನಂದ' 
ಎಂದು ಇದನ್ನು ಹೆಸರಿಸಲಾಗಿದೆ. "ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತು'. 'ಭಾಗವತ' ಮತ್ತು ಇತರ ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನು 
ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಈ ದಿವ್ಕಾನಂದ ಭಗವಂತನ ಕೃಪೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ದೊರೆಯುವಂತಹುದೇ ಹೊರತು ಮಾನವೀಯ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಂದ 
ಲಭ್ಯವಾಗುವಂತಹುದಲ್ಲ ಎಂಬ ಸಂಗತಿ ಅತ್ಯಂತ ಕುತೂಹಲಾಸ್ಪದವಾಗಿದೆ. ದಿವ್ಯಾನಂದದ ಕೃಪೆಯ ಈ ವಿಚಾರವನ್ನೇ ಶುದ್ಧಾ 
ದ್ವೈತ ಪಂಥದಲ್ಲಿ “ಪುಖ್ಬಿ' ಎಂದು ಕರೆದಿರುವುದು.13 ಪುಷ್ಟಿಯ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಉದಾಹರಣೆ ಬೃಂದಾವನದ ಗೋಪಿಕೆಯರಲ್ಲಿ 


೩30 


1. 


6 


ಧು 

ನಮಗೆ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಲೋಕಕ್ಕೆ ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ತೆರೆದು ತೋರಿದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುರುಗಳು ಎಂದು ಅವರನ್ನು 

ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಉಚಿತವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಈ ದಿವ್ಯ ಕೃಪೆಗೆ ಭಾಜನರಾದವರು ಸ್ವತಃ ಭಗವಂತನನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸತೊಡಗು 
ಒ ಸರ್ವಸ್ವವೂ ಅವನೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ದೇವರನ್ನು ಸರ್ವಸ್ವವೆಂದು ಭಾವಿಸುವ 


ಆ ್ಕ್ಸಟಪಚ್ಪಟಉಉಉ್ಹ್ಹ ಆಷ್ಟೆ 
ತಾ.ರೆ; ಒಡೆಯನಿಂದು ಮಾತ್ರವ 


ಆ 
ತ್ತಿ 
(( 
ತ 


೨೪೭ 
ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 

“ಸ ್ನ ನ್ಡವಾಗಿರುವುದೆಂಬುದನ್ನು 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಜ್ಞಾನಿ ಸ ' ಲೀ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರನ್ನ ಜು ಸ ಲ್ಪ ಈ ಉನನತ 
ಪಷಿ ಮಾರ್ಗದ "ಸರ್ವಾತ್ಮಭಾವ'ದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತರು ಭಗವಂತನಲ್ಲಿಯೇ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತಾ ತೆ 
ಕಾಕು ಪ್ರಶಂಸಾರ್ಹವೂ 'ಆಗಿದ್ದು ದರಿಂದ, ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಅವರಿಗೆ ಇಧೆ ಮಂ ್ಳ 
“ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದ'ಕ್ಕಿಂತ ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದುದೆಂದೆನಿಸಿರುವ “ಸ್ವರೂಪಾನಂದ', ಸೂ ೯ ಸ ಷು 
ಪರಮಪುರುಷಾರ್ಥ ಅಥವಾ ಮೋಕ್ಷದ ಅತ್ಯುತೃಷ್ಟ ಕಲ್ಪನೆ. ಭಗವಂತನು ವ್ಯಾಧ ಶಾಂನ ಎಂಟು ಇಡೆ ಚರ; 
ವೀರ, ಕ್ರೋಧ, ಹಾಸ್ಯ, ಅದ್ಭುತ, ಭಯಾನಕ, ಕರುಣ ಮತ್ತು ಬೀಭತ್ಸ) ಶೃಂಗಾರವೇ ಭೂ ಾವಕಾರಾ 0 ಮ 
ಎರಡು - ಅಂದರೆ “ಸಂಯೋಗ' ಮತ್ತು "ವಿಪ್ರಯೋಗ'ವೆಂಬ - ಮುಖಗಳಿರುವುದರಿಂದ ಭಕ್ತರ ರಸಾಸ್ವಾದನೆಯೂ ಎ | 
ಬಗೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಭಗವಂತನ ಸಹವಾಸದಲ್ಲಿ ಸಂಯೋಗದ ಸುಖವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವಂತೆಯೇ, ಅವನ ವಿಯೋಗದಲ್ಲಿ ಅಗಲಿಕೆಯ 
ದುಃಖವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ವಿಯೋಗದುಃಖ ಎಷ್ಟು ತೀವ್ರವಾಗಬಹುದೆಂದರೆ, ಕೃಷ್ಣನನ್ನುಳಿದು ಬೇರೇನನ್ನೂ 
ಅವರು ಕಾಣಲಾರರು ಅಥವಾ ಅನುಭವಿಸಲಾರರು. ಹೀಗಾಗಿ, ಸಂಯೋಗಕ್ಕಿಂತ ವಿಯೋಗದ ಹಂತವೇ ಉತ್ಕೃಷ್ಟವಾದುದೆಂದು 

ಕೆಲವರು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. 


ಪುಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಮರ್ಯಾದಾ 


ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗಕ್ಕೂ, ಮರ್ಯಾದಾಮಾರ್ಗಕ್ಕೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಎರಡನೆಯದ 
ರಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ವೇದಗಳ ಆದೇಶವನ್ನೇ ಪಾಲಿಸಿ, “ಶ್ರವಣ' ಇತ್ಯಾದಿ, ಭಕ್ತಿಯ ವಿಭಿನ್ನ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ಆರಾಧಿಸಬೇಕು. 
ಭಗವಂತನು ಭಕ್ತನನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸುವ ವರೆಗೆ, ಅವನ ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಿ ಭಗವಂತನು ಅವನಿಗೆ “ಸಾಯುಜ್ಯಮುಕ್ತಿ'ಯನ್ನು 
ಅನುಗ್ರಹಿಸುವ ವರೆಗೆ ಈ ಆರಾಧನೆ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು. ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ, ದೈವಕೃಪೆ ಉಂಟಾದಕೂಡಲೇ ಭಕ್ತ ಭಗವಂತ 
ನನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸತೊಡಗುತ್ತಾನೆ; ಮುಂದೆ ಆ ಪ್ರೀತಿಯಿಂದಲೇ ಶ್ರವಣ ಮೊದಲಾದ ಮಾಧ್ಯಮಗಳನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸುತ್ತಾನೆಯೇ 
ಹೊರತು, ಕೃಪೆಯನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಳ್ಳಲೆಂದೇ ಈ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮರ್ಯಾದಾ ಮಾರ್ಗ ತೆರೆದಿರುವುದು 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಕ್ಷತ್ರಿಯ ಮತ್ತು ವೈಶ್ಯ ವರ್ಗಗಳ ಪುರುಷರಿಗೆ ಮಾತ್ರ; ಪ್ರಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವಾದರೋ ಸರ್ವರಿಗೂ ತೆರೆದಿರುವ ಮಾರ್ಗ. 
ಇದು ಲಿಂಗ, ಜಾತಿ, ವರ್ಣ ಅಥವಾ ರಾಷ್ಟ್ರೀಯತೆಯ ಭೇದವನ್ನೆಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇದು ವಿಶ್ವಧರ್ಮ. ಸಾಹಿತ್ಯಿಕ ಮತ್ತು ಐತಿಹಾಸಿಕ 
ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳಿಂದ ಈ ಅಂಶ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಮರ್ಯಾದಾಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಭಕ್ತ ವೈದಿಕ ವಿಧಿಗಳ ಆದೇಶದಂತೆ 
ಮತ್ತು ಆ ಆದೇಶಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿಯೇ ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನೂ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ 
ಭಕ್ತ ಭಗವಂತನ ಮೇಲಿನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಪ್ರೀತಿಯಿಂದಲೇ ಮತ್ತು ಭಗವಂತನಿಗಾಗಿಯೇ ಎಲ್ಲ ಕೆಲಸಗಳನ್ನೂ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. 


ಕರ್ಮಮಾರ್ಗ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗಗಳು, ಅಂತೆಯೇ ವೈದಿಕ ಅಥವಾ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಭಕ್ತಿ ತನ್ನ ಯುಗದ ಮನೋಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ಹೊಂದುವಂತಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನೂ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತಮ್ಮ ಉದ್ಧಾರವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಜನರಿಗೆ, ಅದರಲ್ಲೂ 
ಸ್ತ್ರೀಯರು ಮತ್ತು ಶೂದ್ರರಿಗೆ ಯಾವುದೇ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲದಂತಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಕಂಡುಕೊಂಡರು. 
ವರ್ಣಾಶ್ರಮಗಳ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ತೃಪ್ತಿಕರವಾಗಿ ನಿರ್ವಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿರಲಿಲ್ಲ; ಹಿಂದೆ ತುಂಬ ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿಯಾಗಿದ್ದ ವೇದಗಳು 
ಇಂದು ಆ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿದ್ದು ವು. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅವು ನಿರರ್ಥಕವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿದ್ದವೆಂಬುದಲ್ಲ. ವೇದದ 
ಬೋಧನಗಳನ್ನು ಆಚರಣೆಗೆ ತರುವುದು ಮತ್ತು ಯಜ್ಞಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುದು ಜನರಿಗೆ ಕಷ್ಟಸಾಧ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಕರ್ಮ, ಜ್ಞಾನ 
ಮತ್ತು ವೈದಿಕ ಭಕ್ತಿಯ ಮಾರ್ಗಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಮಿಗಿಲಾದ ಭಗವತ್‌ಕೃಪೆಯ ಬೇರೊಂದು ಮಾರ್ಗವಿದೆಯೆಂಬುದನ್ನೂ, ಆ 
ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಭಗವತ್‌ ಕೃಪೆಯನ್ನು ಗಳಿಸಿದರೆ ಜೀವನ ಧನ್ಯವಾಗುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನೂ ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡಿಸಲು 
ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 'ಭಗವದ್ಗೀತೆ'ಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು 'ಭಾಗವತ'ದಲ್ಲಿ ಭಗವತ್‌ಕೃಪೆಯ 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಉಲ್ಲೇಖಗಳು ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ರಾಮಾನುಜಾಚಾರ್ಯರು ಮತ್ತಿತರರು ಈ ಬಗೆಯ “ಪ್ರಪತ್ತಿ'ಯ ವಿಚಾರವನು 
ಹಾಡಿ ಹೊಗಳಿದ್ದಾ ರಾದರೂ, ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸಿರುವ ರೀತಿ ತನ್ನದೇ ಆದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. 
ಇತರ ವೈಷ್ಣವಪಂಥಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಸಹ ಭಗವತ್‌ಕೃಪೆಯ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪು ಹತ್ತಾರಾದರೂ ಅವರ ಪೂಜಾ ವಿಧಾನ 
ಹ್‌ ಲಕ್ಷಣಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವರು ಭಗವಂತನನ್ನು ಆಶ್ಚರ್ಯಪ್ರಚೋದಕ ದೇವತೆ ಎಂದೂ, 
ಎನ ಸಮನಿ ಜ್ರಶತಾದವನೆಂದೂ; ಮಹತ್ತರ ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದವನೆಂದೂ ಪರಿಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಆರಾಧನೆ ಪ್ರೀತಿ 
ಪ್ರ ಹ ಹುತಸಾನಿರುವುದಿಲ್ಲು ಭಗವಂತನ ಕೃಪೆ ಲಭ್ಯವಾದಾಗಲೇ ಹೀಗಾಗಲು ಸಾಧ್ಯ. ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು 
೧೫ ತಾ ಅಪಾ 'ಶತ್ರ್ವ ಸ ಅಭವಾ ಹತ್‌ ರಾ ಕಾರಣದಿಂದಲ್ಲ. ಆತನ ಮೇಲೆ ತಾವು 
ತ ಶ್ರೀತಿಯಿ . ಆದ್ರರಿಂದ ಇವರ ಉಪಾಸನೆ ಸ್ನೀಹಾತ್ಮಕ'ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರೀತಿಭಾಜನನೂ. 


೨೪೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆರಾಧ್ಯನೂ ಆಗಿರುವ ಆ ಭಗವಂತನನ್ನು "ಗೋಪೀಜನವಲ್ಲಭ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಶಬ್ದ ಈ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ತುಂಬ ಮಹ ತ್ವ 
ವನ್ನು ಳ್ಳ ಶಬ್ದವಾಗಿದೆ. ಈ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಗೋಪಿಯರು “ಆದೆ 'ಯರು; ಅವರನ್ನು ಅನುಸ ರಿಸುವ ಇತರರೂ ಅಂತಹುದೇ ಇ 
ದೈವಕೃಪೆ ಪೆಯ “ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇಂದಿನವರೆಗೂ ಅನುಸ ಸರಿಸಿಕೊಂಡು ಬರುತ್ತಿರುವ ಉಪಾಸನಾ ಪದ್ಧ ತಿಯ 
ಹಿಂದೆ” ಆ ಗೋಪಿಭಾವವೇ. ಅಡಗಿದೆ. ಪುಷ್ಟಿ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿ, ತಾನು "ಗೋಪಿ'ಯಾಗಬಯಸುತ್ತಾನೆ; “ದೇ 
ಭಾವದಿಂದ ಭಗವಂತನನ್ನು ಆರಾಧಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಆತ ಒರೂ ಸ್ಪಿ ಸ್ತ್ರೀತ್ವದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಗಳು; ಭಗವಂತನೇ ಅವರೆಲ್ಲರಿಗೊ ಏಕೈಕ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪತಿ. 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಶಾಸನ 


| ಪೂ ಸ ಭಕ್ತನ ದಿನಚರಿಯ ಬಗ್ಗೆ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ: ಮೊಟ್ಟಮೊದಲು ತನ್ನನ್ನೂ, ತನಗೆ 
ಸೇರಿದ ವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ, ತನ್ನ ಪರಿವಾರದ ಸದಸ್ಯರೆಲ್ಲರನ್ನೂ ಎಲ್ಲ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದ ಜನರ ಉದ್ಧಾರಕ್ಕಾಗಿ "ಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ 
ರಾದ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸಬೇಕು. ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ತಮ್ಮ "ಸ್ವಂತ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಂದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಗರಸರಾರದ. 
ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಹೀಗೆ ಮಾಡಬೇಕು. ಭಗವಂತನೊಡನಿದ್ದ ಸಂಬಂಧ ಕಡಿದು ಹೋಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅದನ್ನು ಪುನಃ 
ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲು “ಜೀವನು “ಬ್ರಹ್ಮಸಂಬಂಧ'ವೆಂಬ ಸಂಸ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಬೇಕು. ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವ ಸಹಜವಾದ ದೌರ್ಬಲ್ಯಗಳನ್ನು 
ದೂರಮಾಡುವ ಮತ್ತು ಉಪಾಸಿಸುವ ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಈ ಸಂಸ್ಕಾರ ಅನಿವಾರ್ಯ. ಈ ಸಂಸ್ಕಾರ 
ವನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಿದ ತರುವಾಯ ಭಕ್ತ ೫ ಭಗವಂತನನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಪೂಜೆಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ದೇಹವನ್ನೂ, ಆಸ್ತಿಯನ್ನೂ 
ಅನಿರ್ಬಂಧಿತರೂಪ ದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕ “ಅಹಂಕೇಂದ್ರಿತ'ವಾಗಿರುವ ಅಂದರೆ "ನಾನು', 
"ನನ್ನದು' ಎಂಬ ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ " ಸಂಸಾರ” ದ ಬಂಧನವನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಜಾತಿ ಮತ್ತು ವರ್ಣಗಳ ಗೊಡವೆ ಇದಕ್ಕಿಲ್ಲ 
ಯಾರು ಬೇಕಾದರೂ ಈ. ಸಂಸ್ಕಾರವನ್ನು ನಡೆಸಬಹುದು. ಭಗವಂತನಿಗೆ ದೇಹವನ್ನೂ, ಆಸ್ತಿಯನ್ನೂ ಅರ್ಪಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಈ ಅನಿತ್ಯವಾದ `ಸಂಸಾರ'ದ ಬಂಧನವನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕಲಾಗುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು ಸಂನ್ಯಾಸದಿಂದಲ್ಲ. ಕಲಿಯುಗದಲ್ಲಿ 
ಸಂಪ್ರದಾಯನಿಷ್ಯವಾದ ಸಂನ್ಯಾಸ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಂನ್ಯಾಸವಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರ ಗತಿಗೆ ಆಡ್ಡಿ ಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತ ದೆ; 
ಭಗವಂತನಿಂದ ದೂರವಾ ಗಿರುವ ವೇದನೆ ಯಾರಿಗೆ ಅಸಹ್ಯವಾಗಿ 'ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತ ದೆಯೋ ಅಂತಹವರು “ಮಾತ್ರ ಸಂಪ್ರದಾಯನಿಷ್ಕ 
ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಬಹುದು ಎಂದು ಆಚಾರ್ಯ ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. ಭಗವಂತನನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಬದುಕಿರಲಾರೆ ಎಂಬ ಅನುಭವ 
ವಾದಾಗ ಭಗವಂತನ ಸಹವಾಸದಲ್ಲಿ ತಾವು ಅನುಭವಿಸಬೇಕೆಂದಿದ್ದ ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಾಂಸಾರಿಕ ಜೀವನ ಅಡ್ಡಿಯಾಗಿ 
ಣಮಿಸಿದೆ ಎಂಬ ಅನುಭವವಾದಾಗ, ತಮ್ಮ ಜೀವನದ ಕೊನಯ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಆಚಾರ್ಯರು ಸಂನ್ಯಾಸವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದರು. 
ಗನ ಆರಾಧನೆಗೆ ಕುಟುಂಬದ ಎಲ್ಲ ಸದಸ್ಯ ರ ಸೇವೆಯೂ ಅಗತ್ಯ. ಇಂಥ ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಿದವರಿಗೆ ಪೂಜೆ ಅಥವಾ ಸೇವೆ 
ಯಿಂದ ಲಭ್ಯವಾಗುವ ಪರಮಾನಂದ ಚ] ದೆ. ಈ ಬಗೆಯ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ನಿರತವಾಗಿರುವ ಕುಟುಂಬದ ವ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಸಾಂಸಾರಿಕ 
ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಿದ್ದರೂ ಭವದ ಬಂಧನದಿಂದ ಮುಕ್ತರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಜೀವನವೇ ದಿವ್ಯ ಇವು ಪರಿಣಮಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ಕುಟುಂಬದ ಕೆಲವು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ನೆರವಾಗುತ್ತಿಲ್ಲವೆಂದು ಕಂಡುಬಂದರೆ, ಅಂತಹವರ ವಿಚಾರವನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟು 
ಏಕಾಂಗಿಯಾಗಿಯೇ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಬೇಕೆಂದು ಕುಟುಂಬದ "'ಓಡೆಯನಿಗೆ ಸೂಚನೆಯನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಸೇವೆಯ 
ಅತ್ಯುತೃಷ್ಠ ಠ್ಬ ರೂಪ ಮಾನಸಿಕ ಸೇವೆಯೇ. ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತ ಭಗವಂತನ ವಿಚಾರವನ್ನು ಮಾತ್ರ 'ಚಂತಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾನೆ. 
ನಾಲ್ಕು “ವರ್ಣ'ಗಳ ಮತ್ತು 'ಆಶ್ರಮ'ಗಳ ಕರ್ತವ್ಯ ವನ್ನು ಆಧುನಿಕ ಯುಗದಲ್ಲಿ ತೃಪ್ತಿಕರವಾಗಿ ನಿರ್ವಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾಂತ್ರಿಕವಾಗಿ ಆ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಿದರೆ ಅದರಿಂದ ಯಾವ ಫಲವೂ ದೊರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. “ಭಗವದ್ಧ ರ್ಮ' 
ಮತ್ತು 'ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮ'ಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಘರ್ಷ ಉಂಟಾದರೆ, ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿಯಾಗಿರುವ ಭಕ್ತ “ಗವ 
ದ್ವರ್ಮ'ವನ್ನೇ ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇ ಕು. ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಿದ ಅನಂತರ ಬಿಡುವು ದೊರೆತಾಗ ಅವನು “ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮ'ದ 
ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸ ಬೀಕು. ಆದರೆ ಏನೇ ಅದರೂ ಭಗವಂತನ ಸೇವೆಯನ್ನು ಕೈಬಿಟ್ಟು “ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮ'ದತ್ತ ಸರಿಯು 
ವಂತಿಲ್ಲ. ಇದೇ “ಆತ್ಮ-ಧರ್ಮ'. “ವರ್ಣಾಶ್ರಮ'ದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು “ದೇಹಧಮ ಗಳು. 'ಆತ್ಮ' ಮತ್ತು 'ದೇಹ'ಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು 
ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ. 'ಅತ್ಮ' ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ `ದೇಹ 'ಕ್ಕಿಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದದ್ದು. 
ಹೀಗಾಗಿ, ಪುಷ್ಟಿ “ಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿ ತನ್ನ ದೇಹವನ್ನೂ, ಆಸ್ತಿ ಯನ್ನೂ ಅಂದರೆ ಸರ್ವಸ್ನವನ್ನೂ ಭಗವಂತನಿಗೆ 
ಅರ್ಪಿಸಿಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಭಗವಂತನ ಸೇವೆಯಲ್ಲಿಯೇ ತನ್ನೆಲ್ಲ ಕಾಲವನ್ನೂ ಕಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಡಾ: ಹ ತನ್ನದೇ ಆದ 
ಸ್ವತಂತ್ರ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಆದ್ರರಿಂದ ಅವನು ಯಾವುದೇ ಆಸ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದುವಂತಿ ತನ್ನ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅಗತ್ಯಕ್ಕೆ 


ಕ್ರಿಣ`'ನ 
ಹ ಸಿದನ್ನೂ ಮೊದಲು ಭಗವಂತನ ಗೆ ಅರ್ಪಿಸಿ, ಅನಂತರ ಆತನ ಅಪ್ಪಣೆಯನ್ನು ಹು ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಸರ್ವಸ್ವ 


ವನ್ನೂ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಅರ್ಪಿಸಿಬಿಟ್ಟಿ ಕಿರುವುದರಿಂದ ಭಕ್ತ ಯಾವುದರ ಮೇಲೂ ತನ್ನ ಅಧಿಕಾರವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಪುಷ್ಟಿ 
ಡ್‌ 
ಮಾರ್ಗದ ಅನುಯಾಯಿ ಅನೈ ತಿಕ ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುವಂತಿಲ್ಲ: ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಮಾರ್ಗ `ತ್ಯಾಗ'ವನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಹೊಂದಿರು 


೨೪೯ 
ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 


ವಂತಹುದೇ ಹೊರತು, 'ಭೋಗ'ವನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಗಳಲ! ಬ್‌ ಸಾಬಾ ತ 
“ವರಿಗೂ, ಶೂದ್ರರಿಗೂ, ಪತಿತರಾಗಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉದ್ಧಾ 
ಆ ಎಯಾದರೂ ಅದು ಅನೈ ತಿಕತೆಗೆ ಪೊ ತ್ಸ ಹವನ್ನೀಯುವುದಿಲ್ಲ. ಜವಾಬ್ದಾ ರ ಹ 
ಚ ತಿಕ ಕಾರ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವುದಕ್ಕೆ ಇದೊಂದು “ಪರವಾನಗಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವಂತಿಲ್ಲ್ಲ. ಈ ಮಾ ದ ಮಾ 
ನುಸರಿಸುವವರೆಲ್ಲರಿಗೂ ಅದು ಅಭಯವನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಅಷ್ಟೆ. ಜೀವ- ದೇವರ ನಡುವೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ಥಾ ಜಿ 
ಡಡ ಮಾರ್ಗದ " ಸಾರಭೂತ ತತ್ತ್ವ. ಅನೇಕ ರೀತಿಗಳಿಂದ ಇದನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದು. ಭಗವಂತನ ಬಗ್ಗೆ ಜಾ ಎ 
ಕುದು ನಾಗಿದ್ದುಕೊಂಡೂ 'ಸಾಯುಜ, 'ವನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು. ಕ್ರೋಧ. “ಈರ್ಷ್ಯೆ, ಭಕ್ತಿ. ಸ್ನೇಹ - ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಸ ನ 
ಈ ಸಂಬಂಧ ಸ್ಲಾಪನೆಗೆ ಕಾರಣವಾದರೂ ಸರಿಯೆ; ಸಂಬಂಧ ಸ್ಥಾ ಪಿತವಾಗುವುದು ಮುಖ್ಯ. 'ಸ್ನೇಹ'ರೂಪದಲ್ಲಿ ಭಗವಂ ಕ ತ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ವಾಪಿಸಿಕೊಂಡವರು ಭಗವಂತನೊಡನೆ 'ನಿತ್ಯಲೀಲೆ'ಯಲ್ಲಿ ಭಾಗವಹಿಸುವ ಮತ್ತು 'ಭಜನಾನಂದ'ವನ್ನು ಅ ಭು 
ಸುವ ಪುಣ್ಯಕ್ಕೆ ಪಾತ್ರರಾಗುತ್ತಾ ರೆಂಬುದನ್ನು ಸಣ ರ ಇತರರು "ಸಾಯುಜ್ಯ'ಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅರ್ಹರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಯಾವುದೇ 
ಕಾರಣ ಇ ತ ಬಗೆಯ ಸೇವೆ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದೆ ಹೋದರೆ ನಿರಾಶರಾಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿ ಭಗವಂತನ ಬ್ರಷ್ಟ 
ಶರಣು ಹೋಗಿ ಆತನ ಕೃಪೆಯನ್ನು ಬೇಡಬೇಕು ಎಂದು ಆಚಾರ್ಯರು ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ "ವಿಧಾನವನ್ನು “ಪ್ರ ಎಂದು 


ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 


ಆರಾಧ್ಯದೆ ಓವ 


ಈ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಆರಾಧ್ಯನೆಂದು ಪರಿಗಣಿತನಾಗಿರುವ ದೇವರು ಶ್ರೀ ಗೋವರ್ಧನನಾಥಜೀ. "ಶ್ರೀ ನಾ ಜೀ' ಎಂಬುದು 
ಜನಪ್ರಿಯವಾಗಿರುವ ನಾಮಧೇಯ. "ಭಾಗವತ'ದ ಹನ್ನೆರಡು ಸ್ಕಂಧಗಳ ಸಾಕಾರರೂಪದಂತಿರುವ ಈ ದೇವರ ದೇವಾಲಯ 
ಮೇವಾಡದ ನಾಥದ್ವಾರ ಎಂಬಲ್ಲಿದೆ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ, “"ಭಾಗವತ'ದಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿರುವ ಭಗವಂತನ 
ಸಾಕಾರರೂಪವೇ ಶ್ರೀನಾಥಜೀ. "ಭಾಗವತ'ದ ಹನ್ನೆರಡು ಸ್ಕಂಧಗಳನ್ನು ಶ್ರೀನಾಥಜೀಯ ಹನ್ನೆರಡು ಅಂಗಾಂಗಗಳೆಂಬಂತೆ 
ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ರಾಸಲೀಲೆಯನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವ ಹತ್ತನೆಯ ಸ್ಕಂಧವನ್ನು ಶ್ರೀನಾಥಜೀಯ ಹೃದಯದೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಈ ಪಂಥದ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ, ಗಿರಿರಾಜಪರ್ವತದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀನಾಥಜೀಯ ಪ್ರತಿಮೆ ಆಚಾರ್ಯರಿಗೆ ದೊರೆತಿದ್ದು, 
ಅನಂತರದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನಾಥದ್ವಾರಕ್ಕೆ ತರಲಾಯಿತು.!* ಅದು ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನೆಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿರುವ ಭಗವಂತನ 
ಪ್ರತೀಕ. ಇತರ ಎಲ್ಲ ಪ್ರತಿಮೆಗಳೂ “ವಿಭೂತಿ'ಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ವೂ ಕಟ್ಟ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು “ಪೂರ್ಣ 
ಪುರುಷೋತ್ತಮ' ನನ್ನಲ್ಲ. ಈ ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನ ಉಪಾಸನೆಯನ್ನು 'ಸೇವೆ'ಯೆಂದೂ, “ವಿಭೂತಿ'ಗಳ ಉಪಾ ಸನೆಯನ್ನು 
“ಪೂಜೆ'ಯೆಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಶುದ್ಧಾದ್ವೈತ ಪಂಥ ನಾಲ್ಕು ವ್ಯೂ ಹ'ಗಳನ್ನು - ಅಂದರೆ ವಾಸುದೇವ, ಸಂಕರ್ಷಣ, 
ಪ್ರದ್ಯುಮ್ನ ಮತ್ತು ಅನಿರುದ್ದರನ್ನು - ಮತ್ತು. ಆಷ್ರಗಳ ಮೋಕ್ಷಪ್ರದಾಯಕ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು, ಲೋಕದ “ಭಾರವನ್ನು ತೊಡೆದು 
ಹಾಕುವ, ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುವ ಮತ್ತು ಧರ್ಮ ಸಂಸ್ಥಾ ಪನೆಯನ್ನು ಮಾಡುವ" ವಿಚಾರವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
'ವ್ಯೂಹ'ಗಳು' ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತ ಮನಷ್ಟು ಉಚ್ಚ ವಾದುವಲ್ಲ. ಅಸಹಾಯರಾಗಿರುವವರನ್ನೂ ಉದ್ಧ ರಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಇರುವುದು 
ಆ ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನಿಗೆ ಮಾತ್ರ. ಕ ೈಷ್ಣನ ವಿಭಿನ್ನ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ, ಆಯಾ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ಸ್ವರೂಪದಿಂದಲೇ ಭಗವಂತ 
ಪೂರ್ಣಪುರುಷೋತ್ತಮನ ರೂಪವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿದ್ದಾನೋ, ಅಥವಾ 'ವಿಭೂತಿ' ಯನ್ನೋ ಅಥವಾ “ವ್ಯೂಹ'ವನ್ನೋ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ತೀರ್ಮಾನಿಸಬಹುದು. ಒಂದೊಂದನ್ನೂ ಹೇಗೆ ಗುರುತಿಸಬಹುದೆಂ ಬುದಕ್ಕೆ ಆಚಾರ್ಯರು ಒರೆಗಲ್ಲನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಒರೆಗಲಿನಲ್ಲಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ, ಶ್ರೀನಾಥಜೀಯ ಸೇವೆಯೇ ಆದಶ ೯ವೆಂಬುದನ್ನು ಮನಗಾಣಿದ್ದಾರೆ. ಇದು ಅವರ 
ಸ್ವಾಂತಿಕೆಯ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗಿದೆ. ಪುಷ್ಟಿಮಾರ್ಗ”ದ ಬೋಧನೆಯ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಅವರು ಯಾವ ಪೂರ್ವಾಚಾರ್ಯರಿಗೂ ಯಣಿ 
ಯಾಗಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ. ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ವಿಷ್ಣುಸ್ವಾಮಿಯ ಪರಂಪ ರೆಯನ್ನು ಮು 


ಹೇಳಿಕೆ ನಿಲ್ಲಲಾರ ದೆ ಗುತ್ತದೆ.15 ೦ದುವರಿಸಿದರು ಎಂಬ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ 
ರದೆ ಹೋ 


ಎಚ್ಚರಿಕೆಯ ನಾಲ್ಕು ಮಾತುಗಳು 


ರಾಸಲೀಲೆಯಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ಪ್ರಷ್ಟಿಮಾರ್ಗದ ಕಲ್ಪ ನೆಯನ್ನು ಲೋಕದ ವ 


ಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಕಷ ತ್ಚಗಳೇನು, ಅವುಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ದುಷ ಪ್ರರಿಣಾಮಗಳೆ 
ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದರು. ಆದ್ರರಿಂದಲೇ, ಅವರು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆಯ ಮಾತುಗಳನಾ ಡಿದಾ ರೆ. 
ವಾಸ್ತವಿಕವೂ ಹೌದು. ಸಾಂಕೇತಿಕವು ಹೌದು ವಿಂದ ದ ಕ 
ವರ್ಣನೆ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಲೌಕಿಕವಾಗಿಯೇ ಇದೆ ಎಂಬು 


ಖಂದೆ ಇರಿಸಿದಾಗ ತಪ್ಪು ಅರ್ಥಮಾಡಿ 
ೇನುಎ ೦ಬುದನ್ನು ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು 
ಕೃಷ್ಣ ಮತ್ತು ಗೋಪಿಯರ ಪ್ರಕರಣ 
2 ಅವರು ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. 'ಭಾಗವತ'ದಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುವ ರಾಸಲೀ 
ಹತ ನಿಜವಾದರೂ, ಪುಷ್ಟಿ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವಾಸ್ತವಿಕವೆಂದು 


೨೫೦ ನ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಷ್‌ ಇಂ ಇ 
ರಾ ಕಾಮತ ಸ ಕಾ ಭಾ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅರಿತುಕೊಂಡ ತಾ ಮೇಲಾಗಿ. 
ೈತ್ತಾಂತವನ್ನು ಭಕ್ತಿ ವ ಭಕ್ತ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಮನೋವೇದನೆಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ 
ನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಆನಂದಭಾಜನನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ಬಗ್ಗೆ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು, ರಚಿಸಿರುವ ಕೆಲವು ಪದ್ಮಗಳನ್ನು ಎಚ ರಿಕೆಯಿಂದ ಓದ 
ಬೇಕು. ರಾಸಲೀಲೆಯನ್ನೇ "ಸಾಂಕೇತಿಕ'ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುವುದಾದರೆ, ಗೋಪಿಯರು 'ಶ್ರುತಿ'ಗಳ ಪ್ರತೀಕವೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು 
ಅವರು ಭಗವಂತನ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆಂದು ಹೇಳಿದಾಗ, ಶ್ರುತಿಗಳು ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಪೋ 
ಭಗವಂತನ ವಿಷಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ - ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆಂದು ತಿಳಿಯಬೇಕು. ಆಚಾರ್ಯರು ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲದ್ದ ಹಿ/ಗಳಿಂದಲೂ 
ಪರಿಶೀಲಿಸಿ, ಭಗವಂತನನ್ನು ಅನುಕರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಬಾರದೆಂದೂ, ಆತನನ್ನು ಸೇವಿಸಿ, ಆತನ ಲೀಲೆಗಳ ವಾ ಂತವನ್ನು 
ಸವಿಯಬೇಕೆಂದು ಸೂಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಈ ಲೋಕವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ತೆರಳುವ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ವಾರಣಾಸಿಯ ಹನುಮಾನ್‌ 
ಘಾಟ್‌ನಲ್ಲಿ ನಿಂತುಕೊಂಡು. ಅವರು. ತಮ್ಮ ಮಕ್ಕಳಿಗೂ ಅನುಯಾಯಿಗಳೂ ಒಂದು ಸಂದೇಶವನ್ನಿತ್ತರು. ಆ ಸಂದೇಶ 
ಸಾಸರ್ತ್ಯಾಕ್ಷರಗಳಲ್ಲಿ ಬರೆದಿಡಲು ಯೋಗ್ಯವಾಗಿರುವಂಥದು. ಆ ಸಂದೇಶ ಈ ರೀತಿ ಇದೆ: “ಓ ನನ್ನ ಪ್ರಿಯ ಅನುಯಾಯಿಗಳೆ! 
ನಿಮ್ಮ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಮೀರಿ ನೀವು ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕು. ಭಗವಾನ್‌ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ 
ಪ್ರಭುವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಡಿ. ನೀವು ಒಮ್ಮೆ ಆತನಿಗೆ ಶರಣುಹೋದರೆ ಸಾಕು ಆತ ನಿಮ್ಮನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ 
ಬದಲಾಗಿ. ಭಗವಂತನನ್ನು ಮರೆತು ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೇ ಮಗ್ನರಾದರೆ ನೀವು ಪತಿತರಾಗುತ್ತೀರಿ.”16 0... 
ಬೋಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವ ಸಂದೇಶ ಉದಾತ್ತವೂ, ಪ್ರೇರಣಾದಾಯಕವೂ ಆಗಿದೆ. ಮಾನವಜೀವಿತದ ಪರಮ ಲಕ್ಷ್ಯದ 
ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಸತ್ಕಾನ್ವೇಷಕರಿಗೂ ದಾರಿತಪ್ಪದಂತಹ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ 


ವೇದಾಂತ ಚಿಂತನೆಗೆ ಕೊಡುಗೆ 


ಮೇಲ್ಕಂಡ ವಿವೇಚನೆಯಿಂದ, ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ವೇದಾಂತ ಚಿಂತನೆಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಕೊಡುಗೆಯನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾರೆಂಬುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. `ರಸ'ರೂಪಿಯಾಗಿರುವ ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ಕಲ್ಪನೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆಯಾದರೂ ಅದರ 
ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಿವೇಚನೆ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಿಗೆ ನಡೆದುದು ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರಿಂದಲೇ. ಅಂತೆಯೇ, ಮೂಲಭೂತ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ 
(ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯದಲ್ಲಿ) ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮನ ಕಲ್ಪನೆ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆಯಾದರೂ ಅದರ ಸಮಗ್ರ -: ವಿವೇಚನೆ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲಿಗೆ 
ಕಾಣದೊರೆಯುವುದು ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರಲ್ಲಿಯೇ. ದೈವಕೃಪೆಯ ತತ್ತ್ವ, ಆತ್ಮಸಮರ್ಪಣೆಯ ಆದರ್ಶ, ಮಾನವಜೀವನದ 
ಉದಾತ್ತೀಕರಣ - ಇವು ಆಚಾರ್ಯರ ಬೋಧನೆಯ ಕೆಲವು ವಿಶಿಷ್ಟಾಂಶಗಳು. ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಶಂಸಾರ್ಹವಾಗಿರುವ ಸಂಗತಿ ಎಂದರೆ 
ವೇದ ಮತ್ತು ವೇದಸಂಬಂಧಿ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಬಗ್ಗೆ ಅವರು ತಳೆದ ಧೋರಣೆ. ಅವರು ವೇದಗಳನ್ನು ಪರಮ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು 
ಒಪ್ಪಿ, ಅವುಗಳಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ವಿಧೇಯರಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ತರ್ಕ ಹೃದಯದ ಮೇಲೆ 
ಸವಾರಿ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಧೋರಣೆಯಿಂದಾಗಿಯೇ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರು ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾರೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1... 1/77. 10070031%೩171 5501, "ಸ್ನಂಹ/)7೩ 50726೩7೩ 78/76)೩', 7081141 0 011014! 
7360101, %120ಯ/ಒ, 1.5; "80687೩೩ 27೩77168 €8/7೩', 71000601168 0" 0 71/14 
11111010 01401101 (009/2700, ೫. 4653, 27:01. 4. 111/1೩7೩, "1311೩71707೩221101೩ 
111101 .111111007), 1) 1924; 8. 77; 10006011165 0 ಟೇ 7116 .1!! 11610 01101೬01 
(೧07/2670, ಔ. 439; «7/-21177೩0೩/0೩', 71000001765 0!" ಗೀ 7070 411 11010 01೩0106! 
(0೫/೫070 ೫. 787 3. :. ೫. 1. 10೩/7೮, "66೩11೩ (೮೦೫೫3೮7೩1೦5 ೫೮10೮ 
51೩7107808/7/೩', 2710000008 0! 0 711% 41 11414 ಲಿಊ1!6! (707)/2107106, _01॥. 
9037-53. 3/73. %101/0581೩1೩ ೫114180081೩, «7% 1ೇ2710-5810 0. (4000860, 
1770600007, ೫0. 103-113. ್‌ 

೧. .4/018,)0 ೦೫ (3 717411710-5806 11, 2. 26; %%॥11861111, 1, 1.1. 

3 ಈ ಶಬ್ದ ವನ್ನು ಎರಡು ಬಗೆಯಾಗಿ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ: (1) ಶುದ್ಧ ಅದ್ವೆ ತೆ: (11) ಶುದ್ಧ ವಾಗಿರುವ ಕಾರ್ಯ ಮತ್ತು 


ಕಾರಣಗಳ ಅದ್ವೈತತ್ವ. 


ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ 
4 ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತ ಸಾ ೂೂ್ಟು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರ, ಕಲ್ಕತ್ತ ಓರಿಯಂಟಲ್‌ ಸೀರೀಸ್‌, ನಂ. 15. 
ಪ, ಶಾಸ್ತ್ರಾರ್ಥ, 5. 
೬ 11200 ಗಿ1(13015017 ೦ “ಓ12)11857೩', 3100೮611195 ೦! (1೮ 10೬81 
ಸಿ11 1761೩ 011001೩1 ೮೦0/೫7೮೧೦೮, ೫. 799- 806 ಣೆ ಡಿ ತ 
7 ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ 1[1. 1 ಮತ್ತು 111. 2.1-12 ಭಾಗಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಪುಷ್ಟಿ ಭಕ್ತಿಸುಧಾ (ಸಂ. 5, ಜಯಂ ಜರ 
ಸಂ.6, ಸಂಚಿಕೆ 6ರ ವರೆಗೆ) ಎಂಬ ಹಳೆಯ ಪತ್ರಿಕೆಯಲ್ಲಿ (ಇಂದು ಈ ಪತ್ರಿಕೆ ನಿಂತುಹೋಗಿದೆ) ಪ್ರಕಟವಾಗಿದ್ದ ಭಾಷ್ಯ ಹ 
ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರ ಬೃಹದ್‌ ಭಾಷ್ಯದ ಅಂಶವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ, ಅಚ್ಚಾ ಗಿರುವ ಭಾಗ ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸ 
ನೊಬ್ಬನ ರಚನೆಯೆಂದು ಸಿದ್ಧ ಪಟ್ಟಿ ರುವುದರಿಂದ ಈ ವಾದ ಬಿದ್ದು ಹೋಗಿದೆ. 1 
8 ಉಪಲಬ್ಧ ಭಾಗ “ಪುಷ್ಟಿಭಕ್ತಿಸುಧಾ' (ಸಂಪುಟ 5, ಸಂಚಿಕೆ 2; ಸಂಪುಟ 7, ಸಂಚಿಕೆ 2ರಿಂದ 4) ಪತ್ರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗಿದೆ. 
9 ಬೋಪದೇವ : "ಹರಿಲೀಲಾ', 7೭11, 17. 
10 ತತ್ತಾ ಇರ್ಮದೀಪ, ಭಾಗವತಾರ್ಥ, 2; ಸುಬೋಧಿನೀ, ]. 1.1. 
11 ತತ್ತ್ವಾರ್ಥದೀಪ, ಸರ್ವನಿರ್ಣಯ, 86. 
12 ತತ್ತ್ವಾರ್ಥದೀಪ, ಶಾಸ್ತ್ರಾರ್ಥ, 94. 
13 'ಪುಷ್ಟಿ' ತತ್ತ್ವದ ಸಮಗ್ರ ಕಲ್ಪನೆಗಾಗಿ ನೋಡಿ. ೧.11, 81೩ "770೮ 751-185೩ ೦8 77೩12180572. 
1110107 1191011061 ಲ/011010, 12%, ೫. 300 - 306 
14 ಒಂದು ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ರಾಧೆ, ಮತ್ತೊಂದು ಪಕ್ಕದಲ್ಲಿ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯನ್ನುಳ್ಳೆ ಮದನಮೋಹನನ ವಿಗ್ರಹ ವಲ್ಲಭಾಚಾರ್ಯರಿಗೆ ತಮ್ಮ 
ತಂದೆಯಾದ ಲಕ್ಷ್ಮಣ ಭಟ್ಟರಿಂದ ದೊರೆಯಿತು. ರಾಸಲೀಲೆಯೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಒಂದು ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಇದು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಕಾಲಾನುಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ವಿಠ್ಮ್ಶಲನಾಥನು ತನ್ನ ಆಸ್ತಿಯನ್ನು ತನ್ನ ಏಳು ಜನ ಮಕ್ಕಳಿಗೆ ಹಂಚಿಕೊಟ್ಟಾಗ, 
ಅವರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರಿಗೂ "ಸೇವಾರ್ಥ'ವಾಗಿ ಒಂದೊಂದು "ಸ್ವರೂಪ'ವನ್ನು (ಪ್ರತಿಮೆಯನ್ನು) ಕೊಟ್ಟನು. ಇಂದಿಗೂ 
ಈ ವಂಶಜರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಶ್ರೀನಾಥಜೀಯ ಮೂಲ, ಪರಿಪೂರ್ಣ ವಿಗ್ರಹದಲ್ಲಿ 
ಈ ಏಳೂ ಸ್ವರೂಪಗಳೂ ಅಡಕಗೊಂಡಿವೆ. ಈಚಿನ ಲೇಖಕರು ಈ ವಿಭಿನ್ನ ಸ್ವರೂಪಗಳು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲೀಲೆಗಳ 
ಪ್ರತೀಕವಾಗಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿಕೊಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ರಾಧೆಯನ್ನು ಪೂಜಿಸಲಾಗು 
ತ್ತದೆಯಾದರೂ, ಆಕೆಗೆ ಚೈತನ್ಯ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ವೈಷ್ಣವಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ದೊರೆತಿರುವಷ್ಟು ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಈ ಪಂಥದಲ್ಲಿಲ್ಲ. 
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೨೦ 


ೀದಾಂತದ ಭೇದಾಭೇದಪಂಥ 


ಮತಮಿೂಮಾಂಸೆಯಾಗಿ ವೇದಾಂತವು ವಿಶ್ವದ ಆಧಾರ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವದ ಪರಮಗುರಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ 
ವಾಗಿರುವುದರ ಒಂದು ವ್ಯವಸ್ಥಿತ ನಿರೂಪಣೆ. ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಅರಿಯುವುದರಿಂದ. ಇತರ ಎಲ್ಲವೂ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. "ಪೌಷ ಷತ್ತು 
ಗಳು, ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರಗಳ ಸೂಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಶಾಶ್ವತ ತವಾದ ಮೂಲ ಇದೆ. ಈ ಮೂರು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿ ಪ್ರಸ್ಥಾನತ್ರಯ 
ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನದ ತ್ರಿಮೂಲ ಆಗಿವೆ. ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರವು ವೇದಾಂತದ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಮತ್ತು ಸ್ಫುಟವಾದ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸೂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದರ ಭಾಷೆ ವೇದಾಂತಾಚಾರ್ಯರ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗದಷ್ಟು 
ಕ್ಲಿಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ಶಂಕರ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಮಧ್ವ ಅವರಲ್ಲಿ ಸೇರಿದ್ದಾರೆ. ಬಾದರಿ, ಕಾಶಕೃತ್ಸ್ನ, ಔಡುಲೋಮಿ, ಆಶ ರಥ್ಯ ಮತ್ತು 
ಟಂಕ ಮುಂತಾದ ಆಚಾರ್ಯರಿಂದ ಪ್ರತಿನಿಧಿತವಾದ ಪ್ರಾಚೀನ ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಇವರು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ 
ಭಾಷ್ಯಗಳನ್ನು ಬರೆದರು. ಶಂಕರ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಮಧ್ವರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಜೊತೆಗೆ, ಭಾಸ್ಕರ ಮತ್ತು ಯಾದವರಿಂದ 
ನಿರೂಪಿತವಾದ ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥಗಳಂಥ ವೇದಾಂತಚಿಂತನೆಯ “ತರ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳೂ ಇದ್ದುವು. ಜಗಳ ವಿಷಯ ಭಾರತೀಯ 
ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತೆ ಶ್ರೃದಲ್ಲಿ ಇಂದು ಗೊತ್ತಿರುವುದು ಬಹಳ ಸ್ವ ಲ್ಪ. ಇವನ್ನು ಶಂಕರ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜರ ಕಾಲಗಳ ನಡುವಣ ಯುಗಕ್ಕೆ 
ಹುದು. ತುಲನಾತ್ಮಕ ವೇದಾಂತದ ಅಭ್ಕಾ "ಗೆ: ಅವು ಗಾಢವಾದ ಆಸಕ್ತಿಯಿಂದ ತುಂಬಿದೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಶಂಕರರ ಅದ್ವೆ ತ 
ದಿಂದ ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಪಾದ್ವೆ ೨ ತೆಕ್ಕೆ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಆದ ಬದಲಾವಣೆಯಲ್ಲಿ ಅವು ಒಂದು ಕೊಂಡಿ. 
ಅವುಗಳ ಉಪದೇಶದ ಒಂದು ಹ್ರಸ್ವ ಸಾರಾಂಶವನ್ನು ನೀಡಲು ಇಲ್ಲಿ ಯತ್ನಿಸಿದೆ. 

ಮೊದಲಲ್ಲಿ ವೇದಾಂತಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನು ಕುರಿತ ತಾರ್ಕಿಕ ಜಿಜ್ಞಾಸೆ, ಸಗುಣ ಇಬ್ರಹ್ಮವಾಗಿ ಸತ್ಯದ ಸ್ವರೂಪದ 
ತಾತ್ವಿಕ ಗ್ರಹಿಕೆ, ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ದಿಂದ ವಿಶ್ವದ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಯ ವರ್ಣನೆ ಇವೆ. ಭೇದಾಭೇದದ ನೀತಿವಿಭಾಗವು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪಡೆಯುವ 
ಸಾಧನಗಳನ್ನು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ ಎರಡನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಭೇದಾಭೇದದ ಮತವಿಭಾಗವು ಬ್ರಹ್ಮ 
ಜ್ಞಾ ನದ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಏಕಾತ್ಮ್ಯಜ್ಞಾ ನದ ಸ್ವರೂಪಗಳನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕರ ದರ್ಶನ ಭೇದಾಭೇದದ ಒಂದು 
ಪಂಥ; ಅದರ ದೆ _ತ್‌ದ್ವೈತ ತ ಯಾದವರಡ್ದಕ್ಕಿ ಸ ಹೆಚ್ಚು ವಸ್ತುಸತ್ಯತಾ ದೃಷ್ಠಿ ್ಬಯದ್ದಾ ಗಿದೆ ಮತ್ತು ಯಾದವ ರಾಮಾನುಜರ 
ಸಿದ್ದಾ ಂತಗಳಿಗೆ ಮಧ್ಯವರ್ತಿಯದ್ದಾಗಿ ಜಡ 


ಜಾ ನ ಮೀಮಾಂಸೆ 


ಖಿ 


ಭೇದಾಭೇದವಾದಿಯು ಅವನ ಜ್ಞಾ ನಮೂಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮದ ವೇದ್ಯತ್ವವನ್ನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರ ಅಥವಾ 
ವೇದಗಳನ್ನು ಜ್ಞಾನದ ಪರಮಮೂಲವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ವೆ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ಸ್ವತಃಸಿದ್ದವ ವಾದುದು. ಅವುಗಳ ಪ್ರಮಾಣ 
ಅವುಗಳಲ್ಲೇ ಇದೆ.  ಶಾಶ್ವ ತವಾದ. ಅಪೌರುಷೇಯವಾದ, ನಿರ್ದುಷ್ಟವಾದ ಸತ್ಯಗಳ ಒಂದು ಸಂಚಯ ಅವು. ಖುಷಿಗಳ ಅಂತರ್ದೃಜ್ಟಿಗೆ 
ಅವು ಗೋಚರವಾದವು ಮತ್ತು ಮೂಮಾಂಸಕರ ವ್ಯಾರ್ಯ್ಯಾ ನಸೂತ್ರಗಳಿಂದ ವಿಶದಗೊಂಡವು. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಪ್ರಕರಣದಲ್ಲೂ ತಾತ್ಸರ್ಯದ ಏಕತೆ ಇದೆ ಮತ್ತು ಅದರ ಮುಖ್ಯಾ ಬರ್ಥವನ್ನು ಸಂದರ್ಭದಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದು. ಈ 1 
ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು % ಪನಿಷತ್ತು ಗಳ ದರ್ಶಕಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಿ, ಅವು ಭೇದಾಭೇದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸ ಬತ್ತ್ತ ವೆ ಎಂದು ಭಾಸ್ಕರ 

ಮತ್ತು ಯಾದವರು ತೀರ್ಮಾನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಂದ್ರಯಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ತರ್ಕ ಆಥವಾ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅ ಇ 

ಮೂಲಕ ದೊರೆತ ಜ್ಞಾನ ಇದರ ಯಾಥಾರ್ಥ್ಯವನ್ನು ದೃಢಪಡಿಸು ತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ತಾರ್ಕಿಕ ನಿರ್ಣಯವಾಕ್ಕವೂ ಭೇಜ್ಜ 
ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಅಭೇದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. "ಕಾರ್ಯಕಾರಣಗಳ ನಡುವಿನ ಮತ್ತು ಜಾತಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ನಡು ುವಿನ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ 
ಈ ಅಂಶ ಸ್ಥ ಷ್ಟವಾಗಿ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾರಣದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಜಾತಿಯ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಅ ಅಭೇದದ ಅಂಶವನ್ನು ಒತ್ತಿ 
ಹೇಳಿದೆ. ಕಾರ್ಯದ ಸಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಭೇದದ ಅಂಶವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದೆ. “ಈ ಗಡಿಗೆ ಮಣ್ಣಿನಿಂದ 


ಮಾಡಿದ್ದು”, “ಇದು 'ರುಕೊಂಬಿನ ಹಸು” ಎಂಬ ವಾಕ್ಕ ಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕತ್ವ ದಲ್ಲಿನ ಏಕತ್ವದ ತತ್ವ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿದರ್ಶಿತವಾಗಿದೆ. 


ವ ಕಾರಣದ ಸತ್ಯ ತ್ತಭೂತವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ; ಅದು ಯಾವ ಅಂತರಿಕ ವಿರೋಧವನ್ನೂ ಪ್ರಕಟಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆಯೇ, 


ಕಾರ್ಯವು ` 
ಜಾತಿಯು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಿ ಅಭಿ ವಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಜಾತಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ನಡುವಿನ ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ್ಯ ವಿಶೇಷಗಳ ನಡುವಿನ 


ಚ 
ಬಾಗೆ 
(ಗ್ರ 
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ಆರ್‌ 





೨೫೩ 
ವೇದಾಂತದ ಭೇದಾಭೇದಪಂಥ 


ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಆಂತರಿಕ ವಿರೋಧವೂ ಇಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಹೇದಾಭಿ 21 ಪ್ರಕಾರ, ಸಾತ ಹ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಪರತತ್ತ್ವವು ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನದಲ್ಲಿ ತನ್ನನ್ನು ಪಕ ತ್ತದೆ, ಹಾ ಹತಾ 
ಪರವಸ್ತು ಅರ್ಥರಹಿತ ಹಾಗೂ ಅಚಿಂತ್ಯ. ಗುಡಗಳಿರದ ವಸ್ತು ಅಥವಾ ವಿಷಯವಿಲ್ಲದ ವಿಷಯಿ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಲಕ್ಷಣ ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯೂ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತದೆ, ಅದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹ ವು ತ ಜಃ 
ಭೇದದ ಜಾ ನಮೊಮಾಂಸೆಯ ಜೀವಾಳ. ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅಸತ್‌ ಹೇ ಫೋ 
(ಸತ್ಕಾರ್ಯವಾದ). ಬ್ರಹ್ಮವು ನಿರುಪಾಧಿಕ ಅಥವಾ ಅಖಂಡ. ಈ ನಿರುಪಾಧಿಕವು ಸೋಪಾಧಿಕ ಧೋ ಪ್ರಘಾ ರೂಪದಕ್ಸಿ 
ಮತ್ತು ಸೋಪಾಧಿಕ ಅಥವಾ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಭೇದಾಭೇದವು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅದ್ವೈತದ ಬಾ 
ದ್ವೈತದ ಏಕಪಕ್ಷೀಯತೆಯನ್ನು ದೂರಮಾಡುತ್ತದೆ. ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಅಥವಾ ಅಭೇದವು ಭೇದಕ್ಕೆ ಭಾಸ ಅದರ ಸ 
ಅದರ ಮೂಲ ಅಥವಾ ಆಧಾರ ಆಗಿದೆ. ತನ್ನ ಅಖಂಡತೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಅಥವಾ . ವ್ಯಷ್ಟಿಗಳ_. 
ಅಂತರ್ವ್ಯಾಪಿಯಾಗಿರುವ ಅಖಂಡ ಅದು. 


ಡ್‌ ದ್‌ 
ಡ್ಯ ತ್ವ ಮೀಮಾಂಸೆ 


ಭಾಸ್ಕರನ ಸತ್ಯತ್ವ ಮೂಮಾಂಸೆಯಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಪರತತ್ತ್ವವು ಮತದ ದೇವರು ಅಥವಾ ಸಗುಣಬ್ರಹ್ಮೆ. ಅವನ 
ಪ ಬ್ರಹ ಹಿತ, ಆದರೆ ನಿರ್ಗುಣವ ಕಣ ಸತ್ತತ್ತವನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತದೆ, ಅದನ್ನು ವಿಕಾರಗೊಳಿಸುವುದಿಲ. ಉಪ 
ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವು ರೂಪಿರಹಿತ, ಆದರೆ ನಿರ್ಗುಣವಲ್ಲ. ಲಕ್ಷಣ ಸತ್ಯತ್ವವನ್ನು ಶ್ರದೆ, ಲ್ನ ಲ್ಸ 
ನಿಷತ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಸತ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಅನಂತ ಮತ್ತು ಆನಂದ ಎಂದು ಲಕ್ಷಿಸುವಾಗ ಅವು ಸತ್ತನ್ನು ದ್ವಿತೀಯರಹಿತವಾದ 
ಸತ್‌, ನಿರುಪಾಧಿಕ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ಆನಂದಪೂರ್ಣ ಸರ್ವಾತ್ಮ ಎಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತವೆ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅವುಗಳ 
ದೋಷಗಳಿಂದ ಕಳಂಕಿತವಾಗದೆ ಅಂತರ್ವ್ಯಾಪಿಯಾಗಿದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ನಿಃಸ್ವರೂಪವಾದ ವಿಶ್ವದೇವೈಕ್ಯವಾದದ ಸರ್ವ ಅಲ್ಲ 


ಶಿ ಣ್‌ 


( 


1 


ಬ್ರಹ್ಮವು ಪರಿಚ್ಚಿನ್ನವಾದುದರಲ್ಲಿ ಅದರಿಂದ ಪರಿಮಿತವಾಗದೆ ಇರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಭೇದಾಭೇದದ ತತ್ವವನ್ನು ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯ 
ಕಲ್ಪನೆ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತದೆ. ಜಡಜಗತ್ತಿನ ಆಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಜೀವರಲ್ಲಿ ಇದ್ದು ಆದರೆ ಅವುಗಳಿಂದ ಉಪಹಿತವಾಗದ ನಿರುಪಾಧಿಕ 


0( 
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ಕಲ್ಪನೆಯು ಶ್ರುತಿ, ತರ್ಕ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನಗಳ ಎಲ್ಲ ಪರೀಕ್ಷೆಗಳಿಗೂ ಸಮರ್ಪಕವಾಗಿದೆ. ಆತ್ಮಬ್ರ 
ಅದ್ವೈತಿಯ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ, ಜೀವ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಶಾಶ್ವತ ವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ 
ಈಶ್ವರವಾದಿಗಳ ಅನೇಕತ್ವವಾದ ಇವುಗಳ ತೀವ್ರ ವಿರೋಧಗಳನ್ನು ಅದು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಮನ ಎಯಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮ 
ಮತ್ತು ಜೀವರ ನಡುವೆ ತತ್ವತಃ ಐಕ್ಯತೆ ಇದೆ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಭೇದ ಔಪಾಧಿಕ ಅಥವಾ ಆಗಂತುಕ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ಸಂಬಂಧ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಭೇದ ಹಾಗೂ ಅಭೇದ - ಅಭೇದವು ಭೇದದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಭೇದದ ಮೂಲಕ ಅನುಗತ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ ' ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಮಡಕೆ ಕುಡಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಆವೃತವಾದ ಅನಂತ ಏಕ ಆಕಾಶದಂತೆ ನಿರುಪಾಧಿಕ 
ಬ್ರಹ್ಮವು ಉಪಾಧಿಗಳ ಅಥವಾ ಮನೋದೇಹರೂಪದ ಶರೀರ-ಅಂತಃಕರಣ ಸಂಘಾತದ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಜೀವರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೂ ಉಪಾಧಿಗೂ ಈ ರೀತಿ ಭೇದವಿದೆ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವು ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ಗಳಿಂದ ಅಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಭಿನ್ನ 
ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಮೂಲಕ ಯಾದವನು ಭೇದವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಾಸ್ಕರನು ವೇದಾಂತದ ಅಭೇದವಾಕ್ಯಗಳ 
ಪ್ರಾಥಮ್ಯವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿ, ಉಪಾಧಿಗಳ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಏಕೀಭಾವವನ್ನು ಅಥವಾ ಸಮಾಧಿ 
ಯೋಗವನ್ನು ಗಳಿಸುವುದರ ವಾಸ್ತವಿಕ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿದರೆ. ಭೇದಾಭೇದಗಳು ಪರಬ್ರಹ್ಮದ ಶಾಶ್ವತಾಕಾಂಕ್ಷೆಯನ್ನು 
ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಯಾದವ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಭಾಸ್ಕರನಿಗೆ ಅಚಿತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಅಭಿನ್ನ ಆದರೂ, ಜೀವ ತತ್ವಶಃ 
ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಅಭಿನ್ನ. ಯಾದವನು ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಎರಡನ್ನೂ ಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಅಭಿನ್ನ ಅಥವಾ ಏಕಾನೇಕ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಸಮುದ್ರವು ನೊರೆ, ಅಲೆಗಳು ಮತ್ತು ನೀರ್ಗುಳ್ಳೆಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂತೆಯೇ ಪರಬ್ರಹ್ಮವು ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ 
ತನ್ನದೇ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಈಶ್ವರ, ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತದೆ. ಪರಬ್ರಹ್ಮವು 
ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಉಪಾಧಿ ಕೇಂದ್ರಗಳು; ಈಶ್ವರ ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲ, ಅವು ತ್ರಿರೂಪಾತ್ಮಕವಾದ ಏಕ ಆಗಿವೆ; ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬದ್ಧ 
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ವಾಟ ಟ`್ಟ್‌ ಗಾ ನ 
ಗಳಾಗಿವೆ; ವಿರೋಧಿಗಳಾಗಿಲ್ಲ. ಸೋಪಾಧಿಕವು ಮಿಥೈಯಾಗಲಿ ಸ್ವಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಲಿ ಆಗಿರದೆ ಪರತತ್ತ್ವದ ಒಂದು ವಾಸ್ತವಿಕ 
ಸಮಗ್ರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಪ್ರಕಾರ ಪರತತ್ತ್ವ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅ ರ 


ತ ವು ಅದರ ಅಭೇದರೂಪದಲ್ಲಿ ತಾದಾತ್ಮ ಖಬಿಂದಿರುತ್ತದೆ; 
ಅದರ ಭೇದಾಭೇದರೂಪದಲ್ಲಿ ಭೇದವನ್ನು ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವ ಹಾಗೂ ದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಏಕತ್ತವೂ ಆಗಿದೆ. ಜೀವ ತನ 
ಮೂಲವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಹೊಂದಿದೆ ಮತ್ತು ಅದರಿಂದ ತಾನು ನಿಯಂತ್ರಿತವೂ ಆಗಿದೆ. ( 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಡೆ 

೫೫ ತಬ ಕ ಅಥವ್ಯಾಭಾಸ್ಸ ಶಕ್ತಿ ಚನ್ನ ಭೋಗ್ಯಶಕ್ತಿ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ ಸತ್‌. ಅದು 
ಶ್ರ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಭೇದರಹಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವು ಅನೇಕವಾಗಲು ಸಂಕಲ್ಪಿಸುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ತನ್ನ ಪರಿಣಾಮ 
ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ವಿವಿಧ ರೂಪವಾಗುತ್ತದೆ. ನಿರುಪಾಧಿಕ ಏಕವು ನಾಮಗಳ ಮತ್ತು ರೂಪಗಳ ನಾನಾತ್ನ ವನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 
ಅನುಭವದ ವಿಷಯಿ ಅಥವಾ ಜೀವಗಳು ಮತ್ತು ಅನುಭವದ ವಿಷಯ ಅಥವಾ ಅಚೇತನ ಆಗುತ್ತ ದೆ. ಸ ಮತ್ತು 
ಸೋಪಾಧಿಕ ಒಟ್ಟಿಗಿರುತ್ತವೆ. ತನ್ನ ಬಲೆಯನ್ನು ನೇಯುತ್ತಿರುವ ಜೇಡನಂತೆ ಪರಬ್ರಹ್ಮವು ತನ್ನ 'ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಯ ಮೂಲಕ 
ನಾನಾತ್ಮಕ ಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಅದರ. ವಿವರಣೆ ಆಗುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಆನಂತ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣ ತೆಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳದೆ ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ 
ರೂಪ ತಾಳುವುದು ಮತ್ತು ಜೀವನನ್ನು ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿಸುವುದು 'ರೂಪರಹಿತವಾದ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ಪರವಸ್ತು ವಿನ ಸ ವ 
ದೆ ಬ್ರಹ್ಮಕಾರಣತ್ವವು ಐಕ್ಕತೆ, ಅಂತರ್ವಾಪಕತೆ. ಮತ್ತು ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನತೆಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದ ಸೃಷ್ಟಿಕಾಮನೆಯಿಂದ 
ಬ್ರಹ್ಮನು, ಎಂದರೆ ಜೀವಗಳ ಸಮಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಪರಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಪ್ರಥಮಜಾತ ಆವಿರ್ಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜೀವನ ನೈತಿಕಾಪೇಕ್ಷೆಗಳಿಗೆ 
ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಇವನು ತನ್ನನ್ನು ಭಿನ್ನಭಿನ್ನ ಬಗೆಯ ಚೇತನಾಚೇತನ ವಸ್ತುಗಳಾಗಿ ಪ್ರಕಟಿಸಿಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಅನಂತರ 
ಪ್ರಲಯ ಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಚಕ್ರ ನಿಲ್ಲದೆ ಸಾಗುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಹೊಸ ಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಹಿಂದಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಯೊಂದರ ಪುನರಾವರ್ತನೆ 
ಮಾತ್ರ ಮತ್ತು ಯುಗಯುಗಗಳ ಮೂಲಕ ಸಾಗುತ್ತಿರುವ ವಿಶ್ವೋದ್ವೇಶ “ಆತ್ಮ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ. "ವಿಶ್ವವು ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ 
ನೆಲಸಿದೆ; ಶಾಶ್ವತವು ಕಾಲದ ಮೂಲಕ ಕೆಲಸ ಸಾಗಿಸುತ್ತದೆ; ಪೂರ್ಣವೈ. ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅಂಶಗಳಾಗಿ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. 
ಯಾದವನ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರ, ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಈ ತ್ರಿರೂಪಾತ್ಮಕವಾದ ವಿಶ್ವದ ಏಕಕಾರಣ ಬ್ರಹ್ಮತ್ವ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಸತ್‌ 
ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಸತ್ಯದ ವಾಸ್ತವಿಕ ಅಂಶಗಳು ಮತ್ತು ಅದರ ನಿತ್ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ನಿಂಬಾರ್ಕನು ಭಾಸ್ಕರನ ಉಪಾಧಿವಾದವನ್ನೂ, 
ಯಾದವನ ಪರಿಣಾಮವಾದವನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸಿ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಕಾರಣವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಶಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಆದರೆ ಅನೇಕದ ದೋಷಗಳಿಂದ ಕಳಂಕಿತವಾಗದೆ ಏಕವು ಅನೇಕವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅವರು ನಿರೂಪಿಸುವಾಗ ವಿಶ್ವದೇವೈಕ್ಯತಾ 
ವಾದದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಜಗತ್ತಿನೊಡನೆ ಏಕೀಕರಿಸುವುದನ್ನು ಅವರೆಲ್ಲರೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಪ 


ಆತ್ಮ ಮೀಮಾಂಸೆ 


ಭಾಸ್ಕರನ ಆತ್ಮ; ಮೂಮಾಂಸೆ ಅಥವಾ ಜೀವವಾದ ಉಪಾಧಿ (ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಿಸುವ ವಿಶೇಷಣ) ಮತ್ತು ಅಂಶ ಎಂಬ 
ಎರಡು ಭಾವನೆಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿದೆ. ಜೀವ ಪರಬ್ರಹ್ಮ ಶ್ವ ಅವಭಾಸವಾಗಲಿ ಪ್ರಕಾರವಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ, ಅದರ ಬದಲು 
ಪರಸತ್ಯದ ಒಂದು ಅಂಶ. ಮಡಕೆಯಲ್ಲಿ ಅಮೃತವಾದ ಆಕಾಶದಂತೆ ಮತ್ತು ಸುತ್ತಿಕೊಂಡಿರುವ ಹಾವಿನ ಸುತ್ತಿ ನಂತೆ, ಸರ್ವಾತ್ಮವು 
ದೇಹೇಂದ್ರಿಯಮನಸ್ಸುಗಳ ಉಪಾಧಿಗಳ ಪ್ರ ಭಾವಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿ ಅವುಗಳಿಂದ ವಿಭಾಗಗೊಂಡಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ ಅಥವಾ ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಅನು ಭವದ ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನ ಕೇಂದ್ರಗಳಾಗುತ್ತ ದೆ. ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನತೆ ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪ ಪದಲ್ಲಿನ ಒಂದು ದೋಷ. ಅಪರಿ 
ಚ್ಛಿನ್ನ ವಾದ ರೂಪರಹಿತ ಬ್ರಹ್ಮವು ಜೀವರುಗಳಾಗಿ ತನ್ನನ್ನು ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತ ಡೆ ಮತ್ತು 'ದೇಶಕಾಲಗಳ ಆವರಣವನ್ನು 
ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಅದು ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯ ಅಪಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿ ಬೀಳುತ್ತ ದೆ, ಕರ್ಮದ ನೈ ತಿಕ ಶಾಸನಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸಂಸಾರದ 
ದುಃಖದಿಂದ ತೊಳಲುತ್ತದೆ. ಉಪಾಧಿಯು ಅವಿದ್ಯಾ ಕಾಮಕರ್ಮಗಳ ಒಂದು ಸಂಘಾತ. ಅದು. ಅಪರಿಮಿತ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪರಿಮಿತ 
ಜೀವವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತ ದೆ. ಜೀವ ಇಚ್ಛಾಜ್ಞಾ ನಸಂವೇದನಾಗುಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಮತ್ತು ಅಸ್ಡಾ ಶಭಾವಿಕ 
ಎಲ್ಲ ಚಿತ್ತಾ ವಸ್ತೆ ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಆತ್ಮವು ಪರಿಚ್ಛಿನ್ನತೆಯ ರು ವಿವಿಧ ಮಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸ್ವಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. ಈ 
ಪರಿಚ್ಛೆ ೀದ ಸಂಸಾರಾವಸೆ ಯಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಔಪಾಧಿಕ ಹಾಗೂ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮಾತ್ರ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮುಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವವು 
ಪರಿಚ್ಛೆ ೀದಕ ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದ ಪ ಪಾರಾಗಬಲ್ಲದು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ದೊಡನೆ ಒಂದಾಗಬಲ್ಲದು. ಯಾದವನ ಪ್ರಕಾರ "ಅಂಶತ್ತ ವು 
ಭೇದದಲ್ಲಿ ಅಭೇದವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ; ಜೀವ ಬ್ರಹ್ಮ! ದೊಡನೆ ಅಭಿನ್ನ ಹಾಗೂ ಅದರಿಂದ ಭಿನ್ನ, ಮತ್ತು ಭೇದ ಅಭೇದ 
ಬ್ರಹ್ಮದ ಸ್ವರೂಪಾಂಶಗಳೇ. ಪರಿಚ್ಛಿ ನ್ನ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಅಪರಿಚ್ಛಿನ್ನದ ತಿರುಳಿದೆ ಮತ್ತು ದೇಹೇಂದ್ರಿಯ ಮನಸ್ಸುಗಳೊಡನೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ 
ಹೊಂದುವುದರ ಕಾರಣ ಅದು ಪೌಚ್ಚಿನ್ನತೆ. ಪ್ರತೈ ಕತೆ ಮತ್ತು ಸಂಸಾರಗಳ ದುಃಖಗಳಿಗೆ ತನ್ನನ್ನು ಭಾಗಿಯಾಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 


ನೀತಿ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿ 


ಉಪಾಧಿಗಳ ಪರಿಮಿತಿಯಿಂದ ಜೀವ ತನ್ನನ್ನು ಪಾರಾಗಿಸಿಕೊಂಡು ಬ್ರಹ್ಮ: ವಾಗುವ ನೆ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ್ರ ಸಾ 
ಭೇದಾಭೇದವಾದ ನೀತಿವಿಭಾಗ ಾಮೂತ ಮುಮುಕ್ಬುವಿನ ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಭೇದಾಭೇದವಾದದ ಮುಖ್ಯ ಪರಿಹಾರ 
ನನಮರಣಗಳ ಆವರ್ತದಲ್ಲಿ ಸಿಕ್ಕಿ ಬೀಳುತ್ತಾನೆ ನೆ. 
ಸ್ರ ಕ್ಷಣಿಕ, ಪುಣ್ಯಕರ್ಮಗಳ ಹ ಹಂತ ಅನಂತರ ಜೀವನನ್ನು ಮತ್ತೆ ಕರ್ಮಲೋಕಕ್ಕೆ 
ಅವನು ಐಹಿಕ ಜೀವನದ ಕಷ್ಟಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಮುಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ. 


ಶಿ 
ಪುಣ್ಯಕರ್ಮದ ಸುಖಗಳೂ ಸಹ ಅಲ್ಪ ಮತ. 
ನೆಗೆ 


ಭೂಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಬಹಳ ಕಾಲದ ಕೊ 





೨೫೫ 
ವೇದಾಂತದ ಭೇದಾಭೇದಪಂಥ 


ಮುಕ್ತಿ ಕೇವಲ ಬ್ರಹ್ಮದ ಜ್ಞಾನ ಮಾತ್ರ ಅಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕದ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯೂ ತಃ ಳಃ ಜಾರ 
ಕರ್ಮ ಅಥವಾ ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಸಮುಚ್ಚಯವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ವೈದಿಕ ಚೋದನೆಗಳ ಅಥವಾ ವಿಧಿಗಳ ಆಚರ! ಚ 
ಜೀವನದ ಗುರಿಯೆಂದು ಮೊಮಾಂಸಕರು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಅವರ ಅಪೂರ್ವ (ಕಾಣಿಸದ ಫಲ) ಅಥವಾ | 
(ವೈದಿಕವಿಧಿಯಿಂದ ಕರ್ತವ್ಯದ ಆಚರಣೆಗೆ ಚೋದನೆ) ವಾದವು ನೀತಿಯನ್ನು ಒಂದು ಯಾಂತ್ರಿಕ ಭವ) ಓಟ 
ನಿಯೋಗದ ನಿಯಂತೃವಿನ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಇರಿಸಿ ವೇದಾಂತಸೂತ್ರವು ಈ ವಾದವನ್ನು ಪುನಃಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. 
ನೀತಿನಿಯಮ ನೆಲಸಿರುವುದು ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ, ಕರ್ಮದಲ್ಲಲ್ಲ. ಅಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ದ್ವೆ ಗಭ ಪಟ್ಟದ ಜನಿಸುವ ಬಸ 
ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ ಇರುವ ಪರಸ್ಪರ ಸ್ವರೂಪವಿರೋಧವನ್ನು ಅದ್ವೈತವು ಪ್ರಕಟ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ; ಆದ್ರರಿಂದ ಅದು ಕರ್ಮದ ಆತ್ಯಂತಿಕ ನಿರರ್ಥಕತೆಯನ್ನು ಸಾರುತ್ತದೆ. ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈ ತವು ಪೂರ್ವ ಮತ್ತು ಉತ್ತರ 
ಈ ಎರಡು ಮೂಮಾಂಸೆಗಳ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ, ಆದರೆ ಅದು ಕರ್ಮವನ್ನು ಜ್ಞಾನಭಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಸಾಧ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಜ್ಞಾನಕರ್ಮಗಳ ಸಮ ಬೆಲೆಯನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ ಅವನ್ನು ಜ್ಞಾನಕರ್ಮಸಮುಚ್ಚಯದ ಸಮನ್ವಯ ದೃಷ್ಟಿಯಕ್ಲ ಸಂಘಟಿಸುವುದರ 
ಮೂಲಕ ಭೇದಾಭೇದವು ಈ ಎಲ್ಲ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಮುಕ್ತಿಗೆ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳು ನೈತಿಕ ಹಾಗೂ ಬೌದ್ದಿಕ 
ಎರಡೂ ಆಗಿರುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ವಿವೇಕ ಇರುವುದು ಮುಕ್ತಿಯ ಸಾಧನದ್ವಯವಾಗಿ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸೂಕ್ಷ್ಮದೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ 
ಪ್ರಯತ್ನ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ ಈ ಎರಡರ ಪ್ರಯೋಜನಗಳನ್ನೂ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ. ಕರ್ಮವನ್ನು ಕರ್ತವ್ಯವಾಗಿ 
ಅಥವಾ ನಿಷ್ಕಾಮಕರ್ಮವಾಗಿ ಮಾಡಿದರೆ ಅದು ಉಪಾಸನೆಯಾಗುತ್ತದೆ; ಕರ್ಮ ಬೌದ್ಧಿಕವಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆಯೇ, ಜ್ಞಾ ನವು ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ವೇದನೆ, ಉಪಾಸನೆ ಅಥವಾ ಆಂತರಿಕ ಧ್ಯಾನ ಆಗುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮದ 
ಏಕತ್ವವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಅಂಶ ಜ್ಞಾನ; ಅದನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಮಾಡುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಯತ್ನ ಕರ್ಮ. ಅವಿದ್ಯಾ-ಕಾಮ- 
ಕರ್ಮವು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ ದ್ವೆ ಲತೆ ಮತ್ತು ಭೇದ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿದರೆ ಜ್ಞಾ ನ-ಕರ್ಮ ಈ ಗತಿಯನ್ನು 
ಹಿಂದಿರುಗಿಸುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ಭೇದಾಭೇದದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಅಲ್ಪವು ಭೂಮವಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮುಕ್ತಿ ಒಂದು ಪ್ರಬೋಧವೂ 
ಹಾಗೂ ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಆಗಿರುವುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 

ಭಾಸ್ಕರನ ಉಪದೇಶ ಉಪಾಧಿಗಳ ಭೇದಕ್ಕೊಳಗಾದ ಬದುಕಿನ ದೋಷಗಳನ್ನು ಮೂರುವುದಕ್ಕೆ ಮತ್ತು ಐಕಾತ್ಮ ಜ್ಞಾನ 
ಅಥವಾ ಏಕೀಭಾವವನ್ನು ಗಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ನೀಡುತ್ತದೆ. ಭೇದದ ಸಂಕೋಲೆಗಳು ಮುರಿದು ಬೀಳುತ್ತವೆ ಮತ್ತು 
ಜೀವನು ಭೂಮವಾಗಿ ವಿಸ್ತರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮುಕ್ತಿ ಶರೀರಾವಸ್ಥೆಯಿಂದ ವಿಮೋಚನೆ (ವಿದೇಹಮುಕ್ತಿ), ಶರೀರಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ 
(ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ) ಅಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಅದು ಬ್ರಹ್ಮಲೋಕದ ಪ್ರಾಪ್ತಿ. ಮರಣಸಮಯದಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತನ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಪ್ರಾರಬ್ಧವೂ 
ಲಯವಾದಾಗ, ಅವನು ದೇವತೆಗಳ ನೇರವಾದ ಅರ್ಚಿರಾದಿ ಮಾರ್ಗದಿಂದ ಪರತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ ಏರಿ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಏಕ 
ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಉದ್ಗಮವು ಭೇದಜೀವನದ ದುಃಖಗಳಿಗೆ ಒಯ್ದರೆ ಏಕತ್ವ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯು ಸಮಾಧಿಗೆ ಅಥವಾ ಶಾಶ್ಚತಾನಂದಕ್ಕೆ 
ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಬ್ರ ಹ್ಮಸೂತ್ರವು ಏಕತ್ವ ಅಥವಾ ಅವಿಭಾಗ ಎಂದಿರುವುದು ವಿರುದ್ಧಾ ೦ಶಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಹಾಕುವುದರ ಮೂಲಕ 
ಆದ ಜೀವ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮರ ಐಕ್ಯ ಅಥವಾ ತಾದಾತ್ಮ್ಯವಲ್ಲ, ವಸ್ತ್ವಂಶದ ಮಿಳನದಿಂದಾದ ಅವಿಭಾಜ್ಯತೆ ಅಲ್ಲ, ಆಶ್ರಯಾಶ್ರಯಿ 
ಭಾವವೂ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಸರ್ವಾತ್ಮದೊಡನೆ ಒಂದಾಗುವುದು ಅಥವಾ ಏಕೀಭಾವ ಅದು. ಲಯವಾಗುವುದು ಜೀವದ ಏಕತ್ತವೇ 
ವಿನಾ ಜೀವವೇ ಅಲ್ಲ. ಏಕತ್ವದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾಮನೆಯೂ ಕೂಡಲೇ ಕೈಗೂಡುತ್ತದೆ. ಅದು ಭೇದಜ್ಞಾ ನದ 
ವಿಲಯ, ಭೇದಪ್ರಪಂಚದ್ದಲ್ಲ. ವಿಷಯರಹಿತವಾದ ಜ್ಞಾನ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಶ್ರೇಷ್ಠ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸರ್ವಾತ್ಮದಲ್ಲಿ ಅಡಕ 
ವಾಗಿವೆ. ಯಾದವನ ಮುಕ್ತಿವಾದದಲ್ಲಿ ಜೀವದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ; ಆದರೆ ಅದರ ಸೋಪಾಧಿಕತ್ವ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷ್ಯ 
ಭಾವಗಳನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕಿದೆ. ಅಣುರೂಪಿ ಜೀವದ ಅಹಂ ಭಾವನೆ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯಲ್ಲಿ ಕೊನೆಗೊಳು ತ್ತ್ವ ಡೈ. `ಸ 
ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯವನ್ನು ತೊರೆದು ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ಒಂದಾದಾಗ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮದ ಕಲೆ ಅಥವಾ ಅಂಶ ಆಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು (ಭಾಂ.ಉ. ೮.೧.೧ 
"ದಹರವಿದ್ಯೈೆ”ಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಏಳುಬಗೆಯ ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವವು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ 


ಗ ೨ನ ಆ! ಗಿ ಕಾಲ ಬಾಲೆ. ಜಾಲ ಟ್ರ ಪ್‌ 
ಅಸ್ತಿತ್ವ ಪಡೆದು ಅದನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿರುವ ಒಂದು ಭಿನ್ನ ವಸ್ತು. ಅವನ ದೃಷ್ಟಿ ಭಾಸ್ಕರ ಯಾದವರ ದೃಷ್ಟಿಗಳೊಡನೆ ಇರುವುದ 


ಕ್ಕಿಂತಲೂ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈ ತದೊಡನೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಾದೃಶ್ಯ ಹೊಂದಿರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. 


ಹ 


ಇತರ ಅಂಶಗಳು 


ಭೇದಾಭೇದವಾದಿಗಳ ನಡುವೆ ಸು 
ವಾಗಿವೆ. ಒಂದು ಕಡೆ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಇ 
ಅಭೇದಗಳ ಸಮಪ್ರಾಮಾಣ ಮತ ು ಸ್ಪ 

ಹ ನ ಇ ವು ದುಗ ನ ಇ“ 

ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜೀವರ ನಡುವೆ ಅಭೇದ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಪ ಸತುತ ಆಜಾ 

ಪ ಸ ಜತಿ ಹ ಭೇ ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದು ಮತ್ತು ಉಪಾಧಿಗಳ ಪ್ರಭಾವದ ಕಾರಣ ಭೇದ 
ಆ110ತುಕ. ಬ್ರಹ್ಮ ಸತಂ ಮತ್ತು ಜೀವ ಅಡಿತು ಇ 0 ಎ ಜಃ ತ 
೬ ಸ್ವಿಕೆಂತ್ರ ಮತ್ತು ಜೀವ ಅಚಿತ್ತುಗಳು ಶಹ್ಮವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿವೆ ಎಂಬ ನಿಂಬಾರ್ಕನ ಮತ ಭಾಸ್ಕರ ಮತು 

ಇ ಕಾವ 


ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿವೆ. ಅವು ತೌಲನಿಕ ವೇದಾಂತದ ಅಭ್ನಾಸಿಯ ಮನಕ್ಕೆ ಯೋಗ್ಯ 


ಹ! 

ಗ ಶ್ರ ಗ 

ದು ಕಡೆ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಅಚಿತ್‌ ಇವುಗಳ ಪರಸರ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಭೇದ ಮತು 
ಸಾಗ 1 ಸ 
ಕು 


೨೫೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಯಾದವರ ಬ್ರಹ್ಮಪರಿಣಾಮವಾದದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ. ಭೇದ ಮತ್ತು ಅಭೇದ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧಿಗಳು ಮತ್ತು ಒಟ್ಟಿಗೆ 
ಇರಲಾರವು ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಶಂಕರ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜ ಇಬ್ಬರೂ ಭೇದಾಭೇದವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಜೀವವು 
ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಉದ್ಧ್ಗಮಿಸಿದ್ದರೆ, ಜೀವದ ದೋಷಗಳು ಬ್ರಹ್ಮದ್ರೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಆಗ ಪುಣ್ಯ ಪಾಪಗಳು ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪದಿಂದ 
ಅನುಗತವಾಗುತ್ತವೆ. ಏಕದೇವತಾವಾದ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವ ದೇವೈಕ್ಯವಾದ ಈ ಎರಡರ ಅತಿಗಳಿಂದ ಭೇದಾಭೇದವಾದ ತಬ ಸಿಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತದೆ. ಅಭೇದಾಂಶಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ನೀಡಿದರೆ, ಆಗ "ದ್ವ ತ್ರ ತಾರ್ಕಿಕ ಸಮಾಪ್ತಿಯಾಗುತ್ತದೆ; ಭೇದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ನೀಡಿದರೆ 
ದೇವತಾವಾದ ಫಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಭೇದಾಭೇದವು "ಅದ್ರ ಶತಚಿದ್ವಾದದ ಜ್ಞಾನೈಕನಿಷ್ಠ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಮತ್ತು ದೇಶೀಯ 
ದೇವತಾವಾದದ ಮನುಷ್ಯತ್ವಾರೋಪಣ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ದೋಷಾಪಹಾರಕವಾಗಿರುವ ಶ್ರೇಷ್ಠಗುಣದಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. 


೨೧ 


ಅಚಿಂತ್ಯ ಭೇದಾಭೇೇದ ಪಂಥ 


ವೇದಾಂತಮಾರ್ಗದ ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥವು ಬ್ರಹ್ಮ, ಜೀವ, ವಿಶ್ವ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ 2 ಚತುರ. 
ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೊಂದಿರುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಪಂಥಕ್ಕೆ 
"ವಂಗಪಂಥ' ಎಂದೂ. ಹೆಸರಿದೆ. ಇದನ್ನು ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಯನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದನು. ಆತನ ಉಪದೇಶಗಳನ್ನು ಕ್ರೋಢೀಕರಿಸಿ ಆತನ ಅನು 
ಯಾಯಿಗಳಾದ ಶ್ರೀ ಜೀವಗೋಸ್ವಾಮಿ ಮತ್ತಿತರರು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 

ಈ ಪಂಥದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳು ಶಂಕರಪಂಥದ ತತ್ತ್ವಗಳಿಂದ ಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸುವಾಪದ್ಯಾತ್ಯರ್ಛ್‌ “ವ್ಯಾಹ್ವಾನ 
ಮಾಡುವ ವಿಧಾನಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಈ ಉಭಯ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ವಂಗಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರುತಿಗಳು (ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು) 
ಸ್ವಯಂಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವುಳ್ಳವು.! ಅವುಗಳ ಅರ್ಥವನ್ನು ವಿವರಿಸುವಾಗ "ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ತಿ'ಯನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕು. ಶಬ್ದಗಳ 
ಸೂಚಕಾರ್ಥ ಅಥವಾ ಶಬ್ದ್ಬಾರ್ಥಗಳೇ ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ತಿಸಾಧನಗಳು. ಅದರಿಂದಲೇ ಶ್ರುತಿಗಳ ಸತ್ಕಾರ್ಥ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದ 

ಲು 
ರಿಂದಲೇ ಶ್ರುತಿಗಳ ಸ್ವಯಂಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಗೌರವಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಶಂಕರಪಂಥವು ತನ್ನ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಅತಾ ಅಥವಾ 
“ಗೌಣೇವೃತ್ತಿ2'ಯ ಆಧಾರದಿಂದ ಸ್ಥಾಪಿಸಿದೆ. ಆದರೆ “ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ತಿ'ಯಿಂದ ಸಮಂಜಸವಾದ ಅರ್ಥ ವ್ಯಕ್ತಪಡದೆ ಹೋದಾಗ 
ದ ಎ 
ಮಾತ್ರ "ಲಕ್ಷಣಾ' ವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಬಹುದು. "ಲಕ್ಷಣಾ' ವೃತ್ತಿಯ ಆಧಾರದಿಂದ ತಿಳಿಯುವ ಅರ್ಥಗಳಿಗೆ ತರ್ಕ ಅಥವಾ 
ರ್‌ ನಂ ಯೈ 
ಊಹೆಯ ಅವಲಂಬನ ಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವು ಶ್ರುತಿಗಳ ಸ್ವಯಂಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೆ ಭಂಗವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ಅಥವಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ 


೪ಣ 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಣವವೇ ಬ್ರಹ್ಮ 3, ಮತ್ತು ಗೀತೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಪ್ರಣವವೂ ಹೌದು, ಪರಮ 
ಬ್ರಹ್ಮನೂ ಹೌದು.* ಶಬ್ದಾರ್ಥದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದರೆ ಮಹಿಮಾವಂತ ಮತ್ತು ಮಹಿಮೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡಬಲ್ಲವನು್‌ ಎಂದು 
ಅರ್ಥ ಮಾಡಬೇಕು. ಆ ಅರ್ಥದ ಎರಡನೆಯ ಭಾಗದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಅನೇಕ `ಶಕ್ತಿ'ಗಳಿರುವುವೆಂಬ ಭಾವ ಸ್ಪುರಿಸುತ್ತದೆ; 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಅನಂತ ಶಕ್ತಿಗಳ ಒಡೆತನವಿರುವುದೆಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸುವ ವಾಕ್ಯಗಳಿವೆ.6 ಆ `ಶಕ್ತಿ'ಗಳು 
ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ "ಸ್ವಾಭಾವಿಕ'. ಅವು ಪರಾಶಕ್ತಿಗಳು. ಬ್ರಹ್ಮ ಶಬ್ದಾರ್ಥದಿಂದ ಸೂಚಿತವಾದ ಈ ಉಭಯ ಲಕ್ಷಣಗಳೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ 
ನಲ್ಲಿವೆ.? ವಿಷ್ಣುಪುರಾಣದಂತೆ ಅವನಲ್ಲಿ ಈ ಉಭಯ ಶಕ್ತಿಗಳೂ ಇರುವುದರಿಂದಲೇ ಅವನು ಪರಮ ಬ್ರಹ್ಮನಾಗಿದ್ದಾನೆ.8 
ಅವನನ್ನು ಮೂರಿಸಬಲ್ಲ ಅಥವಾ ಅವನಿಗೆ ಸಮಾನನಾಗಬಲ್ಲವನು ಯಾರೂ ಇಲ್ಲ3 ಬ್ರಹ್ಮನು ಎಲ್ಲ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಅನಂತನು - 
ಮಹತ್ವದಲ್ಲಿ ಅನಂತ, ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅನಂತ. ಅಂದರೆ ಶಕ್ತಿಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರತಿಶಕ್ತಿಯ ಮಹತ್ವ ಮತ್ತು ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಅವನು ಅನಂತನು. 


ಬ್ರಹ್ಮನು ಸತ್‌ (ಪರಮ ಸತ್ಯಸ್ವರೂಖ), “ಚಿತ್‌' (ಪರಮ ಜ್ಞಾನ) ಮತ್ತು ಆನಂದ (ಪರಮ ಸುಖ).16 ಅವನ ಅನಂತ 
ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮೂರು ಪ್ರಧಾನವಾದವು: 'ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ', “ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ", ಮತ್ತು ಜೀವಶಕ್ತಿ.!! 


1. ಅವನ "ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಗೆ “ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿ'ಯೆಂದೂ ಹೆಸರು. ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯು ಇಂದ್ರಿಯ ಜ್ಞಾನ ವಿಶಿಷ್ಟ (50111011) 
ವಾದುದರಿಂದ ಅವನಲ್ಲಿ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಇರುವುದು. ಅದು ಆತನಿಗೂ ಆತನ ಲೀಲೆಗಳಿಗೂ ಆತ್ಮೀಯ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರು 
ವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ “ಅಂತರಂಗಶಕ್ತಿ' ಎಂದೂ ಹೆಸರು. ಅದು ಮೂರು ಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ: “ಸಂಧಿನೀ, "ಸಂವಿತ್‌' ಮತ್ತು 
`ಹ್ಲಾದಿನೀ'., ಅವು ಬ್ರಹ್ಮನ ಸತ್‌ ಚಿತ್‌ ಆನಂದಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿವೆ.12 ಸಂಧಿನೀಶಕ್ತಿಯಿಂದ ತನ್ನ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನೂ ಇತರರ 
ಇರುವಿಕೆಯನ್ನೂ ಸ್ಥಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. "ಸಂವಿತ್‌' ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಅವನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಇತರರಿಗೂ ತಿಳಿವನು ಟು 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. “ಹ್ಲಾದಿನೀ' ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಅವನು ತಾನೂ ಆನಂದಾನುಭವ ಮಾಡಿ ಇತರರಿಗೂ ಆನಂದವನು ೦ಟುಮಾಡುತಾ ನೆ. 
ಈ ಮೂರು ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪರಸ್ಪರ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಬೇರೆಬೇರೆ ಸಂದರ್ಭಗಳಲಿ ಅವುಗಳ 
ಪರಿಮಾಣ ವ್ಯತ್ಕಾಸವಾಗಬಹುದು. ಈ ಮೂರರ ಸಮ್ಮಿಳನವನ್ನು 'ಶುದ್ಧ ಸತ್ವ' ಎಂದು ಪಾರಿಭಾಷಿಕವಾಗಿ ವರ್ಣಿಸುತ್ತಾರೆ. 


೨೫೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ ತಿ 


ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಶಕ್ತಿ ಪ್ರಬಲವಾಗಿದೆಯೋ ಅದರ ಹೆಸರನ್ನೇ ಕೊಡುವುದುಂಟು. 'ಸಂಧಿನೀ' ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಿದರೆ 
ಅದನ್ನು `ಆಧಾರ ಶಕ್ತಿ' ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. "ಸಂವಿತ್‌'ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಿದ್ದರೆ ಅದನ್ನು 'ಆತ್ಮವಿದ್ಕಾ' (ಬ್ರಹ್ಮ, ಜ್ಞಾನ) ಎನ್ನು ತ್ತಾರೆ 
“ಹ್ಲಾದಿನೀ' ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಾಬಲ್ಯ ವಿದ್ವರೆ ಅದನ್ನು “ಗುಹ್ಯ ವಿದ್ಯಾ' (ಭಕ್ತಿ) ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ.!3 ಶುದ್ಧ ಸತ್ತ' ಎಂಬ ಹೆ ಹೆಸರು 
ಬರಲು ಕಾರಣ ಅದು ಮಾಯಾಸ, ರ್ಶಕ್ಕೆ ಬಳಗಾಗಬಿಕುವುದೇ. ಅದು ಮಾಯೆಯ ಸತ್ವದಿಂದ ಭಿನ್ನ ವಾದದು ' 


2. 'ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಯು ಭಗವಂತನ ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನ ದೂರವಾದ ಶಕ್ತಿ. ಅದು 'ಜಡ'-'ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿ'ಗೆ ವಿರುದ್ದವಾದದ್ದು.!* 
ಅದು ಬ್ರಹ್ಮನ "ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯ' ನೆರವಿಲ್ಲದೆ ಚಲಿಸಲಾರದು. ಅದಕ್ಕೆ “ಬಹಿರಂಗಶಕ್ತಿ' ಎಂಬ ಹೆಸರುಂಟು. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು 
ಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ನೇರ ಸಂಪರ್ಕವಿಲ್ಲದ್ದು. ಅದು ಎರಡು ಬಗೆ - "ಗುಣಮಾಯಾ' ಮತ್ತು “ಜೀವಮಾಯಾ'. ಮೊದಲನೆಯದು 
ಸತ್ವ, ರಜಸ್‌, ತಮಸ್‌ ಎಂಬ ಮೂರು ಗುಣಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಅದು ವಿಶ್ವದ ಜಡವಸ್ತುಗಳ 
ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ; ಎರಡನೆಯದು ಜೀವನನ್ನು ಆತ್ಮ ವಿಸ್ಮೃತಿ ಹೊಂದಿ ಜಡವಸ್ತುಗಳ ಉಪಭೋಗಗಳಿಗೆ ಜೋತು 
ಬೀಳುವ ಹಾಗೆ ಮಾಡಿ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 


3... ಎಲ್ಲ ಜೀವಗಳೂ - ಮಾನವ ಮತ್ತು ಇತರ- ತತ್ತ್ವಶಃ ಬ್ರಹ್ಮನ ಜೀವಶಕ್ತಿ. ಅದಕ್ಕೆ 'ತಟಸ್ಥಶಕ್ತಿ' ಎಂದೂ ಹೆಸರು. 
ಅದು "ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಯಲ್ಲಾಗಲಿ, “ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಯಲ್ಲಾಗಲಿ ಸೇರುವುದಿಲ್ಲ.!5 ಪ 

ಬ್ರಹ್ಮನ ಮೂರು ಪ್ರಧಾನ ಶಕ್ತಿಗಳ ಪೈಕಿ 'ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಯು ಎಲ್ಲ ವಿಧಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಉಳಿದ ಎರಡಕ್ಕಿಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದದ್ದು. 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದಕ್ಕೆ “ಪರಾಶಕ್ತಿ' ಎಂದು ಹೆಸರು. "ಜೀವಶಕ್ತಿ'ಯೂ "'ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಗಿಂತ ಉತ್ತಮವಾದದ್ದು. ಜೀವಶಕ್ತಿ 
ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞ್ಯಾ ನ ವಿಶಿಷ್ಠ ಕವಾದದ್ದು; ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ ಇಂದ್ರಿಯಜ್ಞಾನರಹಿತವಾದದ್ದು.!6 


ಬ್ರಹ್ಮನ “ಶಕ್ತಿಗಳು' ಎಲ್ಲ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಅವನೊಡನೆ ಅವಿನಾಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವುದರಿಂದ ಅವನನ್ನು ಅನಂತ ಕಾಲಕ್ಕೂ 

ರ ತ್ವಾ ಮತ್ತು "ಸಗುಣ' ನೆಂದೇ ವಿಶೇಷಿಸಿ ಹೇಳಬೇಕು. ಅವನಿಗೆ ಅನಂತವಾದ ಅಲೌಕಿಕವಾದ ಗುಣಗಳಿವೆ. ಅವೆಲ್ಲ 

ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯಿಂದ ಬಂದವೇ ಹೊರತು ಅವನ "ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಯಿಂದ ಬಂದವಲ್ಲ. ಅವನನ್ನು "ನಿರ್ಗುಣ'ನೆಂದು ವರ್ಣಿಸುವ 

ವಾಕ್ಯ ಗಳಿಗೆ ಅರ್ಥಮಾಡುವಾಗ ಅವನ "'ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಯಿಂದ ಯಾವ ಗುಣವನ್ನೂ ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡ 

ಬೇ ಕು. 1? ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಅವನು "ಸಗುಣ'ನೂ ಹೌದು, 'ನಿರ್ಗುಣ'ನೂ ಹೌದು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಉಪನಿಷತ್ತು 

ಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಒಂದೇ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ, ಚಟ ನನ್ನು ಉಭಯ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ.18 ಅವನು ಸರ್ವಾಂ 
ತರ್ಯಾಮಿ, ಸರ್ವಶಕ್ತ ಮತ್ತು ಸರ್ವಜ್ಞ, ಕಾ , ದೇಶ. ಮತ್ತು ತಾರತಮ್ಯಗಳಿಗೆ ದೂರನಾದವನು. 


ಅವನು ಸತ್ಯ, ಶಿವ ಮತ್ತು ಸುಂದರ. ಬ್ರಹ್ಮನು “ಆನಂದ'ಮಯನು. ಆನಂದ ಮಹಾ ಮಧುರವೂ, ಪ್ರೀತ್ಕಾಸ್ಪದವೂ 
ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಆಡ ಅತ್ಯಂತ ಆಕಷ ರ್ಷಕವಾವದ್ದು. ಈ ನಿಮಿತ್ತದಿಂದಲೇ ಅವನನ್ನು ಕೃಷ್ಣನೆಂದು ಕರೆಯಲಾಯಿತು. 
ಕೃಷ್ಣ ಮಹೋನ್ನತನಾದ ರ “ಬ್ರಹ್ಮ ` ಮತ್ತು “ಕೃಷ್ಣ ' ಎಂಬ ಎರಡು ಪದಗಳಿಗೂ ಏಕರಿತಿಯಾದ ಅರ್ಥವಿದ್ವರೂ, 
ಸೆ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದರೂ ಕೃಷ್ಣ ಶಬ್ದದಲ್ಲಿ ಆ ಮಾಧುರ್ಯ ಮತ್ತು ಆಕರ್ಷಕತ್ವಗಳು ವ್ಯಕ್ತವಾಗು 
ವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು 'ಕೃಷ್ಣರೂಪದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಆತ್ಮ ೦ಂತ "ಉನ್ನತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮೆರೆದಿದ್ದಾ ತ! ಹೇಳಬಹುದು. 
ಅವನು ಅತ್ಯಂತ ಮೋಹಕನೂ ಪ್ರಿಯನೂ. ಆಕಷ ಕಕನೂಟಿ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸಮಸ್ತ ಗುಣಗಳೂ `ಶಕ್ತಿ' 
ಗಳೂ ೫4 ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಬುದ್ಧ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ಈ “ರಣದಿಂದಲೇ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಪರಮ ಬ್ರಹ್ಮ ನೆಂದೂ20 
ಮಹೋನ್ನತ ಬ್ರಹ್ಮ ಡೂ ಹೆಸರು. ಪಡೆದಿದ್ದಾನೆ. 

ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಿಗೆ ಒಂದು ಆಕಾರವಿದೆ ಅಥವಾ ಅವನ ಆತ್ಮವು ಮಾನವಜೀವಿಯನ್ನು ಹೋಲುವ ಆಕಾರವಾಗಿದೆ.21 
ಅಥವಾ ಸಾರ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಕ್ಷೇಣವಾದ ಹೋಲಿಕೆಯೆಂದು ಹೇಳಬೇಕು. ಅದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಮಾನವಶರೀರದಂತೆ 
ಪರಿಮಿತ ಆಕಾರ ಹೊಂದಿದಂತೆ22 ತೋರುತ್ತ ದೆಯಾದರೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದು ಅನಂತವೂ ಸರ್ವವ್ಯಾ ಯ ಆಗಿದೆ. ಈ 
ರೂಪವು ಆನಂದ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಗಳ ಘನೀಭೂತವಾದ ಆಕಾರ2*ವೆಂಬಂತೆ ಸರ್ವಾಂಗಸುಂದರವೂ, ಅಜಃ ಜ್ಞಾನಮಯವೂ, 
ಚಿರಯೌವನಯುಕ್ತವೂ ಮೋಹಕ ಸೌಂದರ್ಯದಿಂದ ಕೂಡಿದುದೂ ಆಗಿದೆ.2* 


ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತನ್ನ ವಾಸಸ್ಥಾನ (ಧಾಮ)ವಾದ. ತನ್ನ "ಆಧಾರಶಕ್ತಿ 'ಯ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ರೂಪವಾದ 
ಗೋಲೋಕ, ವೃಂದಾವನ, ಅಥವಾ ವ್ರಜದಲ್ಲಿ ತನ್ನ "ನಿರಂತರ “ಪರಿಚರ' ರೊಡನೆ ತನ್ನ “ಲೀಲೆ ನನ್ನು ನಡೆಸ ತ್ತಾನೆ.25 ಅವನು 


₹ 


ಆತಾ, ಶಾಹಮಾಸಿ ಸ್ವ ಸ್ನ್ತರಾಟ್‌' ಸ್ವರೂಪಿಯೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ: ಆದರೆ ಆತನ ಶಕ್ತಿಗಳ ಬಾಹ್ಮ ರೂಪಗಳೇ ಆಗಿದ್ದು ಆತನಿಂದ 
ಭಿನ್ನ ರಲ್ಲ ದ ತನ್ನ “ಪ ಪರಿಚರ' ರೊಡನೆ ವಿನೋದಲೀಲೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದ್ದರಿಂದ ಆತನ ಹ ಅನಂದಸ್ವ ರೂಪ 


ಕ್ನಾಗಲಿ ಏನೂ ಕೊರತೆಯಿಲ್ಲ - ಕುಂದುಂಟಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರು ಎಲ್ಲ 5 ಸಮಯಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಗಾಢವಾದ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಸೇವಿಸುತ್ತ 
ಆತನ “ಲೀಲೆ'ಗಳಲ್ಲಿಿ ಪವರ ಸಗೊಳ್ಳುತ್ತ ಸದಾ ಕವರನ್ನು ಸುಖಿಯಾಗಿ ಮಾಡಲು ಕಾತರರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಅದರಂತೆ ಕೃಷ್ಣನೂ 


೨೫೯ 
ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಕೃಷ್ಣನು ರಸ2?ಸ್ವರೂಪಿ. ಅಂದರೆ ಅವನು ಅತ್ಯಂತ ಆನಂದಸ್ವ ರೂಪಿಯೂ 
ಹೌದು, ಆನಂದಾನುಭವ ಮಾಡುವ ರಸಿಕನೂ ಹೌದೆಂದು ಧ ನಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವನು ವಿಷಯಾತೀತ ರಸಿಕ. "ಅವನು ತನ್ನ 
"ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಯ ನಿರಂತರ ಕೃತಿಗಳ ಮೂಲಕ ಅನಂತವೂ ವಿವಿಧವೂ ಆದ ರಸಸ್ಥಿತಿಗಳ “ಸ್ವರೂಪ'ನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅವು ಅವನ 
ವಿನಿಧ "ಸ್ವರೂಪ 'ಗಳಿಂದ ನಾರಾಯಣ, ರಾಮ, ನೃಸಿಂಹ, ಸದಾಶಿವ ಮತ್ತು ಇತರ ಆಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಡ್‌. 
ತೋರುತ್ತಿ 'ದ್ವರೂ ಆ ರೂಪಗಳೆಲ್ಲದರ ಜನನಸ್ಥಿ ತಿಗಳಿಗೆ ಅವನೇ ಕಾರಣನಾದವನು. ಅವನೇ ತನ್ನ ಒಂದೇ “ವಿಗ್ರಹ'ದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ 
ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ತೋರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ.28 ಅವನು ಅನೇಕರಲ್ಲಿ ಏಕನೂ ಏಕದಲ್ಲಿ ಅನೇಕನೂ ಆಗಿದ್ದಾನೆ. 29 ಸತಗ ಈಶ್ವರ. 
ಪೂರ್ಣ ಭಗವತ್‌ ಅಥವಾ "ಸ್ವಯಂ ಭಗವತ್‌ ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿಂದ ಪ್ರ ಸಿದ್ಧ ನಾಗಿರುವ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಲ್ಲಿ ಅವನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ' 
ಮತ್ತು ರಸ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಅವಗಳ. ಪೂರ್ಣವೂ, ಉನ್ನತವೂ ಮತ್ತು ಸರ್ವೋತ್ತ ಮವೂ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಗೊಂದಿವೆ. ಕ್ಯೂ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ನಿರ್ವಿಶೇಷೌ0 ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ 'ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು "ರಸಸ್ಥಿತಿ'ಗಳು ಮಿತವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯು ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಅಭಿನ್ನ ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಅವನ 'ಿರ್ವಿಶೇಷಸ್ವ ರೂಪ'ದಲ್ಲಿಯೂ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು. ಆ ನಿರ್ವಿಶೇಷ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವಾದ ಸರ್ವವ್ಕ್ಯಾ ಪಿಶ್ವವೇ ಮೊದಲಾದ ಗುಣಗಳ 
ನ್ನುಂಟುಮಾಡಿ ನಿಷ್ಕ್ರಿ,ಯವಾಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಮಧ್ಯಂತರ ಪ ಪ್ರಾದುರ್ಭಾವಗಳಲ್ಲಿ ನಿರ್ವಿಶೇಷ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಸಮೂಪ 
ವಾದದ್ದು "ಪರಮಾತ್ಮ', “ಅಂತರ್ಯಾಮಿ' ಅಥವಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ! ಅಂತಸ್ಥ ವಾದ ರೂಪ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಲ್ಲಿ “ಸ್ವರೂಪ' ಶಕ್ತಿ ಜಾ 
ರಸ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ನಿರ್ವಿಶೇಷ ಬ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಈ ರೂಪವನ್ನೇ 
“ಆಶ್ರ ಯ' ಮತ್ತು “ಉದ್ಗಮ ಸ್ಥಾನ'ವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ವಿವಿಧ ಅವತಾರಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ, ಪುರುಷರ ಪ್ರ ಪ್ರಪಂಚವು 
ಆವಿರ್ಭಾವ ಹೊಂದುತ್ತವೆ. ಪರಮಾತ ಓನಿಗೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಿಗೂ ನಡುವೆ ಇರುವ ಅಸಂಖ್ಯಾತವಾದ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ "ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ' 
ಮತ್ತು ರಸಸ್ಥಿ ತಿಗಳು ಉನ್ನತಕರವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಅವರೆಲ್ಲ ಈಶ್ವರರು ಅಥವಾ ಭಾಗವತರು. "ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು 
ಈಶ್ವರರ ಈಶ್ವರ. ಅವರೆಲ್ಲ “ಚಿತ್‌' ಮತ್ತು “ಆನಂದ'ಗಳ ಘನೀಭೂತರೂಪಗಳೋಪಾದಿಯಲ್ಲಿರುವ ಅಮರವಾದ ಆಕಾರಗಳನ್ನು 
ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ತೋರಿಕೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವು ಪರಿಮಿತವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಆಕಾರಗಳಂತೆ ಕಾಣುತ್ತವೆ.33.. ಈ ಎಲ್ಲ "ಭಗವತ್‌ 
ಸ್ದ ಸ್ವರೂಪ'ಗಳಿಗೂ ಅವರವರ `ಸಹಚರ'ರಿದ್ದು ಅವರೊಡನೆ ತಮ್ಮ "“ಲೀಲೆ'ಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುವು. ಆ 'ಭಗವತ್‌ಸ್ವ ರೂಪ'ಗಳು 
ಬ್ರಹ್ಮ ನ “ಆಧಾರಶಕ್ತಿ'ಯ ರೂಪಾಂತರಗಳಿಂದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಇಟಿ ಗಳಲ್ಲಿದ್ದು ಕೊಂಡು ಆನಂದಾನುಭವ ಹೊಂದುತ್ತವೆ. 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ “ಸ್ವಾಂಶ'ಗಳೆಂದು ಹೆಸರುಗೊಂಡಿರುವ ಅನೇಕಾನೇಕ ಪ್ರಾ ಫ್ರದರ್ಭಾವಗಳಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಗಳು ಮತ್ತು ರಸಸ್ವಿತಿ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೂಲಸತ್ಯ ವಾದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಎರಡು ಮುಖ್ಯವಾದ ರೂಪಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿರುವನೆಂದು ಈಗ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ - 
ಅದ್ಭುತವಾದ ಆನಂದದಾಯಕವಾದ ರಸಸ್ವರೂಪವೊಂದು, ಎರಡನೆಯದು ರಸಾನುಭವ ಮಾಡುವ ರಸಿಕಸ್ವ ಹು ರಸವೂ 
ರಸಿಕನೂ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನೇ. ಅವನು ಅನುಭವಿಸಿ ಸುಖಿಸುವ ಆನಂದವೂ ಎರಡು ಬಗೆ - ಸ್ವರೂಪಾನಂದ ಮತ್ತು ಶಕ್ತ್ಯಾನಂದ. 
ಅವನು ಆನಂದೈಕಸ್ವರೂಪಿಯಾದುದರಿಂದ ಅಮಿತಾಮೋದಕರನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ಅವನು ತ್ನ “ಹ್ಲಾದಿನೀಶಕ್ತಿ'ಯಿಂದ, ಚಿಚ 
"ಹ್ಲಾದಿನಿ'ಯು ಪ್ರಬಲವಾಗಿರುವ `ಸ್ವರೂಪ'ಶಕ್ತಿಯ ನೆರವಿನಿಂದ ಆನಂದಾನುಭವ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. 

ಈ "ಹ್ಲಾದಿನಿ'ಯು ಅವನ ಆನಂದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಶಕ್ತಿಯಾದುದರಿಂದ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಹರ್ಷಮಯವಾದದ್ದು. ಬ: 
ಅದನ್ನು ತನ್ನ ಭಕ್ತರ, ಪರಿಚರರ ಹೃದಯಗಳೊಳಕ್ಕೆ ಎಸೆದಾಗ ಅಮಿತವಾದ ಆನಂದದಾಯಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅದು ಭ 
ಅಥವಾ ಪ್ರೇಮಸ್ವರೂಪ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಆ ಪರಮ ಪ್ರೆ ಪ್ರೇಮವು ಅವನ ಪರಿಚರರ ಹೃದಯದಿಂದ ಹೊರಟ ಒಂದು ಶರ್ಜ- 
ದಂತೆ ತೋರುತ್ತ ಅವನ ಲೀಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಹರ್ಷಿಸುತ್ತ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಭಕ್ತರ ಆ 'ಪ್ರೇಮಾತಿಶಯದಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣ ಷ್ಣ ನು ಪರವಶತೆ 
ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಅವನಿಗೆ ಆನಂದೋನ್ಮತ್ತತೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಇದು ಶಕ್ತಾ ನಂದ; ಅದು ಅವನ ಸ್ನ _ರೂಪಾನಂದ 
ಕ್ಕಿಂತ ಬಹಳ ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯವೂ ಸಮೊ ಫಹಕವೂ ಆಗಿದೆ. ಪ್ರೇಮ ಅವನ ೪ ಭಕ್ತರಿಗೂ ಆನಂದಪ್ರದವಾದುದು.3 ಭಕ್ತರು 
ಪ್ರೇಮಾತಿಶಯದಿಂದ ಅವನ ಪರಿಪೂರ್ಣವೂ ನಿಷ್ಕಳಂಕವೂ ಆದ ಮಾಧುರ್ಯವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಿ ಆನಂದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದು 
ಮಹಾ ಸುಂದರವೂ ಆಕರ್ಷಕವೂ ಆಗಿದ್ದು ಅವನ ವಿಭಿನ್ನ ಸ್ವರೂಪಗಳನ್ನೂ ಕೊನೆಗೆ ಅವನನ್ನೂ *ಉನ್ಮತ್ತ'ರನ್ನಾಗಿಸುವ ಶಕ್ತಿ 
ಯುಳ್ಳದ್ದಾಗಿದೆ.3* ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ರಸ ವನ್ನು ತಯ ಭಗವತ್‌ಸ್ವರೂಪಗಳೆಂದೂ ತನ್ನ ಪರಿಕರಗಳೆಂದೂ ಬಗೆದು 


ಆನಂದಿಸುವನಂತೆ. ಅವನು ಈ ಎಲ್ಲ ರೂಪಗ ಯೂ ಅ ಭಿವ್ಯಕ್ತನಾದದ್ದು ವಲ ಆ ವಿವಿಧ 
೯ ವಿ ಕೂಪಗಳಲಿ ವಿಭಿನ್ನ 
ಸ್ವರೂಪಗಳನ್ನು ಸ ವಿಯುವ ೫1 ಕಟ ಕ ತ್ತೆ 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಲ್ಲದೆ “ಭಗವತ್‌ಸ್ವರೂಪ'ಗಳಲ್ಲಿ ನಾರಾಯಣಸ ರೂಪ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದು. ಅದರ 'ಧಾಮ' 1ಪಾಸಸ್ಥ ನ) 


“ಪರವ್ಯೋಮ' "ಅಥವಾ “ಮಹಾ ವೈಕುಂ್‌. ಅದರಲ್ಲಿಯೇ ಎಲ್ಲ ಸ್ವರೂಪಗಳ ಬಾವು? ಗಳೂ ಕೂಡಿಕೊಂಡಿವೆ. "ಪರವ್ಯೋಮ 
ದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ನಾರಾಯಣರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಾಗ ಅವನ `ಐಶ್ವ ರ್ಯ' (ಭಯೋತ್ಪಾ ದಕವಾದ ವೆ [ಭವ ಮತ್ತು ಶಕಿ ಕ್ವಿ)ವು 
ಅವನ “ಮಾಧುರ್ಯ' ವನ್ನು ವೂರಿಸುವುದರಿಂದ ಅವನ ಸಹಚರರ ವಾವ ಸನೆಯನ್ನು. ಇಂಗಿಸಿಬಿಡುತ್ತದೆ; ಘಾ ಹ 
ಹಾರ್ದಿಕವಾದ ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಲಾರರು. ದ್ವಾರಕಾ ಮತ್ತು ಮಥುರಾ ಎಂಬ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಎರಡು ಧಾಮಗಳಲಿ 
ಮಾಧುರ್ಯವಾೂ, ಐಶ್ವರ್ಯವೂ ಸಮಸಮನಾಗಿ ಪ್ರಕಾಶಹೊಂದುತ್ತವೆ; ಆದರೆ `ಮಾಧುರ್ಯ'ವು ಕೆಲವು. ವೇಳೆ ಜತ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


'ಐಶ್ವರ್ಯ'ದ ಮುಂದೆ ತಗ್ಗಿದಂತಾಗಿ ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಭಯಪೀಡಿತರಾಗಿ ತಮ್ಮ ಸೇವಾ ವಾಸನೆಯನ್ನು ಅಡಗಿಸಿ 
೪ ಸಾಗುತ್ರದ. ಆದರೆ ವೃಂದಾವನದಲ್ಲಿ ಅವನ "ಮಾಧುರ್ಯ' ಮತ್ತು 'ಐಶ್ವರ್ಯ'ವು ಪೂರ್ಣ: ಪರಿಪಕ್ಷವೂ ಆದ 
ಜಸಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾಶವಾದರೂ 'ಮಾಧುರ್ಯ'ವೇ ಮೇಲ್ಸೈೈಯಾಗಿ ಅವನ ದೇವತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಮಾಧುರ್ಯ ಸಮುದ್ರದ 
ಆಳದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಹೋಗುವುದು. ಅವನೂ ಅವನ ಸಹಚರರೂ ಆ ದೇವತ್ವದ ವಿಸ್ಮೃತಿ ಹೊಂದುವರು. ಇಲ್ಲಿ ಅವನ 
ಐಶ್ವರ್ಯ'ವು “ಮಾಧುರ್ಯದಲ್ಲಿ' ಮುಳುಗಿ ತನ್ನ ಭೀಕರತೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಆನಂದಾನುಭವಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಮಾಡಿದೆ. 
ವೃಂದಾವನದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ನ ಸಹಚರರಿಗೆ ಪ್ರೇಮ ಪರಮಾಧಿಕವಾಗಿದ್ದು ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ "ಮಮತ್ತಬುದ್ದಿ'ಯುಂಟಾಗಿದೆ. 
ಅಂದರೆ ಭಕ್ತನು 'ಕೃಷ್ಣನು ನನ್ನವನು' ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡನು. "ಪರವ್ಯೋಮ'ದಲ್ಲಿ ತದ್ವಿರುದ್ದ ಸಿತಿ. ಅಲ್ಲಿ "ಭಕ್ತನು “ನಾನು 
ನ್ನವನು' ಎಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಸಲುಗೆಯಿಲ್ಲ. ತಾ ಸ್‌! 
ವೃಂದಾವನವಾಸಿಗಳ ಪ್ರೇಮದ ಅಂತಸ್ತಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಆ ಪ್ರೇಮಭಾವವನ್ನು `ದಾಸ್ಯ', "ಸಖ್ಯ', ವಾತ್ಸಲ್ಯ' ಮತ್ತು "ಕಾಂತಾ' 
ಎಂದು ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ದಾಸ್ಯಪ್ರೇಮವು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ದಾಸರ-ಸೇವಕರ ಪ್ರೇಮ. ಅವರು ಕೃಷ್ಣನನ್ನು 
ತಮ್ಮ ಪ್ರೀತಿಯ ಸ್ವಾಮಿಯೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ದಾಸನಿಗೆ ತಾನು ಕೀಳು ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಬರುವುದರಿಂದ ಅಪಗ 
'ಸೇವಾವಾಸನೆ' ಸಾಕಷ್ಟು ಕಾರ್ಯಕಾರಿಯಾಗದು. "ಸಖ್ಯಪ್ರೇಮ'ದಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಕೊರತೆಯಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲಿ ಕೀಳು-ಮೇಲುಗಳ 
ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು 'ದಾಸ್ಯಪ್ರೇಮ'ಕ್ಕಿಂತ ಉತ್ತಮವಾದದ್ದು. "ಸಖರು' ಕೃಷ್ಣನನ್ನು ತಮ್ಮ ಸಮಾನನಾದ ಸಂಗಾತಿ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಎಲ್ಲ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿಯೂ ತಮ್ಮ ಸರೀಕನಂತೆಯೇ ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಅವನೂ ಆ ಮನೋಭಾವವನ್ನೇ 
ತೋರಿ ಅವರೊಡನೆ ಸಲುಗೆಯಿಂದ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ವಾತ್ಸಲ್ಯ್ಕಪ್ರೇಮ ಮಾತಾಪಿತೃಗಳು ತಮ್ಮ ಅಕ್ಕರೆಯ ಮಗುವಿನ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತೋರುವ ಪ್ರೀತಿ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಮೂಲಪುರುಷನಾದ್ವರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ತಂದೆತಾಯಿಗಳಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲವಾದರೂ 
ಅವನ ಸಹಚರರಲ್ಲಿ ಇಬ್ಬರು, ನಂದ ಮತ್ತು ಯಶೋದೆಯರು ಕೃಷ್ಣನು ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತ ಮಗುವೆಂದೇ ಬಗೆದು ದೃಢವಾದ 
“ಅಭಿಮಾನ' ತಾಳುತ್ತಾರೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನೂ ಅವರಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಅವರು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನನ್ನು ತಮ್ಮ 
ಪ್ರೇಮಾದರಗಳಿಗೂ ಎಚ್ಚರಿಕೆಯ ಆರೈಕೆಗೂ ಪಾತ್ರನಾದ ಚಿಕ್ಕವನೆಂದೇ ಭಾವಿಸಿ ತಾವು ಅವನಿಗೆ ಪ್ರೀತಿಯ ಹಿರಿಯರೆಂಬ 
ಭಾವನೆಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಅವರು ಅವನ ಶ್ರೇಯಸ್ಸಿಗೋಸ್ಕರ ಅಗತ್ಯವೆನಿಸಿದಾಗ ಅವನನ್ನು 
ದಂಡಿಸಿ ಶಿಕ್ಷೆಗೊಳಗುಮಾಡುವುದಕ್ಕೂ ಹಿಂತೆಗೆದಿಲ್ಲ36 ಈ ಕೆಲಸ ಸಖರಿಗೆ ಶಕ್ಕವಲ್ಲ. ಸಖ್ಯಪ್ರೇಮವು ಬಹಳ ಗಾಢವಾದುದೇ 
ಆದರೂ ಅದರಲ್ಲಿ 'ವಾತ್ಸಲ್ಯಪ್ರೇಮ'ದಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆ. ಭಗವಂತನ ಮೇಲೆ `ಸ್ವಾಮ್ಯ' ಭಾವನೆ ಬೆಳೆದಿರುವುದಿಲ್ಲ. “ಕಾಂತಾ 
ಪ್ರೇಮ'ವು ಮತ್ತೂ ಗಾಢವಾದದ್ದು. ಅದು ಪ್ರೇಯಸಿಯೊಬ್ಬಳು ತನ್ನ ಪ್ರಣಯಿ ಅಥವಾ ನಾಯಕನ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ 
ತೀವ್ರವಾದ ಪ್ರೀತಿಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಸ್ವಸಂತೋಷದ ಆಸೆಯ ನೆರಳೂ ಸುಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾಯೆಯ 
ಬಂಧನಕ್ಕೊಳಗಾದವರು ಮಾಯಾಪ್ರೇರಿತರಾಗಿ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುವರೇ ಹೊರತು `ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಯ ಪ್ರೇರಣೆಗೆ ಒಳಪಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಮಾಯೆಯು ಅವರ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೃಷ್ಣನಿಂದ ದೂರ ಸರಿಸಿ ಸ್ವಸಂತೋಷವನ್ನೇ ಚಿಂತಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅದು ಅವರ 
ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಸುಖದ ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳೇ ಬೆಳೆಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಕೃಷ್ಣನ “ಲೀಲಾಸಹಚರರು' ಅವನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ 
ಯಿಂದ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಪಡೆಯುವರೇ ಹೊರತು ಮಾಯೆಯಿಂದಲ್ಲ. ಬಹಿರಂಗಶಕ್ತಿಯೆಂದೆನಿಸಿಕೊಂಡ ಮಾಯೆ ಅವರನ್ನು 
ಸಮೂಪಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ; "ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ'ಗೆ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಸಂತೋಷಕ್ಕಾಗಿ, ಅವನ ಉಲ್ಲಾಸಕ್ಕಾಗಿ ಸೇವೆ ಮಾಡುವು 
ದೊಂದೇ ಧ್ಯೇಯ. ಅದು ಜೀವಿಗಳ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕೃಷ್ಣನ ಕಡೆಗೇ ಸೆಳೆಯುತ್ತದೆ - ಅನ್ಯ ವಿಷಯಗಳ ಕಡೆಗಲ್ಲ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ 
ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ 22-26) ಕೃಷ್ಣ ಧ್ಯಾನಮಯವಾದ ಮನಸ್ಸು ಕಾಮಸಂಜನನಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ- 
ಹುರಿದ ಅಥವಾ ಬೆಂದ ಭತ್ತವು ಮೊಳಕೆ ಬಿಡದಿರುವಂತೆ! ಕಾಂತಾಪ್ರೇಮುಯುಕ್ತರಾದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಸಹಚರರು, ಅಂದರೆ, 
ಗೋಪಿಯರು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ 'ಹ್ಲಾ ದನೀ'ಯ ಮೂರ್ತರೂಪಗಳು. ಅವರು ಕೃಷ್ಣನ ಸ್ವಕೀಯ ಕಾಂತೆಯರು. ಆದರೆ 
ಕಾಂತಾರಸದ ಅತ್ಯಂತ ಮೋಹಕವಾದ ಒಂದು ಅಂಶ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೂ ಅದು ಮಹಾ ಮಾಧುರ್ಯಾನುಭವವನ್ನು 
ಕೊಡುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಮಧುರಭಾವವೆಂದೇ ಹೆಸರು - ಮತ್ತು ಈ ಕಾಂತಾಪ್ರೇಮವು ಅದಕ್ಕೆ ತಡೆಯೊಡ್ಡ ಬಹುದಾದ ಯಾವ 
ಅಡ್ಡಿ ಯನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿಯೂ ಅವರಿಗೆ ಈ ಬಾಹ್ಯಲೀಲೆಯಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣ ನೊಡನೆ ಏರ್ಪಟ್ಟ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಯೋಗಮಾಯೆಯ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಪರಕೀಯೆಯಾದ ನಾಯಕಿಯೊಬ್ಬಳು ತನ್ನ ಮನಃಪ್ರಿಯನೊಡನೆ ಹೊಂದಿ 
ರುವ ಸಂಬಂಧದಂತಿದೆಯೆಂದು ವರ್ಣಿಸಲಾಗಿದೆ.3? ಗೋಪಿಯರ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತವಾದ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೂ - ಅದಕ್ಕೆ ಮಹಾಭಾವ 
ವೆಂದು ಹೆಸರು - ವೃಂದಾವನ ಇತರ ಒಡನಾಡಿಗಳ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದವೆಂದರೆ ದಾಸ, ಸಖಿ, ಅಥವಾ ವಾತ್ಸಲ್ಯ 
ಪ್ರೇಮವು ಕೃಷ್ಣನೊಡನೆ ಅವರು ಹೊಂದಿರುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತವಾಗಿದ್ದು ಅದರ ಎಲ್ಲೆಯನ್ನು ದಾಟಿ ಪ್ರಕಾಶ 
೦ ಾದಲಾರದ ಗೋಪಿಯರ ಬಾಂಧವ್ಯವು ಅವರ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿದ್ದು ಅನಿರ್ಬಂಧಿತವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಯಥೇಷ್ಟ 
ವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಬಹುದು. ಆದ್ವರಿಂದ ಆ ಪ್ರೇಮದ ಭರದಲ್ಲಿ ಅವರು ತಮ್ಮ ಸ್ವಂತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಮರೆಯುವರು.38 
ಅಂಥ ಪ್ರೇಮ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಗೋಪಿಯರಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅಂತಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವರಿಗೆಲ್ಲ ಮುಖ್ಯಳಾದ 
ರಾಧೆಯಲ್ಲಿ ಉಳಿದವರಾರೂ ಸವೂಪಿಸಲಾಗದ ಉನ್ನತ ಅಂತಸ್ತಿನ ಪ್ರೇಮ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ರಾಧೆಯನ್ನು ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿಯೆಂದು 


೨೬೧ 

ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ 
ಕರೆಯುವುದು ವಾಡಿಕೆ. ಆದ್ವರಿಂದ ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿಮಂತನಾದ ಕೃಷ್ಣ ಚ್‌ ಜಾತ” ನ ಜೀ ಬ 

39 ಭವಿಸುವುದಕ್ಕೋಸ್ನರ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೂಂದದ್ದಾರ. ಡ್ಯ ತಾ 
ಎಚ ಇಂತ ಹ (ಎ ಕಾಂತೆಯರು ರಾಧೆಯ ರೂಪಾಂತರಗಳು.9 ರಾಧೆ ತು ನಾರ್‌ ಷೂ: 
ಎಲ್ಲ ಕಾಂತಾಶಕ್ತಿಯರಿಗೂ ಎಲ್ಲ ಭಗವತ್‌ಸ್ವರೂಪರ ಪತ್ನಿಯರಿಗೂ, ಎಲ್ಲ ಗೋಪಿಯರಿಗೂ ವಷ ಸ್ವ ಹ 
ಗಾಥೆ. ಅಂತು ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲ ಗೋಪಿಯರೂ ರಾಧೆಯೊಡನೆ ಕೃಷ್ಣನು ನಡೆಸುವ ಲೀಲೆಗಳಿಗೆ ತಮ್ಮ ಪ್ರೇಮಪ್ರೇರಿತ ಕೈಂಕರ್ಯಗಳಿಂದ 
ಸಹಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ರ 

ರಸಾನುಭವವು ಸರ್ವಸಮಗ್ರವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಪ್ರೇಮದ ವಸ್ತುವಾಗಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ಸ ಧರ್ಮಿ 
ಯಾಗಿಯೂ ಇರಬೇಕು. ಬೃಂದಾವನದಲ್ಲಿ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ರಸಿಕನಾದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಅವನ ಸಂಗಡಿಗರ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ವು ಜಾ 
ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಅವನೇ ಪ್ರೇಮಿಯೂ ಹೌದು; ಆದರೆ ಕಾಂತಾಪ್ರೇಮವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅವನು ಕ. ಭಾ” 
ಪಾತ್ರನಾದವನು, ಅವನೇ ಪ್ರೇಮಧರ್ಮಿಯಲ್ಲ. ಅವನ ಸೇವೆ ಮಾಡಲು ಶಕ್ತಿ ಕೊಡುವುದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರೇಮ ತ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ 
ನಿಗೂ ಅತ್ಯಂತ ಆಕರ್ಷಕವಾದ ಅವನ ಮಧುರಭಾವವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಕೊಡುವುದೂ ನ ಪ್ರೇಮವೇ. 
ಆ ಆನಂದಾನುಭವದ ಪರಿಮಿತಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರೇಮದ ಉನ್ನತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಪ್ರೇಮದ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆ ಪ್ರಕಾಶಗೊಳ್ಳು 
ವುದು ಶ್ರೀ ರಾಧೆಯಲ್ಲೊಬ್ಬಳಲ್ಲೇ ಆದ್ದರಿಂದ ರಾಧೆಯೊಬ್ಬಳೇ ಅವನ ಮಾಧುರ್ಯವನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅನುಭವಿಸಬಲ್ಲಳು. 
ವೃಂದಾವನದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಮಾಧುರ್ಯಸ್ವರೂಪಳಾದ ರಾಧೆಯ ಪ್ರೀತ್ಕನುಭವದ ತೀವ್ರಾಭಿಲಾಷೆಯು ಸಫಲವಾಗದೆಯೇ ಉಳಿಯು 
ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಯ ಅಥವಾ ಶ್ರೀ ಗೌರಾಂಗರು ಅವನ ಶಾಶ್ವತ ನಿವಾಸವಾದ ನವದ್ವೀಪದರ್ಷ್ಲಿ ಲೀಲೆಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವಾಗ 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಮನೋರಥವು ಬೇರೊಂದು ರೂಪದಲ್ಲಿ ನೆರವೇರಿದೆ. ವಂಗಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಯರು ಡಿ ರಾಧಾ ನತ 
ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣರ ಮೂರ್ತಸ್ವರೂಪ.4! ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿಮಂತರ, ರಸರಾಜ (ಕೃಷ್ಣ-ರಸದ ಮಹೋನ್ನತ ಪ್ರಕಟ 
ರೂಪ) ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾವ, ವಿಷಯ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಿಗಳ ಏಕರೂಪ! ಅದರಲ್ಲಿ ಧರ್ಮಿಯ ಲಕ್ಷಣ ಪ್ರಬಲವಾಗಿದೆ. ನವದ್ವೀಪ 
ದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಯನ ಸಂಗಡಿಗರು ಅವನ ವೃಂದಾವನದ ಸಂಗಡಿಗರೇ ಹೊರತು ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಅವರು ಸಮುಚಿತವಾದ ಹೆಸರು 
ಮತ್ತು ಆಕಾರಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಮತ್ತು ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಕರು ಪರತತ್ತ್ವದ ಎರಡು ಭಾಗಗಳು, 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ರಸ! 


ಜೀವ ಅಥವಾ ಜೀವಾತ್ಮನ್‌ 


ವಂಗಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಜೀವಾತ್ಮ ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಜೀವಶಕ್ತಿ. ಅವನ ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಗಿಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ. ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ 
ತ್‌ಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳವನು.4 ಅವನನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಅಂಶವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ.43 ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವಾತ್ಮನು ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಶಕ್ತಿ, ಮತ್ತು ಒಂದು ಶಕ್ತಿ4* ಶಕ್ತಿಮಂತನ ಒಂದು ಭಾಗವೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ತತ್ತ ಎಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಯೋಜನೆಯನ್ನು 
ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕದ ಆಧಾರದಿಂದ" ಜೀವಗೋಸ್ವಾಮಿಯವರು ಜೀವಾತ್ಮನು ಜೀವಶಕ್ತಿ 
ಯೊಡನೆ ಸಂಯೋಜಿತವಾದ, ಆದರೆ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದ, ಕೃಷ್ಣನ ಒಂದು ಅಂಶವೆಂದೇ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.46 ಅವನ 
ಮಾಯೆಗೊಳಗಾಗಿ ಅವನಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವನ ಬಹಿರಂಗಶಕ್ತಿಯಾದ ಮಾಯೆ ಅವನನ್ನು ಮುಟ್ಟಲಾರದು. 
ಅವನು ಅವಿಭಾಜ್ಯನಾದ್ವರಿಂದ ಜೀವಾತ್ಮ ಒಂದು ಬಂಡೆಯಿಂದ ಒಡೆದ ಶಕಲದಂತೆ, ಅವನಿಂದ ಬೇರ್ಪಟ್ಟ ಅವನ ಒಂದು 
ಭಾಗವಲ್ಲ4?. ಜೀವಾತ್ಮನಿಗೆ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯಿಲ್ಲ.** ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನಿಗೆ ಜೀವೌತ್ಮ ಕೃಷ್ಣನ ವಿಭಿನ್ನಾಂಶವೆಂದು ಹೆಸರು. 
ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯನ್ನುಳ್ಳ ಅವನ ಸ್ವಾಂಶದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದವನು. 
ಜೀವಾತ್ಮನು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಚಿತ್ಹ್ವರೂಪಿಯಾದರಿಂದ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಒಬ್ಬ ಕರ್ತೃ.5! ಆದರೆ ಅವನ ಕರ್ತೃತ್ತ 
ನ ದ ಲ ೯ ಲ. ವ 
ಶಕ್ತಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಪಡೆದದ್ದು.52 


ಕ 


ಜೀವಾತ್ಮನು ನಾವು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದಾದ ಅತ್ಯಂತ ಸಣ್ಣ ಗಾತ್ರದವನು.53 ಅವನ ಗಾತ್ರ ಒಂದು ಅಣುವಿನಷು 
ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಒಂದೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಲೇಪಿಸಿದ ಗಂಧಾನುಲೇಪನ ತನ್ನ ಶೀತಲತೆಯನ್ನು ದೇಹದ ಇತರ ಭಾಗಕ್ಕೂ ವ್ಯಾಪನೆಗೊಳಿಸು 
ಖಃ ಸ ಸ ಹೂವು ತನ್ನ ಪರಿಮಳವನ್ನು ತನ್ನಿಂದ ಆಚೆಗೂ ಹಬ್ಬಿಸುವಂತೆ*6 ಜೀವಾತ್ಮ ಜೀವಂತ ವ್ಯಕ್ತಿಯ 
ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿದ್ಭು*? ತನ್ನ ಚಿತ್ಹ್ವರೂಪವನ್ನು ದೇಹಾದ್ಯಂತವೂ ವ್ಯಾಪನೆಗೊಳಿಸುವನು. 
. ಸಳ ಹಟ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದ್ಹಾನೆ.58 ಶಾಂಕರಸಿದ್ಧಾಂತವು ಭಾವಿಸುವಂತೆ ಬಂಧನ 
ದೀ ಸ ಆ ಡಾ ಕ್ತ ಘರಾ ಅದು ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೇ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮನ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಮೋಕ್ಷದ ಅನಂತರವೂ ಉಳಿಯುವುದೆಂಬುದು ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಯವೊಂದರಿಂದ9 ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದರಂತೆ 
ರಸಾನುಭವವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಆತ್ಮವು ತ 


ಒಟ ರು 
ಆನಂದಿನ್‌ (ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆದವನು) ಆಗುತ್ತದೆ. ನೃಸಿಂಹತಾಪನಿ್‌ೌಯನ್ನು ಕುರಿತ 
ಸ 


೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಶಂಕರಭಾಷ್ಯದ ಒಂದು ವಾಕ್ಯದಂತೆ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮಸೂತ್ರದ ಒಂದು ಸೂತ್ರದಂತೆ.6! ಮುಕ್ತಾತ್ಮರು ದೇವರು ಅಥವಾ ಬ್ರ ಹ್ಮ 
ನನ್ನು ಸೇವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಜೀವಾತ್ಮ ರು. ಅಸಂಖ್ಯಾತರು.62 ಕ 
ಜೀವಾತ್ಮನು ಒಂದು ಶಕ್ತಿ ಯಾಗಿದ್ದು ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಅಂಶವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ವಂಗಪಂಥವು ಭಗವಂತನನ್ನು ಸೇವಿಸು 
ವುದು ಅವನ ಒಂದು ನೈಸರ್ಗಿಕ ಲಕ್ಷಣವೆಂದೇ ಹೇಳುತ್ತದೆ.93 ಏಕೆಂದರೆ ಮರದ ಭಾಗಗಳೇ ಆದ ಬೇರು ಮತ್ತು ಕೊಂಬೆಗಳು 
ನು ಜಾ ಒಂದು ಅಂಶವು ಅಂಶಿಯನ್ನು ಸೇವಿಸುವುದು ಸಹಜ. ಆದ್ವರಿಂದ ಒಂದು ಶಕ್ತಿ ಅದರ ಒಡೆಯನನ್ನು 
ತ ಸೇವಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವನು ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿರಂತರ ಸೇವಕ - ಆದರೆ ಸಹಜವಾಗಿ ಪ್ರೀತಿಸುವ ಸೇವಕ. ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು 
ಜೀವನ ಪ್ರೀತಿಯ ಸೇವೆಗೆ ಪಾತ್ರ - ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಅತ್ಯಂತ ರಮ್ಯನೂ ಪ್ರೇಮಾಸ್ಪದನೂ, ಮೋಹಕ ಸೌಂದರ್ಯವುಳ್ಳ ವನೂ 
ಸಮ್ಮೋಹಕ ಸ್ವರೂಪನೂ ಪರಮ ಪ್ರೇಮಿಯೂ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ! ಬ್ರಹ್ಮ ಅಥವಾ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ತನ್ನ ಆನಂದವನ್ನು ತನ್ನ 
ಸಂಗಡಿಗರಿಗೆ ಹಂಚಲು ಸದಾ ಉತ್ಸುಕನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು ಜೀವರು ಅವನ ಸಂಗಡಿಗರಾಗಿ ಅವನ / ಲೀಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವನ ಸಂತೋಷ 
ಕ್ಕಾಗಿ ಪ್ರೀತಿಯ ಕೈಂಕರ್ಯಗಳನ್ನು ನಡೆಸಲು ಬಯಸುತ್ತಾರೆ. ಜೀವನ ಪ್ರೀತಿಯ ಕೈಂಕರ್ಯವು ಪ್ರೇಮಿಗೂ ಪ್ರೇಮಿತನಿಗೂ 
ಸೇವಾನಂದವನ್ನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ವೃದ್ಧಿ ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆತ್ಮಗಳು ಎರಡು ಬಗೆ: ನಿತ್ಯಮುಕ್ತ ಮತ್ತು ಬದ್ಧ (ನಿರಂತರವಾಗಿ ಮಾಯೆಯ ಬಂಧನಕ್ಕೊಳಗಾಗಿರುವಂಥವು. 
ನಿತ್ಯಮುಕ್ತರು ಅವನ ನಿರಂತರ, ಶಾಶ್ವತ ಸಂಗಡಿಗರಾಗಿ ಅವನ ಪ್ರೇಮ ಕೈಂಕರ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಆನಂದಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಾರೆ. ಬದ್ಧರು 
ಕೃಷ್ಣನನ್ನು ಅವನಿಗೂ ತಮಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಮರೆತುಬಿಟ್ಟದ್ದರಿಂದ ಮಾಯೆಯ ಬಂಧನಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ 
ಸರಿಯಾದ ಭಕ್ತಿಯಿಂದ, ಅವರು ಮಾಯೆಯಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿ ಅವನ ಸಂಗಡಿಗರಾಗಬಹುದು. 
ಜೀವನು ನೈಜವಾಗಿ ಕೃಷ್ಣನ ಪ್ರೀತಿಯ ಸೇವಕ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗಬೇಕೆಂಬ ತೀವ್ರವಾದ ಆಸೆಯೇ ಮೊದ 
ಲಾದ ಬಾಹ್ಯ ಸ್ನ್ನಾ ವೇಶಗಳಿಗೆ. ಸಿಕ್ಕಿ ದಲ್ಲದೆ ಅವನು ಮಾಯೆಯಿಂದ ವಿಮುಕ್ತಿ ಪಡೆದ ಮಾತ್ರದಿಂದ ತೃಪ್ತಿಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅದು ಅವನ. ಸೇವಕತನಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಂದದು. ರಸಿಕನಾದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ದಯಾಮಯನಾದುದರಿಂದ ಜೀವನಿಗೆ 
ತನ್ನ ಆನಂದಮಯವಾದ ಲೀಲೆಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶ ಕೊಟ್ಟಲ್ಲದೆ. * ಅದಕ್ಕಿಂತ ಕಡಿಮೆಯದಾದುದೇನು ಕೊಟ್ಟರೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ತೃಪ್ತಿ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. 
ಕ್ಭೃ ಷ್ಣನ ಸಂಗಡಿಗರು ಎರಡು ಬಗೆ - ಅವನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ ರೂಪಗಳಾದವರು ಮತ್ತು ವಿಮುಕ್ತಿ ಹೊಂದಿದ 
ಜೀವಗಳು... ಎರಡನೆಯ ಬಗೆಯವರು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ “ಅವನ ಸೇವಕರಾದುದರಿಂದ ಮೊದಲ ಬಗೆಯವರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೇ 
ಸೇವೆ ಮಾಡಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಮಾಯೆಯನ್ನು ಗೆಲ್ಲುವುದು ಹೇಗೆ? ಜೀವನು ತನ್ನ ಸೇವಾವಾಸನೆಯನ್ನು ಜಾಗೃತಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ಪ್ರಧಾನ 
ವಾದ ಸೇವಕ ಪದವಿಯನ್ನು ಪಡೆದು ಕೊಳ್ಳುವುದು ಹೇಗೆ? 
ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು ಸ್ಮ! ರಿಸಿಕೊಳ್ಳದೆ ಹೋದದ್ದೇ ಆತ್ಮದ ಬಂಧನದ ಕಾರಣ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ವಿಸ್ಮೃತಿಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸು 
ವುದೇ ೩ ಬಂಧನ ನಿವೃತ್ತಿಯ ಅವನನ್ನು ಸ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ, ತಿಳಿಯುವುದರಿಂದ, ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದ 
ರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಮಾಯಾಬಂಧನದಿಂದ ಮುಕ್ತಿ ಹೊಂದಬಹುದು -ದೀ ಪವನ್ನು ತರುವುದರಿಂದ ಕತ್ತ ಲೆಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸು 
ವಂತೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ಮರಣೆಯೇ ಮೋಕ್ಷ ಸಾಧನೆಗೆ ಅವಲಂಬಿಸಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲ ಸಾಧನೆಗಳ ಸಾರ. 65 ಆದರೆ ಅವನ 
ಸ್ಷ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯ ನೆರವಿಲ್ದದೆ. ಕೇವಲ ಸ್ಮರಣೆ ಸಾಕ್ಷಾ ತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಮಾಡಲಾರದು. ಅವನ ಸ್ವರೂಪ ಪಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಆಧಾರಶಕ್ತಿ 
ಎಂದು ಹೆಸರಾಗಿರುವ " ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಂ ಯ ಒಂದು "ಕ್ಷಣದಿಂದ, ಅಂದರೆ ವಾಸುದೇವನಿಂದ ಮಾತ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಲಭಿಸ 
ಬಹುದು. ಆದಕಾರಣ “`ಾಯಾವಿಮೋಚನೆಗೂ ಬ್ರಹ್ಮ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೂ ಭಕ್ತಿ 67ಯೊಂದೇ ಫಲಕಾರಿಯಾದ ಸ್ರತ 
ವಂಗ ಪಂಥದ ನಂಬಿಕೆ. ಸಾಧನೆಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿಗೆ ಸ್ತ ಸರೂಪಶ್ರ್ತಿಯ 4 ಪ್ರಸಾದವಾಗಿ ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರೇಮರೂಪವಾಗಿ ಪಕ್ಚತೆ 
ಪಡೆಯಬೇಕು. ಹ್ಲಾದಿನಿ ಮತ್ತು ಸಂವಿತ್‌ಶಕ್ತಿಗಳು ಪ್ರಬಲವಾಗಿರುವ ಸ್ವ ಸ್ನರೂಪಶಕ್ತಿಯ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣ ಪ್ರೇಮವಾಗುತ್ತದೆ.*8 
ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಈ ಪಂಥವು ಭಕ್ತಿಯ ನೆರವಿಲ್ಲದೆ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳೂ ಇಷ್ಟಸಿದ್ಧಿ ಯನ್ನು ೦ಟುಮಾಡಲಾರವೆಂದು 
ನಂಬುತ್ತದೆ.69 ಆದರೆ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳ ನೆರವು 'ಓಲ್ಲದೆಯೇ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಭಕ್ತಿ ಕಾರ್ಯಸಿದ್ದಿ ಯನ್ನು ನೀಡಬಲ್ಲುದು. 
ಮಾಧುರ ಶ್ರುತಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಿ ದೆ: “ಜೀವನನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮ; ನೆಡೆಗೆ. ಒಯ್ಯು ವ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳದ್ದು ಭಕ್ತಿ ಯೊಂದೇ. ಭ್ರ ಮಾತ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ 
ನನ್ನು ಜೀವನಿಗೆ ತೋರಿಸಬಲ್ಲುದು. ಪುರುಷ ಅಥವಾ ೭ ಬ್ರಹ್ಮ ಭಕ್ತಿಗೆ ಅಧೀನ. ಭಕ ಯೇ ಮಹೋನ್ನತ. ಭಕ್ತಿಯಿಂದ 
ಕೂಡಿದ ಜ್ಞಾನದ ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯು ಆತ್ಮವಿದ್ಯೆ (ಸ್ವ ಸ್ವರೂಪಜ್ಗಾ _್ಲನ)ಯಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಶುದ್ಧ ಭಕ್ತಿಯ 
ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅದು “ಗುಹ್ಯವಿದ್ಯಾ' “(ಅನುಭಾವ) ಆ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಮುಮುಕ್ಷುಗಳು ಅನುಸರಿಸುವ ಮಾರ್ಗಗಳು ನಾಲ್ಕು -ಕರ್ಮ, ಯೋಗ, ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು 
ಹೇಳಬಹುದು. ಅವೆಲ್ಲ. ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ, ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಶಬ್ದಗಳು. ಕರ್ಮವೆಂದರೆ ಯಜ್ಞ ಸಗಳುವ 
ಆಚರಣೆಯೆಂದರ್ಥ. ಅದು ವರ್ಣಾಶ್ರಮಧರ್ಮ (ಬೇರೆ “ಬೇರೆ ವರ್ಣ ಅಥವಾ ಜಾತಿಗಳ ಜಃ 
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೨೬೩ 

ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ 
ಅಥವಾ ಜೀವನ ವಿಭಿನ್ನ ಅಂತಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅನುಸರಿಸತಕ್ಕುವೆಂದು ವೇದಗಳು ನಿರೂಪಿಸಿರುವಂಥ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು)ವೆಂದೂ ಇಗಾನಿ 
ಕರ್ಮದಿಂದ ಇಹಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅಭ್ಯುದಯವನ್ನು ನೀಡಬಹುದು, ಅಥವಾ ಮರಣಾನಂತರ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ದೊರಕಿಸಿಕೊಡ 
ಬಹುದು. ಅದು ಸತ್ಯಲೋಕಕ್ಕೂ ಕರೆದೊಯ್ಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಜೀವಿಯನ್ನು ಮಾಯೆಯಿಂದ ಭಜ: ಮಾಡಿಸ 
ಲಾರದು?! ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನೂ ಕೃಷ್ಣನಿಗೆ ಸಮರ್ಪಣ ಮಾಡುವುದಾದರೆ ಅದು ಹೀವಾಸತ ಮೋಕ್ಷದ ಎ 
ಒಯ್ಯಬಹುದು.72 ಯೋಗ ಜೀವ ಮತ್ತು ಪರಮಾತ್ಮನ ಐಕ್ಯವೇ ಗುರಿಯಾಗಿವುಳ್ಳೆ ಧ್ಯಾನ. ಜ್ಞಾನವೆಂಬುದು ಬರಾ 
ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಐಕ್ಯ ಅಥವಾ ಸಾಯುಜ್ಯ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಗುರಿಯಾಗಿವುಳ್ಳ ಧ್ಯಾನ. ಭಕ್ತಿ ದೇವರ ಆರಾಧನೆ, ಮಸತತ ಕ 
ಗುಣಕಥನ ಮುಂತಾದ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ದೇವರ ಲೀಲೆಗಳನ್ನು ಹಾಡಿ ಹೊಗಳುವುದು, ಅವನ ಪ್ರಸನ್ನತೆಯನ್ನು 
ವರ್ಣಿಸುವುದು ಭಕ್ತಿಕಾರ್ಯಗಳು. ಇದಕ್ಕೆ ಸಾಧನ ಭಕ್ತಿಯೆಂದು ಹೆಸರು (ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುವ ಜೀವ ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ 
ಮಾರ್ಗ). ಕರ್ಮಜ್ಞಾನ. ಯೋಗಗಳೊಡನೆ ಬೆರೆತಾಗ ಅದಕ್ಕೆ ಮಿಶ್ರಭಕ್ತಿಯೆಂದು ಹೆಸರು. ಆ ಭಕ್ತಿಯೊಡನೆ ಸೇರಿದ ಮಾರ್ಗ 
ಫಲಪ್ರದವಾಗುತ್ತದೆ. ಜೀವಿಯು ಬೇರೇನೂ ಅಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದೆ ಕೃಷ್ಣಸೇವೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಆಸಕ್ತನಾಗಿ ಅವನ ಪ್ರೇಮವೇ ಗುರಿಯಾಗಿ 
ಮಾಡುವ ಭಕ್ತಿ ಕೇವಲ ಭಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ ಭಕ್ತಿಯೆನ್ನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅಂಥ ಭಕ್ತರು ಮಾಯಾಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು 
ಹಾರೈಸರು. ಇದು ಐದನೆಯ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಇದು ನಾಲ್ಕನೆಯ ಪುರುಷಾರ್ಥವಾದ ಮೋಕ್ಷದಿಂದ 
(ಮಾಯೆಯಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ) ಮುಂದಕ್ಕೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಶುದ್ಧ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಆಚರಿಸುವಾಗಲೂ ಜೀವಿಯು ಭಗವಂತನ 
ಐಶ್ವ ರ್ಯ(ಭೀತಿದಾಯಕವಾದ ವೈಭವ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿ)ದ ಕಲ್ಪನೆ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಇದ್ದರೆ ಆ ಜೀವಿಗೆ ನಾರಾಯಣನ 
ಧಾಮವಾದ ಮಹಾವೈಕುಂಠದಲ್ಲಿ ಈ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಮುಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಲಭಿಸಬಹುದು: ಸಾರೂಪ್ಯ (ನಾರಾಯಣನ 
ಹಾಗೆಯೇ ಕಾಣುವ ರೂಪ), ಸಾಮೂೊಪ್ಯ (ನಾರಾಯಣನ ಹತ್ತಿರವೇ ಇರುವಿಕೆ), ಸಾಲೋಕ್ಯ (ನಾರಾಯಣನ ನಿವಾಸದಲ್ಲಿಯೇ 
ವಾಸ) ಮತ್ತು ಸಾರ್ಪ್ವಿ (5೩150) (ನಾರಾಯಣನಿಗೆ ಸದೃಶವಾದ ಐಶ್ವರ್ಯ). ವಂಗಪಂಥವು ಈ ನಾಲ್ಕು ಮೋಕ್ಷಗಳನ್ನು 
ಹೆಸರಿಸಿರುವುದಾದರೂ ಶುದ್ದ ಭಕ್ತನು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಬಯಸನು - ಅವನು ಸಾಯುಜ್ಯವನ್ನೂ ಬಯಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಅವನು ಆ ವಿಶ್ವಾತೀತ ರಸಿಕನ ಸೇವೆ ಯೊಂದನ್ನೇ ಧ್ಯೇಯವಾಗಿ ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಆ ಪ್ರೀತಿ ಪ್ರೇರಿತವಾದ ಭಗವತ್ಕೆೈೈಂಕರ್ಯ 
ವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯೆಂದು ಹೆಸರು. ಮಾಯೆಯ ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯು ಅದಕ್ಕೆ ಆನುಷಂಗಿಕ. 

ವಂಗಪಂಥದ ಭಕ್ತ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಮತ್ತು ಶ್ರೀ ಚೈತನ್ಯರಿಬ್ಬರನ್ನೂ ಅವರ ಸಂಗಡಿಗರೊಡನೆ ತನಗೆ ಮೆಚ್ಚಿಗೆಯಾದ ಲೀಲೆಯಲ್ಲಿ 
ಅರ್ಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಅವರ ಲೀಲೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಅವನು ಧ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾನೆ. ಹಾಗೆ ಧ್ಯಾನಿಸುವಾಗ ತಾನೂ ಆ ಲೀಲಾ 
ಮೂರ್ತಿಗಳ ಅನುಯಾಯಿಗಳೊಡನೆ ಅವರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಲೀಲೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಸಮುಚಿತವಾದ ರೂಪ 
ಧರಿಸಿ ಅವರನ್ನು ಸೇವಿಸುತ್ತಿರುವಂತೆ ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಅರ್ಚನೆ, ಸ್ಮರಣೆಗಳೇ ಅಲ್ಲದೆ ಸಾಧನ ಭಕ್ತಿಯ ಇತರ ಅಂಶಗಳನ್ನೂ 
ಅನುಷ್ಠಾನಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಅವುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವೂ ಫಲಪ್ರದವೂ ಆದ ಅಂಶ ಹರಿನಾಮ ಸಂಕೀರ್ತನೆ. ಆ 
ನಾಮಗಳೆಲ್ಲ ಚಿತ್‌ ಮತ್ತು ಆನಂದಗಳೇ ಆಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವನಿಂದ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. 

ಸಾಧನ ಭಕ್ತಿಯ ಅನುಷ್ಠಾನದಿಂದ ಭಕ್ತನ ಹೃದಯ ಪರಿಶುದ್ಧವಾದಾಗ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನಿಂದ?* ಹೊರಹೊಮ್ಮುವ ಸ್ವರೂಪ 
ಶಕ್ತಿಯ ಒಂದು ವಿಶೇಷ ಶಕ್ತಿಯ ಆವಿರ್ಭಾವದಿಂದ ಪನೀತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಸಾಧನ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸುತ್ತ ಸಾಧ್ಯ 
ಭಕ್ತಿ(ಅಪೇಕ್ಷಿತವಾದ ಭಕ್ತಿ)ಯಾಗಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಅದು ಕೊನೆಗೆ ಪ್ರೇಮವಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡು ಅವನನ್ನು ಗುರಿಮುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. 
ವಂಗಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಆ ಗುರಿ ವಿಶ್ವಾತೀತ ರಸಿಕನಾದ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನನ್ನು ವೃಂದಾವನ ಅಥವಾ ನವದ್ವೀಪಗಳಲ್ಲಿ ಈಗಾಗಲೆ ಹೇಳಿದ 
ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಸಂಗಡಿಗರ ನೇತೃತ್ವದಲ್ಲಿ ಅವನ ಲೀಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಸೇವಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ದಾಸ್ತಿ.“ಸಖ್ನಿ 
ವಾತ್ಸಲ್ಯ ಮತ್ತು ಕಾಂತಾಭಾವಗಳಿಂದ ಸೇವಿಸುತ್ತಿರುವವರೇ ಆ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ಸಂಗಡಿಗರು. ಸಾಧನೆ ಯಶಸ್ಸಿಯಾಗಿ ಸ್ಮರೂಪ 
ಶಕ್ತಿಯ ಪ್ರಸನ್ನತೆ ಪಾತ್ರವಾದಾಗ ಭಕ್ತನಿಗೆ ಭಗವಂತನ ಎರಡು ಧಾಮಗಳಾದ ವೃಂದಾವನ ಮತ್ತು ನವದ್ದೀಪಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ 
ದಾದರೂ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ ಸಮುಚಿತವಾದ ಸೇವೆಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಶುದ್ಧ ಸತ್ವವನ್ನು ಭಗವಂತನು ಅನುಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾನೆ. .. 


ಇ 
ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ - ಸೃಷ್ಟಿ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ ಮತ್ತು ಅವನು ಶ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಹೊರಗೂ ಇರುತ್ತಾನೆ. ಅವನೇ 
ಕ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಕಾರಕನೆಂದೋ ಅಥವಾ ಅವನೇ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ರೂಪ ಧರಿಸುವನೆಂದೋ ಅರ್ಥಮಾಡಬಹುದು. ಈ 
ಪರಿವರ್ತನೆಯಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನ ಮೇಲೆ ಏನೂ ಪರಿಣಾಮವಾಗದು.7* 


೧೫ ಣಾ ನ್‌ ಕ ಗ್ಗ ಗ್‌ 

ಕ ತ್ರಿಹ್ಮನು ತನ್ನ ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯ ಸಹಾಯದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ ಜಡವಾದರಿಂದ 

ಅದು ತಾನೇ ಚಲಿಸಲಾರದು. ಅದಕ್ಕೆ ಆ ಶಕ್ತಿಯಿಲ್ಲ. ಅದು ಸ್ಪಷಿಕಾರ್ಯಕೆ ತೊಡಗುವ ಮೊದಲು ಸಮ] ರು 

೬... ಓಕ್‌ ಲ್ಸ ಷ್ಟಿ ಸೆ ಮೂದಲು ಸಮಸಿತಿಯಲಿರುತ್ತದೆ. 

ಉಕ್ಮಗೃಷ್ಟರು ಸಂಕಲ್ಪ ಬಂದಾಗ ಮಾಯೆಯ ಕಡೆ ನೋಡಿ ಆ ಮೂಲಕ ತನ ಇಂದ್ರಿಯ ಚೈತನ್ಮಯುಕ್ತ 'ಚಲನಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು 
ನ್ಪ್ನಿ ನ ಮು ಲನಿಶಕ್ತಿಯಃ 

ಅದಕ್ಕೆ ನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಆಗ ಮಾಯೆಯ ಜಡ ಸ್ಥಿತಿ ತಪ್ಪಿ ಸೃಷ್ಟಿ ತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಭಾಯೀ ಕ ಸ 


2೬ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಈಗಾಗಲೇ ಗುರುತಿಸಿರುವಂತೆ ಮಾಯೆಗೆ ಎರಡು ಮುಖಗಳಿವೆ - ಗುಣಮಾಯಾ ಮತ್ತು ಜೀವಮಾಯಾ. ಗುಣಮಾಯೆ 
ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ತನಗೆ ದತ್ತವಾದ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದೊಳಗಿನ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ವಿಧಗಳ ವಸ್ತುಗಳ ಅಂಗ ಘಟಕಗಳಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನೆ 
ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಆಂಗಿಕ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತ ದೆ. ಜೀವಮಾಯೆಯು ತನಗೆ ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ 
ದತ್ತವಾದ ಶಕ್ತಿ. ಯಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ನೆರವು ನೀಡುತ್ತದೆ; ಅದು ಬಂಧನದಲ್ಲಿರುವ ಜೀವಗಳು ಸ್ನಸ್ನ ರೂಪವನ್ನೂ ಬ್ರಹ್ಮ 
ನೊಡನೆ ತಮಗಿರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಮರೆಯುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಐಹಿಕ ವಸ್ತು ವಿಷಮಗಳಲ್ಲಿ ಮೋಹವನ್ನು 
ಬೀರುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಸಮರ್ಥ ಕಾರಣವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಬ್ರಹಾ ೦ಡ ನಿರ್ಮಾಣಕ್ಕೆ 
ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಪ್ರಧಾನ ಕಾರಣವೆಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಡಬೇಕು. ಬ್ರಹ್ಮನು ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟ ಹೊರತು ಗುಣಮಾಯೆಯಾಗಲಿ. 
ಜೀವಮಾಯೆಯಾಗಲಿ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ನೆರವು ನೀಡಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ವಂಗಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮನ ಮಾಯಾ 
ಶಕ್ತಿಯು ಅವನಿಂದ ಪ್ರಾಪ್ತವಾದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಹೊಂದುವುದೇ ಹೊರತು ಅವನ ಸ್ವರೂಪ 


ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಸೇರಿ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಈಗ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಯಿತು. ಬ್ರಹ್ಮನು ಇದರಿಂದ ಅಪ್ರಭಾವಿತನಾಗಿ 
ಉಳಿಯುತ್ತಾನೆ? 


ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮಂತರ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಯೋಜನೆಯಾಗುವುದೆಂದು ಈ ಪಂಥವು ಒಪ್ಪುತ್ತದೆ.?? ಬಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿನ ದಾರ 
ಗಳಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮನು ಕಾ ಹರಡಿಕೊಳ್ಳುವನೆಂದು ಹೇಳುವ ಭಾಗಗಳು ಶ್ರುತಿಗಳಲ್ಲಿವೆ.7 ಆದ್ವರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವು 
ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಸಂಯೋಜಿತವಾದ (ಅವನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ ಯೊಡನೆ ಅಲ್ಲ) ಬ್ರಹ್ಮನ ಪರಿಣಾಮವೆಂದು ಸಿದ್ದ ವಾಯಿತು. 
ಆದರೂ ಅವನು ತನ್ನ ಈಶ್ವರತ್ವ(ಅಚಿಂತ್ಯ ಶಕ್ತಿ ಗಳು)ದಿಂದ ಮಾಯೆಗೊಳಗಾಗದೆ ಇರುವನೆಂದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಯಿತು. 7. ಇದ್ಬಿ 
ಒಂದು ಪ್ರಶ್ನೆ ಹುಟ್ಟಬಹುದು: ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯು ನಿರಂತರವಾಗಿ, ಅಭೇದ್ಯವಾಗಿ ನೆಲಸಿರುವಾಗ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವು 
ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯುತವಾದ ಪರಿಣಾಮ ಹೇಗಾಯಿತು? ಜೀವ ಜೀವಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ಕೂಡಿದ ಅಂಶವಾಯಿತೆಂಬುದು 
ಹೇಗೆ? ಇಲ್ಲಿ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯು ಏನೂ ಪಾತ್ರವಹಿಸದೆ ಇರುವುದು ಹೇಗೆ? ಬಹುಶಃ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಇಷ್ಟೇ ಉತ್ತರ: ಜೀವ ಮತ್ತು 
ಬ್ರಹ್ಮಾ ಂಡಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯು ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತದೆಯಾದರೂ ಅದು ಜಡ 
ವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಅದು ಕಾರ್ಯಶೀಲವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ ನಿರ್ವಿಶೇಷ ಬ್ರಹ್ಮ ನಲ್ಲಿರುವಂತೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಬ್ರಹ್ಮ; ಸಂಹಿತೆಯು 
ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವು ನಿರ್ವಿಶೇಷಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಮೂಡಿಬರುವುದೆಂದೂ ಅದನ್ನು ಶ್ರೀಕೃ ಷ್ಣನ ಪ್ರಭೆಯೆಂದು ಸಂಭಾವಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದೆಂದೂ 
ಸ್ಥಾ ಪಿಸುತ್ತದೆ.80 

ಮಾಯೆಯಲ್ಲದೆ ಬ್ರಹ್ಮನ ಶಕ್ತಿಗಳೇ ಆದ ಜೀವ, ಕಾಲ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ (ನಿಯತಿ: ಪೂರ್ವಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ಮಾಡಿರುವ 

ಲಸ)ಗಳೂ ಸಹ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಪಾತ್ರಗಳನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತವೆ. ಜೀವ ಮಾಯೆಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾಗಿ ಜೀವನು 
॥ ಇಟ ೦ಂಡವನ್ನು ಹೊಕ್ಕು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಒಂದು ಪ್ರಧಾನ ಅಂಶವಾಗುವನೆಂಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದೆ. ಕಾಲವು ಮಾಯೆಯ 
ಪರಿವರ್ತನೆಗೆ ಸಹಾಯ ಅಾಡುತ್ತದೆ.. ಹಾಲು ಮೊಸರಾಗಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಹೊಂದಲು ಸಹಾಯಮಾಡುವಂತೆ. ಕರ್ಮ ಅಥವಾ 
ನಿಯತಿಯು ಜೀವಿಯ ಪಾರ್ಥಿವ ಶರೀರದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಜೀವಿ ಅನುಭವಿಸಬೇಕಾದ ಸುಖದುಃಖಗಳ ಸ್ವಭಾವಗಳನ್ನೂ 
ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ. 

ಶಾಂಕರ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ವಿವರ್ತವಾದ (ಕೋರಿಕೆಯ ಪರಿವರ್ತನಾ ತತ್ತ ವಕ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವು ನಶ ರವಾದರೂ 
ಸತ್ಯವೆಂದು ವಂಗಪಂಥದ ಹೇಳಿಕೆ. ಅದು ಶಾಂಕರಪಂಥದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮಾ! ಜಾವ ಮಾಯೆಯೆಂದು ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಸೃಷ್ಟಿ 
ತತ್ತ ಕ್ಷೆ ಪರಿಣಾಮವಾದ?!ವೆಂದು ಹೆಸರು. 


ಅ) 


ಅಚಿಂತ್ಯ - ಭೇದಾಭೇದ - ವಿವರಣೆ 


ಜೀವಬ್ರಹ್ಮರ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬ ುಂಧದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ತತ್ತ ಎದರ್ಶಿಗಳ ನಡುವೆ ವಿಶೇಷವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದವಿದೆ. ಒಂದು 
ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಃ ಭೇದವೂ ಇಲ್ಲ, ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಭೇದವಿದೆ. ಮೂರನೆಯ ವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಭೇದವೂ ಇದೆ, ಅಭೇದವೂ 
ಇ ಲಿವೆ. 
ಇದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಜೀವ ಬ್ರಹ್ಮ! "ರ ನಡುವೆ ಭೇದ ಮತ್ತು ಅಭೇದಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸು ಎವ ವಾಕ್ಯಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದೇ ಸಾತ ಈ ಜಾ ತತ್ತ್ವಗಳಿಗೂ ಸಮರ್ಥನೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ.82 ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಎರಡು ರೀತಿಯ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿಗೆ ಸಾಮಂಜಸ್ಯವನ್ನು ಹುಡುಕಬೇಕು. ಅಂಥ ಸಾಮಂಜಸ್ಯದ ಅನ್ವೆ ಷಣೆ ವಂಗಪಂಥದ ಧ್ಯೇಯ. 

ವಂಗಪಂಥವು ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೆ ಕೇದ ಎಂದು ಹೆಸರಾದ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ೫ ಭೇದಾಭೇದವಾದವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯು 
ತ್ನದೆ. ಅದು ಉಳಿದ ಪಂಥಗಳಿಗಿಂತ ವಿಶಾಲವಾದ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿದೆ. ಅದರ ಪ್ರಧಾನವಾದ ತತ್ತ ವಗಳು ಹೀಗಿವೆ: 
(1) ಜೀವ ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮ ಚಿತ್ಸ ಎರಾಪಿಗಳಾ ದ್ವರಿಂದ ಅಭಿನ್ನರು. ಅವರ ಗುಣವಿಶೇಷಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
ವಿಭುಚಿತ್‌ `(ಸರ್ವವ್ಯಾಃ ಖಯಾದ ಜಾ ನ) ಆದರೆ ಜೀವ ಅಣುಚಿತ್‌ (ಅತ್ಯಂತ ಸಣ್ಣ ದಾದ ಜ್ಲಾ ನಶಕ್ತಿ). 


ಆ ಯಲ್‌ 


ಅವರು ಭಿನ್ನ ನ್ನರು, ಬ್ರ ಬ್ರಹ್ಮ 


೨೬೫ 
ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ 


- ಬಂ ಸಂ ಇರುವ ಶಕ್ತಿ ಅತ್ಕಲ್ಪ, ಅದೂ ಬ್ರಹ್ಮ 
ಪರಜ ಹಪ ಎಸ ಸಂ ತ ಬೆ ಮಾಯೆಗೆ ಅಧೀನ. ಬ್ರಹ್ಮ 
೬ ಭೂ ನಕ್ಕೊ ಳಗಾಗಿದ್ದಾಗ ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ಶರೀರವುಳ್ಳವನು; 
ಅ ಹಾಯ ಕಸೂರಿ ಪಶಾಲದಲ್ಲಿಭೇದೆ ಅಭೇದ 
ಇತ್ಯಾದಿ. (2) ಜೀವ ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಅಂಶವೇ ಆದುದರಿಂದ ಅವರ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಡ್‌ ಹ; 
ಹೊಂದಿರಬೇಕು. ಅದು ಅನಿವಾರ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂಶ ಮತ್ತು ಅಂಶಿಗಳ ಬಾಂಧವ್ಯವೇ ಅಷ್ಟು. ವಂಗಪಂಥವು ಈ | 
ಗಳನ್ನು ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮತ್‌ಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತ ತನ್ನ ವಿಶಾಲವಾದ ತತ್ತ ಎಕ ಒಂದು ಅನುಸಿದ್ಧಾಂ 

ಛೆ ಪ್ಪುತ್ತದೆ. 

ದ ಳ್‌ ಜೀವ ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಅಂಶ. ಅದರೊಂದಿಗೆ ಜೀವಶಕ್ತಿಯ ಸಂಯೋಜನೆಯಾಗಿದೆ. ವಿಶ್ವ 
ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡವು ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಸಂಯೋಜಿತವಾದ ಬ್ರಹ್ಮ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಧಾಮಗಳು ಮತ್ತು ೨ ಜಾ ಜ್ಯ 
ಸ್ನರೂಪಗಳ ಧಾಮಗಳು ಮತ್ತು ಅವನ ಪರಿಕರ ಅಥವಾ ಸಂಗಡಿಗರ ಧಾಮಗಳು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ 
ವಿಭಿನ್ನ ಮುಖಗಳೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದ ಗಟ 
ತಮ್ಮ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನುಂಟುಮಾಡುವುದು ಬ್ರಹ್ಮನ ವಿವಿಧ ಶಕ್ತಿಗಳೇ ಹೊರತು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲ. ಭಾಸ ಜೀವ, 
ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ, ಧಾಮಗಳು ಮತ್ತು ಪರಿಚರರು ಎಲ್ಲ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಶಕ್ತಿಗಳು ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧ 
ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮಂತರ ನಡುವಿನ ಸಂಬಂಧವೇ ಆಗಿದೆ. 

ಆದರೆ ಶಕ್ತಿಗೂ ಶಕ್ತಿಮಂತನಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಹೇಗೆ? ಅವು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವೆ? ಅಥವಾ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಅಭಿನ್ನವೆ? ಅವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವೆ? ತ 

ಕೊನೆಯ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಮೊದಲು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳೋಣ. ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಶಕ್ತಿಗಳು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ - ಅವು ಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ಅಚ್ಛೇದ್ಯವಾದ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿವೆ. ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮತ್‌ ಮಧ್ಯೆ ಅಂಥ 
ಸಂಬಂಧ ಸರ್ವಸಾಧಾರಣ. *ಚೈತನ್ಯಚರಿತಾಮೃತ'ದಲ್ಲಿ ಕಸ್ತೂರಿ ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿಯ ಹೋಲಿಕೆಯಿಂದ ಇದನ್ನು ಸಮುಚಿತವಾಗಿ 
ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪರಿಮಳವನ್ನು ಹೇಗೆ ಕಸ್ತೂರಿಯಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೋ ಶಾಖವನ್ನು ಹೇಗೆ ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಬೇರ್ಪ 
ಡಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಶಕ್ತಿಮತ್‌ನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲಾರ 
ದಿರುವಿಕೆಯೇ ಶಕ್ತಿತ್ವದ ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣವೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಕೆಂಪಗೆ ಕಾದ ಕಬ್ಬಿಣ ಶಾಖವನ್ನು ಹೊರ ಚೆಲ್ಲುತ್ತದೆ - 
ಆದರೆ ಅದು ಕಾದಿರುವಷ್ಟು ಹೊತ್ತು ಮಾತ್ರ. ಶಾಖ ಕಬ್ಬಿಣಕ್ಕೆ ಸಹಜವಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಶಾಖ ಅಗ್ನಿಯ ಲಕ್ಷಣವೆಂದ ಹಾಗೆ 
ಕಬ್ಬಿಣದ ಲಕ್ಷಣವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 

ಇನ್ನು ಭೇದ ಅಥವಾ ಅಭೇದವನ್ನು ಕುರಿತ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ ಸುಲಭವಲ್ಲ. ವಾಸನಾರಹಿತವಾದ ಕಸ್ತೂರಿಯನ್ನು 
ಕುರಿತು ಯೋಚಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ಭೇದವಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಸಹಜ. ಆದರೆ ಕಸ್ತೂರಿಯ 
ವಾಸನೆ ಬಹಳ ದೂರದಲ್ಲಿಯೇ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬಂದಾಗ (ಕಸ್ತೂರಿ ಎದುರಿಗಿರದಿದ್ದರೂ) ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಕಾಸವಿರಬಹುದೆಂಬ 
ಯೋಚನೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಕಸ್ತೂರಿಯ ಪರಿಮಳವನ್ನು ಅದರ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಬಹುದಾದರೆ ಅವೆರಡೂ ಕಸ್ತೂರಿಯ 
ಎರಡು ಘಟಕ ಅಥವಾ ಅಂಗಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಿದ್ದರೆ ಪರಿಮಳ ಹೊರ ಚೆಲ್ಲಿದಾಗ ಕಸ್ತೂರಿಯ ತೂಕ ಕಡಿಮೆ 
ಯಾಗಬೇಕು. ಆದರೆ ಅನುಭವ ಈ ಊಹೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಕಸ್ತೂರಿಯ ವಸ್ತು ಅದರ ಪರಿಮಳದಿಂದ 
ಭಿನ್ನವೆಂದು ಹೇಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

ಮೇಲಿನ ಉಪಮಾನದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಅವನ ಶಕ್ತಿಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ವಿವೇಚಿಸಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮ ಆನಂದ 


ಸ್ವರೂಪಿಯಾದ್ರರಿಂದ ಅವನ ಶಕ್ತಿಗಳೊಡನೆ ಎಡೆಬಿಡದೆ ಸೇರಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮಶಕ್ತಿಗಳು ಮತ್ತು ಆನಂದ - ಇವೆರಡೂ 
ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಾಗಿ ರೂಪುಗೊಂಡಿವೆ.83 ಇವೆರಡೂ ನೀರಿನೊಳಗಿನ ಜಲಜನಕ ಆಮ್ಲಜನಕಗಳ ಹಾಗೆ ಭಿನ್ನವೆಂದು ಭಾವಿಸುವು 
ದಾದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನೊಳಗೆ ಸ್ವಗತ ಭೇದವು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಭೇದವೇ ಇದೆಯೆಂದೂ ಭಾವಿಸಲಾಗದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವನ ಸ್ವರೂಪ ಕಾಣದಿದ್ದರೂ ಅವನ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳು 
ಕೃಪೆ ಮೊದಲಾದವು ಅನುಭವಗೋಚರವಾಗಬಹುದು. 

ಈ ಸಂಬಂಧವು ನಿಜವಾಗಿ ವಿಚಿತ್ರವಾದದ್ದು - ಬಹುಶಃ ಈ ನಿಮಿತ್ತದಿಂದಲೇ ವಿಷ್ಣು ಪುರಾಣವು ವಸ್ತುಗಳ ಗುಣಸ್ವಭಾವ 
ಗಳು ಅಚಿಂತ್ಯ ಜ್ಞಾನಗೋಚರಗಳೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಿದೆ. ಅಚಿಂತ್ಯಜ್ಞಾನವೆಂದರೆ ಊಹೆಗೆ, ತರ್ಕಕ್ಕೆ, ನಿಲುಕದಂಥ ಜ್ಞಾನ. ಸಕ್ಕರೆ 
ಸಿಹಿ. ಏಕೆ? ಕ್ವಿನೀನು ಕಹಿ ಮತ್ತು ಮಲೇರಿಯವನ್ನು ವಾಸಿಮಾಡುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಏಕೆ ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ? ವಿಷ ಮಾನವನನ್ನು 
ಕೊಲ್ಲುತ್ತದೆ; ಹಾಲು ಕೊಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಏಕೆ? ಈ ಏಕೆ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರ ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಆದರೂ ಇವು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕಾದ ಸತ್ಯಗಳು. ಕಾರಣ ಹೇಳಲಾಗದಂಥ ಇಂಥ ಸತ್ಯಗಳ ತಿಳಿವೇ ಅಚಿಂತ್ಯಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ವಿವರಿಸಲಾಗದ ಜ್ಷಾ ನ್ಮ 

ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮತ್‌ಗಳ ನಡುವೆ ಭೇದವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗುರುತಿಸುವುದು ಹಲವು ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾದ ಕ್ಲೇಶಗಳನ್ನು 
ತಂದೊಡ್ಡುತ್ತದೆ. ಬರಿಯ ಅಭೇದವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಗುರುತಿಸಿದರೂ ಅಷ್ಟೇ. ಯಾವ ಒಂದರ ಇರವನ್ನು ಅಲಕ್ಷ , ಮಾಡುವ 


ಸ 
೨೬೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವು ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಭೇದ ಮತ್ತು ಅಭೇದಗಳೆರಡೂ ಇರುವಂಥ ಚ ವೆಂದು ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳ "ಲೇಬೇಕು. ಅಂಥ ಏಕಕಾಲಿಕತೆ ಅಚಿಂತ್ಯ. ಜೀವಗೋಸ್ವಾ ಮಿಗಳವರು ಅವರ "“ಸಂದರ್ಭಗಳು' ಮತ್ತು "ಸರ್ವಸಂವಾದಿನೀ' 
ಎಂಬ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಭರ್ಚೆ ಮಾಡಿದಮೇಲೆ ಕೊನೆಗೆ ಅದು ಅಚಿಂತ್ಯವಾದ ಭೇದಾಭೇದವೆಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಅಚಿಂತ್ಯ ವೆಂದರೆ ಅದು ಸಮಗ್ರವಾದ ಭೇದವೆಂದಾಗಲಿ, ಸಮಗ್ರವಾದ ಅಭೇದವೆಂದಗಗಲಿ ವಿವೇಚಿಸಲು 
ಸಾಧ್ಯ ವಾಗದುದೆಂದು ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ (ಭಿನ್ನಾಭಿನ್ನತ್ವಾ ದಿ ವಿಕಲ್ಪೈಶ್ಚಿಂತಯಿತುಮ್‌ ಅಶಕ್ಯಃ); ಬೆಂಕಿ ಮತ್ತು ಅದರ 
ಶಾಖದ ನಿದರ್ಶನದಂತೆ.8* ಇದಕ್ಕೆ ವಂಗಪಂಥದ ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದವೆಂದು ಹೆಸರು. (ಸ ಹಕರಿಸಲಗದ ಭೇದ ಮತ್ತು 
ಅಭೇದಗಳ ವಾದ.) ತ ಹ 


ಅದ್ವೈತ ತತ್ತ್ವ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ಅದ್ವಯ ತತ್ತ್ವ, ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯ (ಎರಡನೆಯದಿಲ್ಲದ್ವು). ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪಂಥಗಳ 
ತತ್ತ್ವದರ್ಶಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮನು ಮೂರು ಬಗೆಯ ಭೇದಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲದವನೆಂದು ಅರ್ಥ: ಸಜಾತೀಯ ಭೇದ 
(ಒಂದೇ ಜಾತಿಯ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸ), ವಿಜಾತೀಯ ಭೇದ (ವಿಭಿನ್ನ ಜಾತಿಯ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವಿನ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸ) ಸ್ವಗತ ಭೇದ (ತನ್ನೊಳಗೇ ಇರುವ ಭೇದ). 

ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಜೀವಗೋಸ್ವಾಮಿಗಳಿಬ್ಬರೂ ಬ್ರಹ್ಮನು ಈ ಮೂರು ಭೇದಗಳೂ ಇಲ್ಲದವನೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪು 
ತ್ತಾರೆ... ಆದರೆ ಅವರ ಆಲೋಚನಾ ವಿಧಾನಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ. [ ೪ 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಅಚ್ಚೇದ್ಕವೂ ಅವಿನಶ್ವರವೂ ಆದ ಶಕ್ತಿಗಳು ಇವೆಯೆಂದು ಖಚಿತವಾಗಿ ಹಲವೆಡೆ ಹೇಳಿ 
ದ್ವರೂ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಅವುಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಿಲ್ಲ. ಬಹುಶಃ ಅಂಥ ಶಕ್ತಿಗಳ ಇರುವಿಕೆಯಿಂದ ಹಲವು ಭೇದಗಳು ಹುಟ್ಟು 
ವುದರಿಂದಲೂ, ಬ್ರಹ್ಮನು ಅಂಥ ಯಾವ ಭೇದವೂ ಸಸಾರ ನ ೫: ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಅಂಥ ಶಕ್ತಿಗಳಿಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸಿ 
ದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಬ್ರಹ್ಮನ ಭೇದಗಳು ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ ಪಾರ 
ಮಾರ್ಥಿಕವಾದ ಬೆಲೆಯಿಲ್ಲ (ಶಾಶ್ವತ ಸತ್ಯದ ಅರಿವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಶಕ್ತಿ). ಅವಕ್ಕೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಬೆಲೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕಟ್ಟ 
ಬೇಕು (ಸಾಧನೆ ಅಥವಾ ಉಪಾಸನಾ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಯ ಸಾಧನೆಗೆ ಸಹಾಯ). ಸಸ ಅಭಿಪ್ರಾಯವುಳ್ಳ ವರಾದ್ವರಿಂದ ಅವರು | 
ಜೀವನಿಗೆ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಇರುವಿಕೆಯೇ ಇಲ್ಲವೆಂದೂ ಅವನು ಮಾಯೆಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಬ್ರಹ್ಮ] "ವೇ ಹೌದೆಂದೂ, 
ಆ ಮಾಯೆಯ ಮುಸುಕು. ಹೋದ ಒಡನೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುವನೆಂದೂ (2) ವಿಶ್ವವು ಕೇವಲ ಭ್ರಾಮಕವೆಂದೂ 
ಮಾಯೆಯ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಗಾದ ಜೀವಗಳಿಗೆ ಅದು ಸತ್ಯವೆಂದು ತೋರುವುದೆಂದೂ (3) ಭಗವತ್‌ಸ್ವರೂಪಗಳು ಕೂಡ 
ಮಾಯೆಯ ಒಂದು ಭಾಗದ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿದ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಎಂದೂ (4) ಬ್ರಹ್ಮನು ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯವೆಂದೂ “ಕ್ಕೆ [ಲ್ಲವೂ ಮಿಥ್ಯೆ 
ಎಂದೂ, ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಅಂತು ಬ್ರಹ್ಮನು ಆದ್ವಿ ತೀಯನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ತಮ್ಮ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವ ಸಲುವಾಗಿ ಶಂಕರರು 
ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಕಗಳಿಗೆ ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ತಿಸಾಧ್ಯವಿದ್ದಾ ಗಲೂ ಅದನ್ನು “ಬಿಟ್ಟು ಲಕ್ಷಣಾ ಲೆಥವಾ "ಗೌಡ ವೃತ್ತಿಯನ್ನೇ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕಾಯಿತು. 

ಅತ್ತ, ಜೀವಗೋಸ್ವಾಮಿಯವರು ಬ್ರಹ್ಮನ ಶಕ್ತಿ ಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಆಲ್ಲದೆ ಇದುವರೆಗಿನ 
ಚರ್ಚೆಯಿಂದ ಸ್ಪ ಷ್ಟವಾಗಿರುವಂತೆ ಜೀವನ ಸತ್ಯತೆ, ಭಗವತ್‌ಸ್ವ ರೂಪಗಳು ಮತ್ತು ಅವರ 'ಧಾಮಗಳು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಪ್ಪು 
ತ್ತಾರೆ. ತಾತ್ಕಾ ಲಿಕವಾಗಿಯಾದರೂ ವಿಶ್ವವು ಸತ್ಯ ವೆಂದು ಅವರ “ನಂಬಿಕೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಎಲ್ಲ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೂ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ 
ಸತ್ವ ರಾ ಯಾವುದನ್ನೂ ಕೇವಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವೆಂದು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕುವಂತಿಲ್ಲವೆಂದೂ 'ಅವರ ವಾಡ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಚಾರು ಮುಖಾ ಬರ್ಥವನ್ನೇ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾರೆ; ಲಕ್ಷಣಾರ್ಥವನ್ನಲ್ಲ. ಶಂಕರ ಮತ್ತು ಗೋಸ್ವಾ ಮಿಗಳ ಮಧ್ಯದ ಮುಖ್ಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿರುವುದು ಇದರಲ್ಲಿಯೇ. 

ಜೀವಗೋಸ್ವಾ ಮಿಯವರ ಪ್ರಕಾರ, ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು ಭೇದಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪ ಬೇಕು. 
ಆದರೆ ಈ ಭೇದಗಳು ತೋರಿಕೆಯವೇ ಹೊರತು ಸತ್ಯವಲ್ಲ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು ಈ ಭೇದಗಳಿದ್ದರೂ ಬ್ರಹ್ಮನು 
ಏಕೈಕನೆಂದೂ ಅದ್ವಿ ತೀಯನೆಂದೂ ಹೇಳುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 

ಹಾಗಾದರೆ “ ಜೇದವೆಂದರೇನು? ಜೀವಗೋಸ್ವಾ ಮಿ. ಹೇಳಿದಂತೆ ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ದ ಕ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ 
ಭೇದವನ್ನು ಹೇಳಬಹುದು. ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ಧ ವೆಂದರೆ ಸ್ವಯಂ ವಿಕಸಿತವಾಗಿ ಸ್ವಾ ವಲಂಬಿಯಾಗಿ, ಸ್ವಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರಾವುದರ 
ಅಪೇಕ್ಷೆಯೂ ಇಲ್ಲದುದೆಂದರ್ಥ: ಬ್ರಹ್ಮ] "ನಿಗೆ ಜಂ ಭೇದಗಳಿಲ್ಲ- ತೀಯ ಹಳಸು, ಅಥವಾ ಸ್ವಗತ- ಏಕೆಂದರೆ 
ಇವು ಬ್ರಹ್ಮ; ನಹಾಗೆಸ್ಟ ಸ್ವ ಯಂ ಸಿದ್ಧ ಗಳಲ್ಲ. 

ಸಜಾತೀಯ ಭೇದವನ್ನು “ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸುವಾಗ ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಜೀವಗಳೆರಡೂ ಮೂಲತಃ ಚಿತ್‌ಸ್ತ ರ್ವರೂಪಗಳು. 
ಆದ್ದರಿಂದ ಜೀವಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಸಜಾತೀಯ ಭೇದ ಹೊಂದಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಾಗಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವ 
ಬ್ರಹ್ಮ ನಿಂದಲೇ ತನ್ನ "ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ಧ ವಲ್ಲ. 


೨೬೬ 
ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ 


ವಿಜಾತೀಯ ಭೇದ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಬಂದರೆ ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚವು ಮೂಲತಃ ಜಡ ವ ವಾ ಈಟಿ ನಂದ 
ನಾದ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಅನ್ಯ ಬುದಕದ ಇದು ;ಳಾತೀಂ ಭೇದದ ಉದಾಹರಣೆಯೆಂದು ತೋರಬಹುದು; ಆದರೆ ನಿಜವಾ 
ಅದು ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ಧವಲ್ಲ. ಅದು ತನ್ನ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿತಿಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸಿದೆ. ತ 

ಇನ್ನು ಸ್ವಗತ ಭೇದದ ವಿಷ ಷಯ. ಅದು” ಎರಡು ಬಗೆ: ವಿವಿಧ ಘಟಕಗಳಿಂದಾಗುವ ಭೇದ ಮತ್ತು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳ 
ಭೇದ. ಜೀವಿಗಳ ಭೌತಶರೀರಗಳಲ್ಲಿ ಐದು ಮೂಲ ಅಂಶಗಳಿವೆ: ಕ್ಷಿತಿ, ಅಪ್‌, ತೇಜಸ್‌ » ಮರುತ ಮತ್ತು ವ್ಯೋಮನ್‌ (ಆಕಾಶ) 
ಇವೆಲ್ಲ ಜಡ ವಸ್ತು ವಿನ ವಿಭಿನ್ನ ಜಾತಿಗಳು; ಇವುಗಳಲ್ಲದೆ ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆ ಯುಳ್ಳ ಆತ್ರ ವೂ ಇದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ವಿಭಿನ್ನ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಸ್ವಗತ 'ಭೇದಗಳಿವೆ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಚಿತ್‌ ಅಥವಾ ಆನಂದದ ವಿನಾ ಬೇರೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮ] ನಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಯಾವ ಆತ್ಮನೂ 
ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವನಲ್ಲಿ ಸ್ವಗತ ಭೇದವಿಲ್ಲ. ಇನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿರುವ ಭಗವಶ್‌ಸ್ವ ರೂಪಗಳು ಅವನ ರಸಸ್ಥಿತಿಯ ಬೇರೆ ಬೀರೆ 
"ನೆಲೆಗಳಾದ್ವರಿಂದ ಸ್ಟ ಸ್ವಗತ "ಭೇದಗಳೆನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಸ್ವಯಂ ಸಿದ್ದ ಗಳಲ್ಲ; ಅವು ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮನ 
ಉಪಾಧಿಗಳು ಸ್ವಗತ ಭೇದ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ತಮ್ಮ 5 ರವಿಗೇ ಬ ಬ್ರಹ್ಮನ ಮೇಲೆ (ಅಂದರೆ, ಅವನ ಸ ಸ್ಷ ರೂಪ ಪಶಕ್ತಿಯ 
ಮೇಲೆ) ಆಧಾರಪಟ್ಟಿ ವೆ. 

ಈ ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ಜೀವಗೋಸ್ವಾಮಿಯು ತನ್ನ "ಸರ್ವಸಂವಾದಿನಿ'ಯಲ್ಲಿ "ವಿಜ್ಞಾನಮಾನಂದಂ ಬ್ರಹ್ಮ' ಎಂಬ ಒಂದು 
ಉಪನಿಷದ್ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ "ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ವಿಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಆನಂದಗಳೆಂಬ ಎರಡು ಶಬ್ದಗಳೂ ಒಂದು ವಿಷಯ 
ವನ್ನು ಸೂಚಸುತ್ತಿ ದ್ವರೆ ಪುನರುಕ್ತಿ ದೋಷವಾಗುತ್ತ. ದೆ. ಅವು ಭಿನ್ನ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಸ್ವ ಶ್ವಗತ ಭೇದವನ್ನು ಸೂಚಿಸು 
ಮತೆ. ತೋರುತ್ತ ದೆ ಆದರೆ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಅವು ಹಾಗಲ್ಲ. ಸ ಸಣ್ಣ ಆಭರಣವು "ಶುದ್ಧ ಚಿನ್ನದಿಂದ ಭಿನ್ನವಲ್ಲ; 
ಅದು ಚಿನ್ನದಿಂದಲೇ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟು ತನ್ನ ಇರುವಿಕೆಗೆ ಚಿನ್ನವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ “ಜನ್ನ ವಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನೂ 
ಸೇರಿಲ್ಲ. ಅದು ಚಿನ್ನದ ಸ್ವಗತ ಭೇದವಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮನು. ಜ್ಞಾನಾನಂದಸ್ವರೂಪನಾದ್ವರಿಂದ ವಿಜ್ಞಾನ ಆನಂದಗಳು ಅವನ 
ಸ್ವಗತ ಭೇದಗಳಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮನ ಧಾಮಗಳು ಮತ್ತು ಪರಿಕರಗಳು ತಮ್ಮ ಇರುವಿಕೆಗೇ ಬ್ರಹ್ಮನನ್ನು, "(ಅವನ ಸ್ವರೂಪಶಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು) ಅವಲಂಬಿಸಿರುವುವು. ಆದ್ರರಿಂದ ಅವು ಭೇದಗಳಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಅದ್ವಯನು. ಕಾಣುವ ಭೇದಗಳೆಲ್ಲ ತೋರಿಕೆ 
ಯವು, ಸತ್ಯವಾದುವಲ್ಲ. 

ಗ ರಂಥದೆ 'ವಾದಗಳೂ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳೂ ಶ್ರುತಿಗಳ ಮುಖ್ಯಾರ್ಥಗಳನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ; ಶ್ರುತಿಗಳ ಎಲ್ಲ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೂ 
ಏಕರೀತಿಯ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿವೆ. ಯಾವ ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಯ ವನ್ನೂ ಬ “ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ'ವೆಂದು ಅಲಕ್ಷ್ಯ ವಾತ್‌ 
ದಿಲ್ಲ. ಅದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಯ ಗಳಿಗೆ ಸಾಮಂಜಸ್ಯವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸ ು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸದೆ. ಅದರ ಪ್ರಧಾನವಾದ . 'ಿಂಶವೆಂದರೆ 
ಅಚಿಂತ್ಯ ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದವಾದ ಮತ್ತು ಅವನ ಬೇರೆ ಮು ಶಕ್ತಿ ಗಳಿದ್ದರೂ ಬ್ರಹ್ಮನ ಅದ್ವ ಯತ್ವದ ಸ್ಥಾಪನೆ. 
ವಂಗಪಂಥದ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯವು ಅದರ ರಸ ಉಪಾಸನೆ. ಅದು ಬ್ರಹ್ಮನ 2 ಸ್ಥಿತಿಯ ಅತ್ಯಂತ ಆಕರ್ಷಕ ಅಂಶವನ್ನು 
ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಬೆಳಕಿಗೆ ತಂದಿದೆ. "ಅದುವರೆಗೆ ಅದು ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಅಪ್ರಕಟಿತವಾಗಿಯೇ “ತ್ತು - - ಶ್ರುತಿಗಳಲ್ಲಿ ಸೂಚ್ಯ ವಾಗಿತ್ತು. 
ಮಾತ್ರ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಪಂಥವು ನಿರ್ವಿಶೇಷ ಬ್ರಹ್ಮ] ನ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರದಿಂದ ಲಭಿಸುವ ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದದ ಆಕಷ ರ್ಷಣೆಯನ್ನೂ 
ವೂರಿಸುವಂಥ ಕ್‌ ರಸ ಸ್ಥಿತಿಯ ಸಿದ್ಧಿಯ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತ ದೆ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಲೀಲೆಗಳ ಸರ್ವದಾ ಉದ್ವೀಪ್ತ ಸರ್ವದಾ 
ತುಂಬಿ ಹರಿಯುವ, ನಿರಂತರವಾಗಿ “ರುತ್ತಿ ರುವ ರಸ ದ ವೈಭವದಂತಲ್ಲದೆ ಪ್ರಶಾಂತವಾದ ಆನಂದವನ್ನು ಸೂಚಸುತ್ತದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


| ಚೈತನ್ಯಚರಿತಾಮೃತ (ಚೈ.ಚ.) ]. 7.124, 125. 
2 ಲಕ್ಷಣಾ ಎಂದರೆ ಮುಖ ಬರ್ಥ (ಸೂಚಕ ಅಥವಾ ಶಬಾ ಫರ್ಥ)ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಒಂದು ಅರ್ಥ. ಮುಖ್ಯ ವೃತ್ತಿಯು ಸಮಂಜ 


ವಾಗದಿದ್ದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಬಹು ದು (ಅಲಂಕಾರಕೌಸ್ತುಭ 1]. 2) ಒಂದು ದೃಷ್ಟಾಂತ: 'ದೇವಹತತ ನು 
ಗಂಗೆಯಲ್ಲಿ. ವಾಸವಾಗಿದ್ದಾನೆ.' ಗಂಗಾ ಶಬ್ದದ ಸೂಚಕಾರ್ಥ, ಆ ಹೆಸರಿನ ಒಂದು ನದಿ. ಮನುಷ್ಯ. ಒಂದು ನದಿಯಲಿ 
ವಾಸಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವಲ್ಲ. “ಆದ್ದರಿಂದ ಇಲ್ಲಿ "ಗಂಗಾಶಬ್ದದ ಮುಖ್ಯಾರ್ಥವು ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಆದಕಾರಣ ದೇವದತ್ತನು 
ಆ ನದಿಯ ದಡದ ಮೇಲೆ ಇರುವನೆಂದು 'ಊಹಿಸ ಸಬೇಕು. ಗೌಣಿ ಎಂಬುದು ಲಕ್ಷಣಾರ್ಥದ ಒಂದು ಭೇದ. ಮುಖಾ ರ್ಥಪ 
ಹೊಂದದಾಗ ಅದು ಅನ್ವಯಸುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ್ಕಾರ್ಥದ ಒಂದು ಗುಣ ಸೂಚ್ಯವಾದ ಅರ್ಥ. (ಸ ಕರನ 
ಪು. 19) ಒಂದು ದೃಷ್ಟಾಂತ: “ದೇವದತ್ತನು ಸಿಂಹ'. ಸಿಂಹ ಶಬ್ದದ ಸೂಚಕಾರ್ಥ ಬಂದು ಮೃಗ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮಾನವನಾದ 


ದೇವದತ್ತನಿಗೆ ಅದು. ಹೊಂದದು! ದೇವದತ್ತನು ಸಿಂಹದಂತೆ ಶ್‌ 
ರ್ಯವುಳ್ಳವನೆಂದು ಅ 
ಒಂದು ಗುಣವಾದ ಶೌರ್ಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಬತ ಇಲ್ಲಿ ಸಿಂಹ ಶಬ್ದವು ಸಿಂಹದ 
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೨೨ 


ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಶೈವ ತತ್ತ್ವದ ಸ್ಥಾನವು ಹಿಂದೂ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಒಟ್ಟು ಸರಣಿಯಲ್ಲೇ ಒಂದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದುದು. ಇದರ 
ಎಲ್ಲ ಶಾಖೆಗಳೂ ್ರಿಪದಾರ್ಥ (ದೇವ, ಜೀವ ಮತ್ತು 1 ಮತ್ತು ಮೂವತ್ತಾರು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ; ತತ್ತ್ವಗಳ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನೂ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನೂ ಭೌತವಸ್ತು ಮತ್ತು ಜೀವಾತ್ಮಗಳ ಸ್ವತಂತ್ರತೆಯನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಒಂದು ಕಡೆಯಲ್ಲಿ 
ಆದರ್ಶದ ಏಕತತ್ತ್ವವಾದದಿಂದ ಹಿಡಿದು ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ ಅನೇಕಾತ್ಮಕವಾದ ವಾಸ್ತವತೆಯ ವರೆಗೂ ಇದರ ದೃಷ್ಟಿ ಬೆಳೆದಿದೆ. 
ಆದರೆ ಇವುಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಕಂಡುಬರುವುದು ಜ್ಞಾ _್ಲನಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವ ಹಿಂದೂದೃಷ್ಟಿ; ಅಂದರೆ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾನ 
ವೊಂದೇ ಸಾಧನ ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಶೈ ವಶಾಜಿಗಳಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಮಾರ್ಗವೂ ಸೇರಿ, ಜ್ಞಾನದ ಸಾಂದ್ರತೆಯನ್ನು 
ಕಡಮೆ ಮಾಡಿದೆ; ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಪಾದಕರು ಹೇಳುವಂತೆ "ಿದಕ್ಕೊ ದು ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ತಂದುಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆ 
ಗಳನ್ನು ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ಎಲ್ಲ ಶೈವ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲೂ ಕಾಣಬಹುದು. ಸಗ (ದೇವರನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲ ಕಾರಣನೆಂದಾ 
ಗಲೀ ಜೀವಗಳ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ 'ಕಾರಣನೆಂದಾಗಲೀ ಇವರು ಒಪ್ಪವುದಿಲ್ಲ) ಮಹಾವ್ರತರು, ಇ... (ಇವರು ಪಾಶುಪತರ ನಂಬಿಕೆ 
ಗಳನ್ನೂ ತಮ್ಮದೇ ಡು ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಆಚಾರಗಳನ್ನೂ ಉಳ್ಳವರು) ಮತ್ತು ಪರಂಪರೆಗೆ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಭೈರವ ವಾಮ 
ಮೊದಲಾದ ಅನೇಕ ಮಾರ್ಗಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಹೊರತಾದುವು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯವು ಸತ್ಯದ ಬಾಗಿಲಿನ” ಹತ್ತಿರ ಇವೆ; ಆದರೆ 
ಹೊರಗಿವೆ. ಸತ್ಯದ ಬಾಗಿಲನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಅನೇಕ ಹಂತಗಳನ್ನು ಶಿತ್‌) ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಎತ್ತರ 
ವಾದದ್ದು ಎಂಬುದು ಅದನ್ನು “ನೋಡುವವರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಏಕತತ್ತ ಎವಾದದ ಶೈವವನ್ನು ವಾಸ್ತವತಾವಾದಿಯು 
ಸ್ವಲ್ಪ ಕೆಳಗಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿಟ್ಟು ನೋಡುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಶೈವಧರ್ಮದ ಮೂಲಭೂತ ತ್ತ ಎಗಳು ಉಪತು ಗಳಂತೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಗಳನ್ನುಳ್ಳ ' ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳಿಂದ ಏರಿಳಿತಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿವೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯ ಜೂ ಮೂಲತತ್ವ್ವಗಳನ್ನೂ ಆವಶ್ಯಕವಾದ 
ಕಡೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಭೇದಗಳನ್ನೂ "ಗಮನಿಸಿ ಶೈವಧರ್ಮವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ. ಬಹುದು. 


ಮೂವತ್ತಾರು ತತ್ತ್ವಗಳು 


ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಇ ಪ್ಪತ್ತೆ ದು ತತ್ತ ಗಳಿಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಶೈವಸಿದ್ದಾ ಂತವು ಮೂವತ್ತಾರು 
ತತ್ತ ಎಗಳನ ನ್ನು ಹೇಳುತ್ತ ದೆ. ಇನ್ನಾವ ಸಿದ್ದಾ ಂತವೂ ಇಷ್ಟೊಂದು ತತ್ತ ಎಗಳನ್ನು ಆಗೀಕರಿಸಿಲ್ಲ. ಪಾಂಚರಾತ್ರವು ಕೂಡ ಇಪ್ಪತ್ತನಾಲ್ಕು 
ತತ್ತ “ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದೆಯೆಂಬುದು ಶೈವರ. ಹೇಳಿಕೆ! ಹೀಗೆ ಇಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚು ತತ್ತ ಎಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದು ಈ 
ಸಿದ್ಧಾ ತಂತದ "ಹಿರಿಮೆ. ಹೆಚ್ಚ ನ್ನು ಕಾಣುವುದು ಹೆಚ್ಚನ ನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದರ ಲಕ್ಷಣ; ಹೆಚ್ಚ ನ್ನ್ನ ತಿಳೆಯುವುದು ಸ್ಪ ಷ್ಟಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆಸ ಸಾಕ್ಷಿ. 
ಆದರೂ ಇಲ್ಲಿ ಉಕ್ತ ವಾಗಿರುವ ಹೆಚ್ಚಿನ ನ ತತ್ತ ಗನ್ನು ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮ ಕವಾಗಿಯಲ್ಲದೆ ಸುಮ್ಮ ನೆ ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ 
ವಾದ ವಿವಾದಗಳನ್ನು ಮುಂದೆ ತಕ್ಕ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ನೋಡಬಹುದು. 


ಇಪ್ಪತ್ನಾಲ್ಕು ಅಶುದ್ಧ ತತ್ತ್ವ ಗಳು-ಭೋಗ್ಯಕಾಂಡ 


ವಿಕಾಸ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯ ಹಂತದಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸುವುದಾದರೆ ಆಕಾಶ, ವಾಯು, ಬೆಂಕಿ, ನೀರು, ಪೃಥ್ವಿ - 
ಪ್ರಾ ಪಂಚಮಹಾಭೂತಗಳು "ಮೊದಲು ಬರುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯದು ಶಬ್ದ.ಸ್ಪ ಸರ್ಶ,ರೂಪ,ರಸ, ಗಂಧ ಈ ಐದು ಸ 
ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಗಂಧಗುಣವಿಲ್ಲ. ಅಗ್ನಿ ಯಲ್ಲಿ ರಸ ಮತ್ತು ಗಂಧಗುಣಗಳಿಲ್ಲ. ವಾಯುವಿನಲ್ಲಿ ರೂಪರಸ ಗಂಧಗಳು ಹೊರ 
ತಾಗಿವೆ. ಆಕಾಶದ ಲಿರುವುದು ಶಬ ಗುಣವೊಂದೇ. ಈ ಐದು ಗುಣಗಳನ್ನೂ ತನಾ ಒತ್ರೆಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇವು ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ತತ್ತ್ವಗಳು; ಸ್ಟೂ 'ಲವಾದ ಪಂಚಭೂತಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದವುಗಳು. ಶಬ್ದತತ್ವ್ವ ವಾಯುತತ್ವಕ್ಕೆ ಹೇಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆಂಬು 
ಶೂ ನೃ ಒಕವಲ್ಲದ ಮನಸ್ಸುಗಳು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಕಷ್ಟ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಪೂರ್ವಗ್ರಹದೂಷಿತ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ 


ದನ್ನು ವಿಮಶಾ 


ಕೈ 4 ಕು. 
ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಪರಿಮಿತವಾದದ್ದು. ಒಟ್ಟು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದಾಗ 'ಗುಣ' ಇಲ್ಲದೆ ಮೂಲ ವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವೇ ಅಸಾಧ್ಯ; ಇ 
ಒಟ್ಟು ಸಮುದಾಯಕ್ಕಿಂತ' ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕಾಡೆಂಬುದು ಇಲ್ಲದಿರುವಂತೆ. 3 ಶಬ್ದದಿಂದ ಆಕಾಶ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ: ಆದರೆ ಶಬ್ಧ 
ಸ್ಪರ್ಶಗಳು ಗಾಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ. ಹೀಗೇ ಈ ಕ್ರಮ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದೆ. ಅದರಿಂದ ಒಟ್ಟು ಹತ್ತು ತತ್ತ್ವಗಳಾಗುತ್ತವೆ. 
ಪಂಚಭೂತಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಪಂಚ ತನ್ಮಾತ್ರೆಗಳು. ಈ ತನ್ಮಾ ತ್ರೆಗಳು ತಮಸ್ಸೇ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ 
ಅಹಂಕಾರದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದವುಗಳು. ಈ ಅಹಂಕಾರ ತತ್ತ್ವವನ್ನು “ಭೂತಾದಿ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿ ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇದೇ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ವಾಗಿ ಭೂತಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಸತ್ವ ಮತ್ತು “ರಜ ಸಿನ ಆಧಿಕ್ಕದಿಂದ ಅಹಂಕಾರದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಬಗೆಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ ತೈಜಸ, ವೈಕೃತಗಳೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಸಾಂಖ್ಯದಿಂದ ಇದು ಬೇರೆಯಾಗಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಾತ್ವಿಕವನ್ನೇ 
ವೈಕೃತವೆಂದೂ ರಾಜಸವನ್ನೇ ತೈಜಸವೆಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಇದಲ್ಲದೆ ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಉಂಟ 
ಸಾಂಖ್ಯವು ಜ್ಷಾ ಪ್ಲನೇಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ (ಮನಸ್ಸೂ ಸೇರಿದಂತೆ) ಸಾತ್ವಿಕ ಆಹುಕಾಶದಿಂದ' ಉಗಮ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ; "`ರೌಜಸವನ್ನು ಸಾತ್ವಿಕ ತಾಮಸಗಳಿಗೆ ಸಹಾಯಕವಾಗಿ ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಶೈವ" ಸಿದ್ದಾ ಫಂತವು ಜ್ಞಾ ನೇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸಾತ್ವಿಕ ಅಹಂಕಾರದಿಂದಲೂ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ರಾಜಸ ಅಹಂಕಾರದಿಂದಲೂ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. 
ಏನೇ 'ಆಗಲಿ ಇಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು “ವೇದಾಂತತತ್ತ ಎದಲ್ಲಿ ಬರುವಂತೆ ಭೂತಗಳಿಂದ ಸಂಭವಿಸದೆ ಅಹಂಕಾರದಿಂದ ಉಂಟಾಗುತ್ತ. ವೆ. 
ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳ ನಿರೂಪಣೆ “ತರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆಯೇ ಇದೆ. ಮನಸ್ಸು, ಸಾಂಖ್ಯರಲ್ಲಿರುವಂತೆ. 
ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯವೂ ಹೌದು, ಜ್ದಾ ಸನೇಂದ್ರಿಯವೂ ಹೌದು. ಆದರೆ” ಅದರ ಕಾರ್ಯ ಅಂತರಿಂದ್ರಿಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. “ಅಹಂಕಾರ' 
ಬರುವುದು “ಬುದ್ಧಿ 'ಯಿಂದ. ವ್ಯಕ್ತಿದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ನೋಡುವುದಾದರೆ ಬುದ್ಧಿ ಯು ನಿರ್ಧಾರಕವಾದ ಇವು?! ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತ ದೆ. 
ಇದೇ ಇನ್ನೊಂದರಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದದ್ದು. ಇದರ ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಕಾರಣವಾದುದಾವುದೆಂಬುದರ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ ಶ್ರ ವ ಶಾಖೆಗಳು 
ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ಕೆಲವು ಶೈವ ಗ್ರಂಥಗಳು ಹೇಳುವುದು ಮೂರು ಗುಣಗಳ ಸಮತೋಲನದಿಂದ ಉಂಟಾದ 
ಚಿತ್ತ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದು. ಇವುಗಳಿಗಿಂತ 'ಮೇಲೆ ಗುಣಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಪ್ರಕೃತಿತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅವು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ 
ಪ್ರಕೃತಿಯು' ಗುಣಗಳ ಸಮತೋಲಕಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಶಾಖೆಗಳು ಪ್ರಕೃ ತಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೂ ಗುಣ 
ಎನ್ನುವ ಇನ್ನೊಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುವ ಆಗತ್ಯ ವನ್ನು ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ; ಆದುದರಿಂದ ಚಿತ್ತವನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿ 
ಯಲ್ಲಿಯೇ ಸಮಾವೇಶಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. 'ಿನ್ನು ಕೆಲವರು. ಚಿತ್ತ ಎನ್ನು ವುದು ಮನಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಬಗೆ, ಬಹುಶಃ ಅದು ಮನಸ್ಸಿನ 
ಜಾಗ್ರತ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅಂಶ; ಅದನ್ನೊಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕಾಗಿಯೇ ಇಲ್ಲ- ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ 
ಕೆಳಗೆ ಒಟ್ಟು ಇಪ್ಪತ್ತನಾಲ್ಕು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವುದರಿಂದ ಚಿತ್ತವನ್ನು 
ಬೇರೊಂದು ತತ್ವ್ವವನ್ನಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುವ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಇದನ್ನು ಹೇಳಿದುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ತತ್ತ್ವಗಳ ಸಂಖ್ಯಾ 
ನಿರ್ಣಯದಲ್ಲಿಯೂ ಎಷ್ಟು ಬಗೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದು. 

ಬುದ್ದಿ, ಅಹಂಕಾರ, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಚಿತ್ತ (ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ) ಇವು ಆಂತರಿಕವಾದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು. 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಹೊರ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ತಃ ಅರಿವಿಗೆ ಅವಕಾಶ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. 
ಚಿತ್ತವು (ಅಥವಾ ಮನಸ್ಸು ತನ್ನ ಕ್ರಿಯೆಯ ಮೊದಲ ಹಂತದಲ್ಲಿ) ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಈ ವಸ್ತು 
ಇಲ್ಲವೇ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಕೇಂದ್ರೀಕೃ ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಅದು ಅಂಗೀಕೃತ ತತ್ತ ಎಗಳನ್ನು ವಿಶೇಷ್ಯ ವಿಶೇಷಣಗಳಾಗಿ ವಿಭಜಿಸು 
ತ್ತದೆ; ಅವುಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ಮುಂದಿರುವ ವಸ ಗಳ ವಿಶೇಷ [ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಸಂದೇಹ 
ವನ್ನೆತ್ತುತ್ತದೆ. ಅಹಂಕಾರ ಇದರ ಕೊನೆಯ ತೀರ್ಪನ್ನು ಕೊಡಲು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ; ಬುದ್ಧಿ ಮೇಲ್ವಿಚಾರಕನಾಗಿ ಇದನ್ನು 
ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. 

ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯ ಎಂಟು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಕಾಣಬಹುದು: ಧರ್ಮ, ಜ್ಞಾ ಲ್ಲಿನ, ವೈರಾಗ್ಯ, ಐಶ್ವರ್ಯ - ಮತ್ತು ಇವುಗಳಿಗೆ 
ವಿರೋಧವಾದ ಅಧರ್ಮ, ಅಜ್ಞಾನ, ಅವೈರಾಗ್ಯ, ಅನೈಶ್ವರ್ಯ ಎಂಬುದಾಗಿ. "ಿವುಗಳ ಉಪ ವಿಭಾಗಗಳು (ಅವುಗಳ ವಿವರ 


ಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ವಿದ್ವರೂ) ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾ ಕಃ ಉರಗ. ನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸಿವೆ. ಬುದ್ದಿಯ ಈ ವಿಭಾಗಗಳು ಅಂದರೆ 
ಪ್ರತ್ಯಯಗಳು ಒಟ್ಟು 612.4 | 


ಏಳು ಸಂಕೀರ್ಣ ತತ್ತ ಎಗಳು - ಭೋಜಯಿತೃ ಕಾಂಡ 


ಸೆ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಇದನ್ನು ಪ್ರಕೃತಿಮಾಯೆ ಎಂದು ಕರೆಯುವುದುಂಟು, ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಿಂದ ಕಲಾ 
ತತ್ತ್ವದ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಬಂದದ್ದು. ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆ ಮೊದಲು ಮೂರು ತತ್ತ ಎಗಳಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ: ಕಾಲ, ನಿಯತಿ ಮತ್ತು 
ಕಲಾ” ಎಂಬುದಾಗಿ. ಕಾಲವನ್ನು "ಒಂದು ಸ್ವ ತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವವೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ದಕು. ಏಕೆಂದರೆ ಎಲ್ಲ ಕಾರಣಗಳಿದ್ದರೂ ಕಾರ್ಯ 
ಸಂಭವಿಸುವುದು ಕಾಲದ ವ ಮೂಲಕವಾಗಿಯೇ ಎಂಬುದು "ಿನುಭವವೇದ್ಯ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ "ಬೆಳೆಗಳು ಬೆಳೆ 
ಯುವುದನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಕಾಲ ಪಕ್ವವಾಗುತ್ತದೆ; ಕಾಲ ಉಪಶಮನ ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಕಾಲವನ್ನು ಏಕವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಧ8 


೨೭೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅದರ ಅನೇಕತೆಯನ್ನೂ ಕಾರಣಾತ್ಮಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳನ್ನೂ ಆನುಷಂಗಿಕವಾದ ಅಂಶಗಳಿಂದ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ ತೋರಿಸುವ. ಅಂಶಗಳಿಂದ. ವಿವರಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಕೇವಲ ಕಾಲದ ಬರಿಯ ಹೊಟ್ಟು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸು 
ವಂತಹುದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಕಾಲ ಅನೇಕಾತ್ಮಕವಾದದ್ದು; ಚಿದಾತ ಒಕವಲ್ಲದ್ದು; ಉತ್ಕ ನ್ನವಾದದ್ದು: ಉತ್ಪನ್ನವಾದುದ 
ರಿಂದ ಅಶಾಶ್ವ ತವಾದದ್ದು. ಜಾ ಊಯಉ! 

ನಿಯತಿ ಎನ್ನುವ ತತ್ತ್ವ ಎಲ್ಲ ಜೀವಗಳೂ ತಮ್ಮ ಕರ್ಮದ ಫಲವನ್ನು ಅನುಭವಿಸ ಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊ ಬ್ಬನ 
ಫಲವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಾಗಲೀ ತನ್ನದನ್ನು ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದಾಗಲಿ ಈ ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲ. ಅಚಿದಾತ ಕವಾದ 
ಜೀವವು ಶಿವಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಚಿದಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಶಿವಶಕ್ತಿಯೇ ಎಲ್ಲಕ್ಕೂ ಚಾಲಶಶಕ್ತಿ ಯಾದುದರಿಂದ 
ವಿವಿಧ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ವಿವಿಧ ಉಪಕರಣಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮದ ಫಲವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿರುವ 
ಸಾಧನವೇ ನಿಯತಿ ತತ್ತ್ವ. 

ಜೀವಕ್ಕೆ ಅಂಟಿರುವ ಕತ್ತಲನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ಸಾಧನ ಕಲಾತತ್ವ್ವ. ಒಂದು ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ಅದು ಮೂಲ 
ಪ್ರಕೃತಿಯಾಗಿಯೂ ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆಯಲ್ಲಿ ವಿದ್ಯಾ ರಾಗಗಳಾಗಿಯೂ ಪರಿಣಾಮಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ವಿದ್ಯಾ ಮತ್ತು ರಾಗಗಳು 
ಬುದ್ಧಿಯ ಅಂಶಗಳಾದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅವೈರಾಗ್ಯಗಳೆಂದು ತೊಡಕನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಸಂಭವವಿದೆ. ಆದರೆ ಕೊನೆಯವು 
ಶುದ್ಧಾಂಗವಾಗಿ ಭೌತವಾದುವು. ಜೀವಕ್ಕೆ ಅವು ಸಂಬಂಧಪಡುವುದು ಚಿದಾತ್ಮಕವಾದ ಶಿವಶಕ್ತಿಯ ಚಾಲನೆಯಿಂದಲೇ. 
ಅವುಗಳ ಚಾಲನೆಗೆ ಪೂರ್ಣ ಶುದ್ಧ ವೂ ಪೂರ್ಣ ಅಶುದ್ಧ ವೂ ಅಲ್ಲದ ಮಧ್ಯವರ್ತಿಗಳು ಬೇಕು; ಅವೇ ವಿದ್ಯಾ ಮತ್ತು ರಾಗಗಳು. 
ಜ್ಞಾನವು ಬುದ್ಧಿಯ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಿ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಗ್ರಹಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗದ ಹೊರತು 
ಇದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆ ಶಕ್ತಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು ವಿದ್ಯಾತತ್ತ ಎದೆ ಮೂಲಕ. ದೇವನ ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿ ಸಹವಾಗಿ ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತ 
ವಾದರೆ ಕೇವಲ ಆನಂದವೇ ಗ್ರಹಿಕೆಯಾಗಬೇಕು; ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಶಕ್ತಿ ಕೇವಲ ಆನಂದರೂಪಿಯಾದದ್ದು. ಆದರೆ ನೋವು ನಲಿವುಗಳ 
ಅನುಭವ ನಮಗಾಗುವುದರಿಂದ ವಿದ್ಯಾತತ್ತ್ವವನ್ನು ಮಧ್ಯವರ್ತಿಯಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಬುದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ 
ಮೋಹವು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇದು ಭಾವನೆಯ ಅಂಶದಿಂದ, ನಿಯಂತ್ರಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು ಶಿವಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಸೂಕ್ತವಾದ 
ಇನ್ನೊಂದು ಉಪಕರಣದ ಮೂಲಕ ಹೊರಹೊಮ್ಮಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ಉಪಕರಣವೇ ರಾಗ. 

ಕಾಲ, ನಿಯತಿ, ಕಲಾ, ವಿದ್ಯಾ, ರಾಗ- ಈ ಐದನ್ನು ಪಂಚಕಂಚುಕಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳಿಂದ ಆವೃತವಾಗಿ 
ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯಾ, ಅಸ್ಮಿತಾ, ರಾಗ, ದ್ವೇಷ, ಅಭಿನಿವೇಶ - ಈ ಐದು ಕ್ಷೇಶಗಳಿಂದ ಬಾಧಿತವಾಗಿ ಜೀವವು ಮೂಲ ಪ್ರಕೃ ತಿಯ 
ಅನುಭವವನ್ನು "ಪಡೆಯಲು ಸಿದ್ದ ವಾಗುತ್ತ ದೆ. ಈ ಐದು ಕ್ಲೇಶಗಳನ್ನೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಪುಂಸ್ತವಮಲ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿ 
ಯಲ್ಲಿರುವ ಜೀವವೂ ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವವಾಗಿ "ಪುರುಷತತ್ತ್ವ' 'ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.* 

ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಿಂದ ಪುರುಷನ ವಠಿಗೆ ಅದೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಏಳು ತತ್ತ ಗಳಿವೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾದ ಇಪ್ಪತ್ತ 
ನಾಲ್ಕು ತತ್ತ "ಗಳು ಅಶುದ್ಧ ತತ್ತ ವಗಳಾದರೆ ಈ ಏಳು ಮಿಶ್ರ ತತ್ತ್ವಗಳು. 'ದುದರಿಂದ ಇವನ್ನು ಮಿಶ್ರ ಅಧ್ವಗಳೆಂದೂ 
ಅವನ್ನು ಅಶುದ್ಧ ಅಧ ಗಳೆಂದೂ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಮುಂದೆ ಹೇಳುವ ಶಿವತತ್ತ, ಆಳು ಶುದ್ಧ ಅಧ್ವ ಗಳು. ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಿಂದ 
ಬಂದ ಈ ಏಳು ತ್ರ ಎಗಳು ಭೋಜಯಿತೃಕಾಂಡ ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ವೆ. ಪ್ರೇರಕ ಕಾಂಡ, ಭೋಗ್ಯ ಕಾಂಡಗಳಿಂದ ಇದ್ರು ಭಿನ್ನವಾದುವು. 
ಕಾಲ ನಿಯತಿ ಈ ವೊದಲಾದ ತತ್ತ್ವಗಳ ಕಾರ್ಯವನ್ನು `ಪರಮಾರ್ಥಸಾರ' ದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಪರಿಮಿತ 
ಜ್ಣ್ಲಾ ನವನ್ನು ಪರಿಮಿತ ಜ್ಲಾ ್ಲನದೊಂದಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿ ವೈದೃಶ್ಯವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಬಹುದಾಗಿದೆ. ಅದು ಒಂದಂಶಕ್ಕೆ ಸೀಮಿತ 
ವಾಗಿದೆ. ತಿಳಿಯದೆ ಇರುವುದನ್ನು ಇಂದು ಅಥವಾ ನಾಳೆ “ತಿಳಿಯುವುದು. ಮಾಡದೇ ಇರುವುದನ್ನು ಇಂದು ಆ. ನಾಳೆ 
ಮಾಡುವುದು ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಇದು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇ ಕಾಲ. ಇಲ್ಲಿ ಕಲಾ ತತ್ತ್ವ ಜೀವದ ಪರಿಮಿತ ಶಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; ನಿಯತಿ ತತ್ತ್ವ ವಸ್ತುವಿನ ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಮು ತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಆಶೆಯನ್ನೊಳ 
ಗೊಂಡು ಅಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದುದು ರಾಗ. “ನಾನು ತಿಳಿಯುತ್ತೇನೆ” ಆನ್ನುವ "ಜ್ಞಾನವೇ ವಿದ್ಯಾ. ಈ ಐದು ತತ್ವ ಗಳು 
ಮಾಯೆಯೊಡನೆ ಸೇರಿ ಷಟ್‌ ಕಂಚುಕಗಳಾಗುತ್ತವೆ.6 


ಐದು ಶುದ್ಧ ತತ್ತ ಎಗಳು ದ ಪ್ರೇರಕಕಾಂಡ 


ಶುದ್ಧ ತತ್ತ್ವಗಳು ಐದು. ಶಿವತತ್ತ ಇವೇ ಮೊದಲನೆಯದು ಮತ್ತು ಇತರ ತತ್ವಗಳಾದ ಶಕ್ತಿ, ಸದಾಶಿವ, ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು 
ಶುದ್ಧ ವಿದ್ಯೆ ಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದದ್ದು. ಶಿವತತ್ವ ಏಕಾಖಂಡವಾದದ್ದು : ವ್ಯಾ ಪಕವಾದದ್ದು; "ಶಾಶ್ವ ತವಾದದ್ದು; ಇದು ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು 
ಕ್ರಿಯಾರೂಪವಾದದ್ದು: ಮತ್ತು. ಇತರ ಶುದ್ಧ ತತ್ತ ಎಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾದದ್ದು. ಜೀವರುಗಳ 'ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿ “ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ ಶಕ್ತಿಗಳ 
ಹೊರಹೊಮ್ಮು ವಿಕೆಗೆ ಇದು ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತ ದೆ. ದರೂ ಇದನ್ನು ಶಿವನೊಡನೆ ಅಭೇದವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. 'ಏಕೆಂದರೆ 
ಅದು ತನಗೆ ತಾನೇ, ಚಿದಾತ್ಮಕವಲ್ಲದ ಜ್ಞಾ ನವಾಗಲೀ ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ. ಶಿವನಾಗಲೀ ಅವನಲ್ಲಿ ಅವಿನಾಸಂಬಂಧದಿಂದಿರುವ 


ಶಕ್ತಿಯಾಗಲೀ ನೇರವಾಗಿ ಯಾವ ತತ್ತ ೆ ಕಾರಣವಾಗಲಾರವು. ಹಾಗಾದರೆ ಅವು ಪರಿವರ್ತನೆಗೂ ಜಡದ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೂ 


೨೭. 
ಶೈವಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಒಳಗಾಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮೊದಲು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಗಿಂತ ಕಾದು ತಾಣ 7. 
ಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಮಾಯೆ ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವ ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಅಏನಾಸಂ 

ಪ ನ ತವರ ಹಸರ ಶಕ್ತಿ ಎಂದು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.? 
ಳೂ ಲಾ ಕ ೦2 ಲ್ರ) ಆಂ ಸ್ಟ ದಂ ಕಜ 

ಇದರಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಶಕ್ತಿತತ್ತ್ವ. ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಸದಾಶಿವತತ್ವ್ವ ಬರುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ 
ಶಕ್ತಿಗಳು ಸಮತೋಲನದಲ್ಲಿರುತ್ತವೆ. ಇದರ ಮುಂದಿನದು ಈಶ್ವರತತ್ತ್ವ. ಇಲ್ಲಿ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿಯು ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಗೆ ಅಧೀನವಾಗಿರು 
ತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಶುದ್ದವಿದ್ಯಾತತ್ವ್ವ ಬರುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಯೇ ಗ್ರಹಣಶಕ್ತಿಗೆ ಅಧೀನವಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾಲವು ಅಶುದ್ಧತತ್ತ್ವ್ವ 
ಗಳಿಗೆ ಸೇರುವುದರಿಂದ. ಈ ಶುದ್ಧ ತತ್ತ್ವಗಳು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಕಾಲಾತೀತವಾದುವು; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲು ಕೊನೆಯೆಂಬುದಿಲ್ಲ. 
ಈ ನಿರ್ಣಯವು ಕೆಲವು ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳಿಗೆ ಸಮ್ಮತವಾಗಿಲ್ಲ.* ಅವರು ಶುದ್ಧ ತತ್ತ ಎಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ ಶುದ್ಧ ಕಾಲವನ್ನೂ 
ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ “ಶುದ್ಧಕಾಲ'ದ ಗ್ರಹಿಕೆಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದು ಕಷ್ಟ. ಅಶುದ್ಧ ಕಾಲದಲ್ಲಿರುವ ಬಾಕ ಅದು 
ಮುಕ್ತವಾಗಿದರೆ ಅದು ಕಾಲಾತೀತವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಶುದ್ಧತತ್ವ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮವನ್ನು ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ ಅವು 
ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವಷ್ಟು ಶುದ್ಧವಾಗಿ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಶುದ್ಧಕಾಲವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಒಡಂಬಡಿಕೆ 
ಯನ್ನುಂಟುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತಿಗಳ ನಿರಂತರ ಆಶಯದ ಫಲ. ಆದರೆ ಅದರಿಂದ ಪೂರ್ಣ ಪ್ರಯೋಜನವಾಗಿದೆಯೇ 
ಎಂಬುದು ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಒಳಗಾದ ಅಂಶ. 

ಶಬ್ದಪ್ರಪಂಚ 

ಇದುವರೆಗೂ ಶುದ್ಧಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಮಹಾಮಾಯೆಯ ವಿಕಾಸದ ಒಂದು ಮುಖವನ್ನು ನೋಡಿದೆವು; ಇದು ಅರ್ಥ 
ಪ್ರಪಂಚ ವಿಕಾಸಕ್ರಮ. ಇದಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು ಶಬ್ದಪ್ರಪಂಚ. ಎಲ್ಲರಿಂದಲೂ ಗ್ರಾಹ್ಯವಾಗುವ ಬಾಹ್ಯಶಬ್ದದ ಜೊತೆಗೆ ಸಿದ್ಧಾಂತಿ 
ಗಳು ಇನ್ನೂ ಮೂರು ಬಗೆಯ ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದ್ದಾರೆ; ಪರಾ- ಇದು ಅತ್ಯುದಾತ್ತವಾದದ್ದು, ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದದ್ದು; 
ಪಶ್ಯಂತಿ - ಇದು ಸ್ವಲ್ಪ ಸ್ಮೂಲವಾದದ್ದು, ಆದರೂ ನವಿಲಿನಲ್ಲಿರುವ ಬಹುವರ್ಣಗಳೆಲ್ಲಾ ಅದರ ಮೊಟ್ಟೆಯಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಏಕಾತ್ಮಕ 
ವಾದದ್ದು; ಮತ್ತು ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಮಧ್ಯಮಾ, ಇದು ಎರಡನೆಯದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಥೂಲವಾದುದು; ಅನೇಕಾತ್ಮಕವಾದದ್ದು; 
ಅಸ್ಬುಟವಾದದ್ದು. ಸ್ಫುಟವಾದ ಶಬ್ದವನ್ನು ವೈಖರೀ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಎರಡು ಬಗೆ; ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮತ್ತು ಸ್ಥೂಲ. 
ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯದು ಶುದ್ಧವಿದ್ಯಾತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ; : ಮೊದಲನೆಯದು ಈಶ್ವರತತ್ತ್ವದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಮಧ್ಯಮಾ 


ಶಬ್ದವು ಸದಾಶಿವತತ್ತ್ವದಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿದೆ; ಅಂತೆಯೇ ಪಶ್ಯಂತಿಯು ಶಕ್ತಿತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿದೆ. ಇದನ್ನು ಬಿಂದುತತ್ತ ಎವಂದೂ ಕರೆಯು 
ತ್ತಾರೆ. ಪರಾಶಬ್ದ ಶಿವತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿದೆ; ಇದನ್ನು ನಾದತತ್ತ್ವವೆಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಶಕ್ತಿತತ್ತ ಎಬ೦ದ ಬೇರೆಯಾಗಿ 
ಗುರುತಿಸುವಂತೆ, ಬಿಂದುವನ್ನು ಬಿಂದುತತ್ತ ಇಬಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಗುರುತಿಸಬೇಕು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು ಶುದ್ಧ ಮಾಯೆ 
ಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದಂತೆ ಮೊದಲನೆಯದು ಶುದ್ಧಮಾಯೆಯೇ. 


ಸ್ಫೋಟವಾದ 
ಅಕ್ಷರಗಳಿಂದಾಗಲೀ ಶಬ್ದಗಳಿಂದಾಗಲೀ ಅರ್ಥ ಪ್ರತೀತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ' ಅವುಗಳಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುವ ವಿಶಿಷ್ಟ 


ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ವಿದಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಶಕ್ತಿಯನ್ನೇ 'ಸ್ಫೋಟ'ವೆಂದು ವೈಯಾಕರಣರು ಕೆರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಲ್ಲಿ ಮೊದಲ 
ನೆಯದಾದ ನಾದತತ್ವ್ವದಲ್ಲಿ ಇದು ಅಡಗಿದೆ. ಸ್ಪೋಟವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ತರ್ಕಸರಣಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಒಂದೊಂದು ಅಕ್ಷರವೂ 
ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದು ವೇಳೆ ಹಾಗೆ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದರೆ ಪದದ ಇತರ ಅಕ್ಷರಗಳು ಅನಗತ್ಯವಾಗುತ್ತಿದ್ದುವು. ಮತ್ತು 
ಅಕ್ಷರ ಗ್ರಹಿಕೆಗಳು ತಾತ್ಕಾಲಿಕ; ಆದುದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಒಟು ್ಬ ಗ್ರಹಿಕೆಯೇ ಅಸಂಭವ. ಅಕ್ಷರ ಗ್ರಹಿಕೆಗಳ ಪ್ರಭಾವ ಒತ್ತಿ ಉಳಿಯುತ್ತ 
ದೆಂದೂ ಆ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದ ಈ ಕ್ರಿಯೆ ಸಂಭವಿಸಬಹುದೆಂದೂ ಹೇಳುವ ವಾದ ನಿಲ್ಲಲಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ' ಆ ಉಳಿಮೆಗಳು 
ತಮ್ಮ ಕಾರಣಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ (ಇಲ್ಲಿ ಅಕ್ಷರ ಗ್ರಹಿಕೆ) ಕಾರ್ಯಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಉಳಿಯಬಲ್ಲುವು. ಅವುಗಳ ಮೇಲೆ ಇನ್ನೊಂದು ಕಾರ್ಯ 
ವನ್ನು ಹೊರಿಸುವುದು ಸರಿಯಲ್ಲ. ಸ್ಫೋಟ ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ನಾದ ಒಂದೊಂದು ಅಕ್ಷರದಿಂದ ಹೊರಹೊಮಿ ದರೂ 
ಒಟ್ಟು ಅರ್ಥ ಅಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಸ್ವಲ್ಪವಾಗಿ ಒಂದೊಂದು ಅಕ್ಷರದಿಂದ ಅಕ್ಷರಕ್ಕೆ ಬೆಳೆದಂತೆ ಆದು ಹೊರ 
ಹೊಮ್ಮುತ್ತಾ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಹಿಂದಿನ ಅಕ್ಷರಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಮುಂದಿನ ಅಕ್ಷರಗಳ 'ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಸಿದ ತೆಯಾಗುತ್ತಾ ಇದು 
ಶಬ್ದ ಮುಗಿಯುವವರೆಗೂ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಶಬ್ದಗಳ ಅರ್ಥಾಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಹೀಗೇ. ಹೀಗೆ ಸಿದ್ದಾ ಎತಿಗಳು 
ವೈವಿಧ್ಯವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ಬಯಸುವುದು; ವೈವಿಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಮುನ್ನಡೆಯುತ್ತಾ ಹೋಗುವ ಏಕತೆಯನ್ನು 


| ಜೀವಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪಾಶಗಳು 
ಹ ಗ] ಸಹಜವಾಗಿ ಅನಂತವಾದುವು, ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕವಾದುವು, ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವವನ್ನುಳ್ಳವು. ಆದರೂ ಅವು ಪರಿಮಿತಿ 
ಯನ್ನು, ಸಾಂತತೆಯನ್ನು, ಅಲ್ಪಜ್ಞತೆಯನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಬಂಧಿಸಿರುವ ಪಾಶವೇ ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಆಣವ 


೨೭೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಮಾಯಾ ಎಂದು ಇದು ಮೂರು ವಿಧವಾಗಿದೆ. ಆಣವಮಲ ಜೀವಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿದುದು. ಪಾಪ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಷ್ಟೇ ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ ಈ ಆಣವವೇ ಮೊದಲ ಪಾಪ. ಭತ್ತದ "ಹೊಟ್ಟು ಸಿಪ್ಪೆ 
ಗಳಂತೆ ತಾಮ್ರದ ಕಿಲುಬಿನಂತೆ ಇದು ಜೀವಕ್ಕೆ ಅನಾದಿಯಾಗಿ ಅಂಟಿದುದು. ಈ ಮಲದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿಯೇ ಜೀವ ಪ ನ 
ಗೊಂಡು ತಾನು ಅಣುವೆಂದು ಭಾವಿಸುವರತಾಗುವ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಗ್ರಹಣ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುವ ಈ 
ಪರಿಮಿತಿಯ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿಯೇ ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗುವಂತಹ ಕೆಲವು ವರ್ತನೆಗಳಲ್ಲಿ ಜೀವಗಳು ತೊಡಗುತ್ತವೆ 
ಆನುಭವಿಸಿಯೇ ತೀರಬೇಕಾದಂತಹ ಪರಿಣಾಮಗಳಿಗೆ ಇದು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಪರಿಣಾಮಗಳೇ ಮುಂದಿನ ಬಂಧನವಾದ 
ಕಾರ್ಮಿಕಮಲಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಿ ಜ್ಗಾ ಪ್ಲನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಸುಖದುಃಖ 
ಗ್ರಹಣರೂಪ ವಾದ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳು ಆವಶ್ಯಕ. ಅದನ್ನು ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆ ನಿರ್ಮಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಆಣವದ ಮತ್ತು ಶುದ್ಧಮಾಯೆಯ 
ಕಾರ್ಯಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಪಕುತಧವಾದುವು ಅಣವವು ಮರೆಗೊಳಿಸಿದರೆ, ಮಾಯೆಯು ಹೊಳೆಯಿಸುತ್ತದೆ; ಅಣವವ ಬಂಧಿಸಿದರೆ 
ಮಾಯೆಯು ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ: ಆದರೆ ಮಾಯೆಯ ಹೊಳಹು ವಿಮೋಚನೆಗಳು ಬಹು ಪರಿಮಿತವಾದುವು. ಇವುಗಳಿಂದ 
ಉಂಟಾಗುವ ಜ್ಞಾನ ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕ.19 ಅದರ ಜೊತೆಗೆ ಆಣವಕ್ಕೂ ಮಾಯೆಗೂ ಸಾಕಷ್ಟು ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಆಣವಮಲವನ್ನು ಒಪ್ಪದೇ ಇರುವವರು ಜೀವಗಳ ಸಹಜ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪರಿಮಿತಗೊಳಿಸುವ ಅಜ್ಞಾನದ 
ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನೇ ಸಿದ್ಧಾಂತಿಗಳು ಆಣವ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ.! 
ಬಂಧನತ್ರಯಗಳನ್ನೂ ಹೊಂದಿರುವ ಜೀವಗಳನ್ನು ಸಕಲಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಆಕುಂಚನ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ 
ಮಾಯೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡ ಜೀವಗಳು ಪ್ರಳಯಾಕಲರು. ಇವರಲ್ಲಿ ಆಣವದ ಜೊತೆಗೆ ಕರ್ಮವೂ ಉಳಿದು ಹೊಸ ಸೃಷ್ಟಿಯ 
ಹೊಸ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮತ್ತೆ ಕ್ರಿಯೋನ್ಮುಖರಾಗಲು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮವನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡವರಿಗೆ ಆಣವ ಮಾತ್ರ 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಅವರು ವಿಜ್ಞಾನಾಕಲರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಿಂದ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅವರು ಉಳಿಯುತ್ತಾರೆ. 


ದೇವರು ಮತ್ತು ಆತನ ಕಾರ್ಕ 


ದೇವರು ಶುದ್ಧ, ಸರ್ವಶಕ್ತ, ಸರ್ವಜ್ಞ, ಕರುಣಾಮಯ ಮತ್ತು ಬಂಧನಗಳಿಂದ ಶಾಶ್ವತ ಮುಕ್ತನಾದವನು. 12 ಆತ 
ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಥಿತಿ, ಲಯ ಗೋಪ್ಕ ಮತ್ತು ಕರುಣಾಪ್ರದಾನ - ಈ ಐದು ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಕೊನೆಯದೇ 
ಅವ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ತುತ್ತ ತುದಿ. ಜೀವಗಳು ತಮ್ಮ ಮೂಲಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ದೇವನಿಗೆ ಸಮನಾದುವು. ಆದರೆ ಅವುಗಳ ಶಕ್ತಿ 
ಅನಾದಿಯಾದ ಆಣವದಿಂದ ಬಂಧಿತವಾಗಿದೆ. ಇದನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಿ "ಅವುಗಳಿಗೆ ಸ್ವಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕಾಣಿಸಿಕೊಡುವುದೇ 
ಆತನ ಎಲ್ಲ ಕಾರ್ಯಗಳ ಉದ್ರೇಶ. ಜೀವಗಳ ಈ ಅಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯಿಂದ “ನಿರ್ಮಿತವಾದ ' ಭೌತಜಗತ್ತಿನ ಸಾಧನ 
ಗಳಿಂದ ಈ ದೇಹಾದಿಗಳಿಂದ ಸ್ಟ ಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಹೋಗಲಾಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ ಬಹುದು. ಆದುದರಿಂದಲೇ ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಪಿತಿಗಳನ್ನು 
ದೇವರು ಕೈಕೊಂಡು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಿ ರುವುದು. ಈ ದೇಹ ಮತ್ತು ಇತರ ಸಾಧನಗಳ ಸಹಾಯವನ್ನು ಪಡೆದು ಜೀವವು ಜನ್ಮಾ ತರ 
ಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾ ಆ ಅನುಭವದಿಂದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಆಣವದ ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಕುಗ್ಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಹೋಗು 
ತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಗತಿ ಏಕಪ್ರಕಾರವಾದುದಲ್ಲ; ಬದಲಾಗದುದೂ ಅಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜೀವಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ "ಕಾಲಮಿತಿಯನ್ನು ತೆಗೆದು 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಭೌತ ಆಕರ್ಷಣೆ ವಿಷಯ ವಿಲಾಸಗಳಿಗೆ ಸಿಕ್ಕು ಹಿಮ್ಮುಖವಾದ ಪಯಣವೂ ಉಂಟು. ಏನೇ ಆದರೂ 
ಈ ಜನ್ಮಾಂತರ ಮಾರ್ಗ ಪ್ರಯಾಸದಾಯಕವಾದುದು. ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ 'ಜೀವಕ್ಕೆ ಆಗಾಗ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಆವಶ್ಯಕ. ಅಶುದ್ಧ 
ಮಾಯೆಯ ಕುಗ್ಗುತ್ತಿ ರುವ ಶಕ್ತಿಗಳು ಹೊಸತನವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಕಾಲವೂ ಬೇಕು. ವಿನಾಶ್ರಿಯೆ ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ದೈ ವಕೃ ಪೆಯೇ 
ಹೊರತು ಕ್ರೌರ್ಯ ವಲ್ಲ. ಜೀವಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಪಾಡಿಗೇ ಬಿಟ್ಟರೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವ "್ರಯೆಯಲ್ಲಿ 
ಅವು ತೊಡಗದಿರಬಹುದು. ಮತ್ತು ಆಣವವು ಚಿದಾತ್ಮ ಕವಲ್ಲದುದರಿಂದ ಅದು ತನಗೆ ತಾನೇ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕವಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಒಳೆತಿ 
ಗಾಗಿಯೇ ಜೀವಗಳನ್ನು ಭೌತಿಕವಾದ ಸುಖದುಃ ಖಗಳಲ್ಲಿ ಅದೇ ಪರಮ ಗುರಿಯೋ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವವೋ ಎಂಬಂತೆ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ 
ತೊಡಗಿಸುವುದು ಆವಶ್ಯಕ. ಈಶ್ವ ರನು ತನ್ನ ತಿರೋಧಾನಶಕ್ತಿ ಯಿಂದ ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತನಾಗಿ ಮಲತ್ರಯಗಳಿಗೆ ಚಾಲನೆ ಕೊಡು 
ಶ್ತಾನೆ. ಇದು ಜೀವಗಳ 'ಓಳಿತಿಗಾಗಿಯೇ ಆತ ಕೈಕೊಳ್ಳುವ ಕ್ರಿ ಯೆ. 


ಮೋಕ್ಷ 


ಜೀವನು ಜನ್ಮಾಂತರಗಳ ದೀರ್ಫ ಅನುಭವದಿಂದ ತೋರಿಕೆಯ ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳೆರಡೂ ಚಂಚಲವೆಂದೂ ಒಂದು 
ಇನ್ನೊಂದರಷ್ಟೇ ನಿರುಪಯುಕ್ತ ವೆಂದೂ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ; ಒಳ್ಳೆಯ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ಕೆಟ್ಟ ಕರ್ಮಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಒಂದೇ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ವಿಮುಖನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರ ಸ್ಥಿತಿ, ಮೋಕ್ಷದ ರಂಗವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟು ಕಾಲ ಬಂಧಕವಾಗಿದ್ರ ಅಡ್ಡಿ ಯಾಗಿದ್ರ 
ಮಲವು ಈಗ ಪಕ್ವವಾಗಿ ದೈವವೈ ದೈನ ನ ಆಯುಧಕ್ಕೆ ಹದವಾಗುತ್ತ ದೆ ಈಗ ಜೀವ ಅಶುದ್ದ ಮಾಯೆಯ ತತ್ತ ಗಳೊಡನೆ ಮತ್ತು 


೨೭ 
ಶೈವಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಪ ಸ ಫ ಸುತ್ತದೆ. ಒಂದಲ್ಲ 
ಪೆ ಆ ಅ ಸೀರುತ್ತದಿ. ಕ್ರ ಶು 

ಹ ಗಾಘಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಈ ದೈವಕೃಪೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹ ದೃ 
ತಾನೇ ಮೈದೋರಿ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕವಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಜ್ಞಾ ನಾಕಲರಿಗೆ ಅವರ ಆಂತರಂಗಿಕ ರತ ಅದು ೫: ಹಾಸ 
ಪ್ರಲಯಾಕಲರಿಗೆ ದೈವಿಕವಾದ ಅತಿಮಾನುಷಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸಕಲರಿಗೆ ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಒತು ತಡ 
ಬರುತ್ತದೆ. ನೋಟ, ಸ್ಪರ್ಶ, ಬೋಧನೆಯ ಮೂಲಕ ಅವರಿಗೆ ಈಶ್ವರನ ದೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ಜ್ಞ ವಜಾ” ಹ 
ಜ್ಞಾನದ ಅಭಾವಮಾತ್ರವಾಗಿದ್ದರೆ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಅದನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ತ ದ್ದು. 
"ಸ್ವ'ರೂಪವನ್ನುಳ್ಳ ಈ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ಅಷ್ಟೇ ವಿಧಾಯಾತ್ಮಕವಾದ ಅಂಶದಿಂದ ಮಾತ್ರ ತೊಡೆಯುವು ಸಾಧ್ಯ. 
ಆದರಿಂದಲೇ ದೀಕ್ಷೆಯ ಆವಶ್ಯಕತೆ. ದೀಕ್ಷೆಯೊಡನೆ ಗುರುವಿನ ಸಹಾಯದ ಅಗತ್ಯವು ಮುಗಿದುಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಕಣ್ಣಿನ ಶಸ್ತ್ರ 
ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಮಾಡಿ ಪೊರೆಯನ್ನು ತೆಗೆದಕೂಡಲೇ ವೈದ್ಯನ ಸಹಾಯ ನಿಂತುಹೋಗದೆ ಅನಂತರ ಅದಕ್ಕೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆಯನ್ನೂ ನ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಮರಳಿಸುವಂತೆ ಗುರುವಿನ ಸಹಾಯವು ದೀಕ್ಷೆಯ ನಂತರವೂ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಡಂ ಪಡೆದ 
ನಂತರ ಜೀವನು ಪಾಶದಿಂದ ಬಂಧಿತನಾದ ಪಶುವೆಂದೂ ಅಜ್ಞಾನದಿಂದ ಪರಿಮಿತವಾದ ಅಣುವೆಂದೂ ತನ್ನನ್ನು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆದು ತನ್ನ ಪೂರ್ಣಸ್ವರೂಪದ ಅರಿವನ್ನು ಮನಗಾಣುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ಶಿವತ್ವವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು ಏನನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿದರೂ ಅದನ್ನು ಶಿವನನ್ನಾಗಿಯೇ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮುಂದೆ ಆತನಿಗೆ ದುಃಖವಾಗಲೀ ಅಪೂರ್ಣತ್ವ 
ವಾಗಲೀ ಇಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವುಗಳ ಮೂಲ ಕಾರಣವೇ ಅಳಿದುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞ ೇೀಯಗಳೆರಡೂ ಶಿವನಾದಾಗ 
ಯಾರು ಯಾರಿಗೆ ದುಃಖವನ್ನುಂಟುಮಾಡಬಲ್ಲರು? ಇದು ಮೋಕ್ಷದ ಕೊನೆಯ ನಿಲುವು. ಅದು ದೇಹದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು 
ಅವಲಂಬಿಸಿಲ್ಲ; ಅದರ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಲಭಿಸುವಂತಹದೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಬದಲಾವಣೆ ಭೌತಿಕವಾದದ್ದಲ್ಲ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದದ್ದು. 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೀಪ್ತಿಯ ನಂತರವೂ ಭೌತಿಕ ದೇಹ, ಪ್ರಾರಬ್ಧ ಕರ್ಮದಿಂದ ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಕಾಲ ಎಳೆಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು 
ಮೋಕ್ಷದ ಬೆಳಕನ್ನು ಪಡೆದ ಜೀವವನ್ನು ಮತ್ತೆ ಬಂಧಿಸಲಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಜೀವಭಾವವನ್ನೇ ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. 


ಶೆ ೈವಸಿದ್ದಾ ತ “- ಇತರ ಸಿದಾ ಂತಗಳೊಡನೆ 
ಎ ೦ಎ 


ಶಿವತ್ವವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೆಂದರೆ ಶಿವನಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸೇರುವುದು; ಬೇರೆಯಾಗಿ ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದರೂ 
ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಶಿವಭಾವನೆಯನ್ನು ಅಳವಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಶೈವಸಿದ್ಧಾ ತದ ಆದರ್ಶವಾದ ಮತ್ತು ವಾಸ್ತವವಾದಗಳಲ್ಲಿರುವ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಇದೇ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಇವುಗಳನ್ನು ಕಾಶ್ಮೀರ ಶೈವ, ದಕ್ಷಿಣ ಭಾರತ ಶೈವಸಿದ್ಧಾ ತ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ.13 ಇವು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು ಜೀವ ಶಿವರ ಭೇದ ಅಳಿದುಹೋದಾಗ ಅವರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಏಕತ್ವವು ಅಷ್ಟು ಮಹತ್ವದ್ರಲ್ಲ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. 
ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅಭೇದವನ್ನು ಹೇಳಿರುವುದು ಈ ಎರಡನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತಲ್ಲ. “ಅವೆರಡೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ.” ಅದರೆ 
“ಅವೆರಡೂ ಇವೆ'- ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ ಇದರ ಪ್ರತಿಪಾದಕರು. ಹೀಗೆ ಎರಡೂ ಅದ್ವೈತವನ್ನೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ಅದರ ವಿವರಣೆ 
ಯಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಆದರ್ಶವಾದದ ಶೈವದಲ್ಲಿ ಮೋಕ್ಷವೆಂದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಲೀನವಾಗಿ 
ಹೋಗುವುದಲ್ಲ. ಮುಕ್ತಜೀವಗಳು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತವೆ; ಹಾಗೆ ಉಳಿಯದೇ ಹೋದರೆ ಮುಕ್ತಿಯ ಆನಂದವನ್ನು 
ಅನುಭವಿಸುವವರು ಯಾರು? ಈಶ್ವರನಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಆತ ನಿತ್ಯಮುಕ್ತ. ದೇವನ ಸಹಜಸ್ವರೂಪವೇ ತನ್ನದೆಂದು ಜೀವ ಕಂಡು 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ತಾನೇ ದೇವರೆಂದು ಕರೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಧಾರ್ಷ ಅವನಿಗಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಆತನ 
ಮೇಲಿನ ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ದಾಸನಾಗಿರುವುದನ್ನು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ವೈಷ್ಣವ ವಿಶಿಷ್ಟಾ ದ್ವೈತಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಸ್ಮಾನವನ್ನು ಜೀವ 
ಇಲ್ಲಿ ಪಡೆದಿದೆ. ದೇವನಿಗೆ ಇದು ದೇಹವಾಗಿದೆ ಎಂಬುವೇ ಮೊದಲಾದ ಸಾದೃಶ್ಯಗಳನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದರೆ ದೇಹಸಂಗದಿಂದ ಜೀವ 
ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆದಂತೆ ಜೀವಗಳಿಂದ ದೇವನೂ ಅಂತಹ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆಂದು ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು 
ಜೀವನಿಗೆ ಕೊಡುವ ವಿಶಿಷ್ಟತೆಯಿಂದ ಆಗುವ ಪರಿಣಾಮ. ಆದರೆ ಶೈವಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಈ ತೊಂದರೆ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಜೀವವನ್ನೇ 
ರಂಗದ ಕೇಂದ್ರವನ್ನಾಗಿ ಶೈವಸಿದ್ಧಾ ತಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಬಂಧನದಲ್ಲಿದ್ದಾ ಗ ಜೀವವು ಪಾಶಗಳ ಮೂಲಕ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆ 
ಯಿತು. ಈಗ ಪತಿಯ (ಈಶ್ವರನ) ಮೂಲಕ ಅನುಭವವನ್ನು ಅದು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಈಗ ಅದರ ಜ್ಞಾನ, ಪಾಶಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ 


ಪಶುಜ್ಞಾನವಲ್ಲ; ಪತಿಜ್ಞಾನ. ಪತಿಜ್ಞಾನವೆಂದರೆ ಈಶ್ವರನ ಜ್ಞಾನವೆಂದಲ್ಲ; ಈಶ್ವರನ ಮೂಲಕ ಜೀವ ಪಡೆಯುವ ಜ್ಞಾನ 


ವೆಂದರ್ಥ. ಆದರ್ಶವಾದೀ ವಿಮರ್ಶಕನಿಗೆ ಇದು ಮೂಲಭೂತವಾದ ಅದ್ವೈತವನ್ನು ಕೈಬಿಡಲಾಗದ ಆದರೆ ವೈಯಕ್ತಿ ಕತೆಯನ್ನೂ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬ ಜನಪ್ರಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯ ಅಪೂರ್ಣ ಮಾದರಿಯಾಗಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಆದರ್ಶವಾದದ ಇತರ ಕೆಲವು ಸಷ್ಟ 
ವಾದ ಸೂಚನೆಗಳನ್ನು ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದು: ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿಯೊಂದನ್ನೇ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಒಪಿಕೊಂಡು ಗ್ರಹಣ 
ಅನುಮಾನಾದಿಗಳನ್ನು ಇದಕ್ಕೆ ಅಂಗಭೂತವನ್ನಾಗಿ: ಮಾಡಿರುವುದು; ಮಾಯೆಯನ್ನು ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ ಸಹಜವಾಗಿರುವ ಶಕ್ತಿ 
ಯೆಂದು ಭಾವಿಸದೆ ಪರಿಗ್ರಹ ಶಕ್ತಿ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದು; ಸ್ಫೋಟವಾದವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದು; ಜೀವನು ಸದಸದ್ರೂಪ 


೨೭೬ 

೭೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ನಾದವನು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅವನ ಅಸ್ಥಿರ, ಅನಿರ್ಧಾರಿತ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಬ್ಬಕೊಂಡಿರುವುದು, (ಜೀವಾತ್ಮನ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟತೆ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಅದ್ವೈತಿಗಳ ತತ್ವ್ವಕ್ಕಿ ಂತ ಇದು ಬಹಳ ದೂರವಿಲ್ಲ) ವಿಶೇಷಣಗಳಿರುವ ವಿಶೇಷ [ವಾವುದೂ ಇಲ್ಲವೆಂಬ ಕಲ್ಪನೆ, 
ಇವೇ ಮೊದಲಾದುವನ್ನು ಹೇಳಬಹು ುದು. ಆದರೆ ಇವೆಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನವೇ ಕಾರಣವೆಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿರು 
ವುದು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ _ಪರಂಪರೆಯ ಸತ್ತು ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ನಲಿಸಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಮೂಲ ದೋಷವೆಂದರೆ 
ಜೀವ . ಶಿವರ ಸಹಜವಾದ ಆನುಭವಿಕ ಏಕತೆಯನ್ನು ಅಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳಿಸಿರುವಿಕೆ ಅಥವಾ ಅಜ್ಜಾ ನದ ಕಡೆಗೆ ದೂಡಿರುವಿಕೆ.14 
ಈ ಅಜ್ಪಾ ನವನ್ನು ತೆಗೆದುಹಾಕುವುದಕ್ಕೆ ಚರ್ಯಾ, ಕ್ರಿಯಾ, ಭೋಗಹಾರ್ಗಾ ಶಿವನ ಕರುಣೆಯೂ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ 
ಈ ಸಾಧನೆ. ಮತ್ತು ಕರುಣೆಗಳು ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ಶಿಖರದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತವೆ. ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನವೇ ಜೀವದ ದುಃಖವನ್ನು 
ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ಸಾಧನ. ಎಲ್ಲ ಜನ್ಮಾ ೦ತರಗಳ ಪರಿಭ ಮಣೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವ ಅಜ್ಞಾ ನದಿಂದ ಆವೃ ತವಾಗಿ ದುಃಖವನ್ನ ನುಭವಿಸಿದೆ. 
ಕಾಡುಜನರ ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ಬೆಳೆದ. ರಾಜಕುಮಾರನಂತೆ ತನ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮರೆತಿದೆ. ದ್ಳೆ ವಿಕವಾದ ಗುರು ಬಂದು ತೆರೆಯನ್ನು 
ಹರಿದು ರಾಜಚೇತನದ ಅರಿವನ್ನು ೦ಟುಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಾಗ 'ಮಿಥ್ಯಾರೋಪಗಳು ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ. ದುಃಖಗಳೆಲ್ಲಾ ನಾಶವಾಗು 
ತ್ತವೆ. ವಿವೇಕದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಈ ವಿಶೇಷ ಜ್ಣಾ ನವೇ. ಮೋಕ್ಷದ ಮಹತ್ತರವಾದ ಸಾಧನ. ಉಳಿದುವೆಲ್ಲಾ ಗೌಣವಾದುವುಗಳು. 
ಈ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವೂ ಅನುಭವೈಕವಾದ ಜ್ಞಾ ನೆ ಸಂವಾದಿಯಾದುದಲ್ಲ. ಪಾಶಜ್ಪಾ ಪ್ಲನದಿಂದ ಗ್ರ ಹೀತವಾಗುವ ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಳು 
ಅಸತ್‌ ' ಎನಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ.15 ಈ ಅಸತ್‌ ವಸ ನಗಳು ಜಲಲಿಪಿಗೆ, ಕನಸಿಗೆ, ಮರೀಚಿಕೆಗೆ ಸದೃಶವಾದುವುಗಳು. ಸತ್ಕಾ ಕ 
ದಲ್ಲಿ (ಅಂದರೆ ಕಾರಣದಲ್ಲಿಯೇ ಕಾರ್ಯವೂ ಅಡಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ) ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳ 'ಶೈವಸಿದಾ ಂತಿಗೆ ಅಸತ್‌. ಎಂಬುದು 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಇಲ್ಲದಂತಾಗಲಾರದು. ಆತನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೆಂದರೆ ಅದು ಅಸ್ತಿ ರವಾದುದು.. ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ಕಲ್ಪ 
ನೆಗೂ ಅದ್ವೈತಿಯ "ಅನಿರ್ವಚನೀಯ' ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಬಹು ಹತ್ತಿರದ "ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ಹೆಚ್ಚಿನ ಪ್ರ ್ರತಿಭೆ 
ಯೇನೂ ಬೆ ಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅದ್ವೈತಿಯೂ ಸತ್ಕಾರ್ಯವಾದಿ. ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯುವಂತಿಲ್ಲ. ಈ ಹೋಲಿಕೆಯ. ಇನ್ನೊ! ೦ದು ಅಂಶ 
ವೆಂದರೆ ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳಿಗೆ. ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಕಾರ|ಮಹತ್ತ. ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳು ಪ್ರಮಾಣಭೂತವಾದುವುಃ ಅಸತ್ತನ್ನು ಮೀರಿದುವು. 
ಇತರ ಪ್ರಮಾಣಗಳಂತೆ ಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕೂ ಶುದ್ಧವಾದ ಸತ್‌ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನವಿದೆ. “ ಸತ್‌'ನ ಆಂತರಂಗಿಕ 
ಅನುಭವವನ್ನು ತಂದುಕೊಡಲು ಇದು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ.16 ಇದು ಪ್ರಮಾಣಗಳು " ಸತ್‌'ನಲ್ಲಿ ತಮ್ಮತನವನ್ನು ಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುವ 
ಒಂದು ಸಂದರ್ಭ. 


ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ 


ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಕುರಿತ ಇಂತಹ ತತ್ತ್ವದಲ್ಲಿ ಪೂಜೆ ಧ್ಯಾನಾದಿಗಳು ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿರುವುದನ್ನೂ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಪ್ರಾಪ್ತಿ 
ಯಿಂದ ಅವು ಇಲ್ಲದಂತಾಗುವುದನ್ನೂ ಊಹಿಸಿ ಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಜೀವನ್ಮು! ಕ್ಷ ನಗೆ ತಾನು ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕರ್ತವ್ಠ ಗಳಾವುವೂ ಇಲ್ಲ. 
ಅವನು ಒಳ್ಳೆಯ ಕೆಲಸಗಳನ್ನೇನಾದರೂ ಮಾಡಿದರೆ "ಅದು ಅವನ ಆಯ್ಕೆ ಇಲ್ಲವೇ ಆಭ್ಯಾಸಬಲ. ಅವನನ್ನು ಕಾಣಬೇಕಾದವರು 
ಸಂತರೊಡನೆ ಇಲ್ಲವೇ ಪವಿತ್ರ ಪೂಜಾಸ್ಥಾನಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತಾ ರೆ. ಸಂತನ' ವೇಷದಲ್ಲಿ ಆತ ಗೋಚರನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅಂತಹ 
ಆತ್ಮ] ಗಳಿಗೆ ದೇಶ.ಕಾಲ,ಕಾರ್ಯಗಳ ಪರಿಮಿತಿಯಿಲ್ಲ. ಅವರ ಚಲನವಲನಗಳ ನಿರೂಪಣೆ. ಅದು ವಿವರಣೆಯೇ ಹೊರತು ವಿಧಿಯಲ್ಲ. 
ಅಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನಾಗಲೀ ವಿಧಿ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಾದರೆ ಅದು ಜ್ಞಾ ನಪಿಪಾಸುವಾದ ಸಾಧಕನಿಗೆ ಮಾತ್ರ; ಬೆಳಕನ್ನು ಪಡೆದ 
ಸಿದ್ಧ ನಿಗಲ್ಲ. ಕಾಶ್ಮೀರ ಶೈ ವ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ. ಶೈ ವಸಿದಾ ಫಂತವೂ ಈ ನಿಲುದನ್ನೆ ೇ ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿದೆ. “ಶಿವಜ್ಞಾ ತ್ಲನಬೋಧ”ದ ಹನ್ನೆ ರಡನೇ 
ಸೂತ್ರವು ಸಂತ ಸಹವಾಸವನ್ನೂ ಜೇಪುಲಯ 'ಸಂಪರ್ಕವನ್ನೂ ವಿಧಿಸುವುದು ಸಾಧಕರಿಗೇ ಹೊರತು ಮುಕ್ತರಿಗಲ್ಲ. 

ವಾಸ್ತವತೆಯಲ್ಲಿ ಅತಿರೇಕವಾದಿಗಳು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಜ್ಞಾ ನಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾದಮೇಲೂ ಅಚಲವಾದ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾ ರ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ 
ವೆಂದು. ಪ್ರಾರಬ್ಧಕರ್ಮ ನಿರ್ಮೂಲವಾಗದಿರುವುದರಿಂದ "ಅದು ಜ್ಞಾನಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಬೇರನ್ನು ಕಿತ್ತು ಹಾಕುತ್ತದೆ. ಆದುದ 
ರಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅಚಲವಾಗಿ ಹಿಡಿದಿಡುವುದಕ್ಕಾದರೂ ಸತ್ಕಾರ್ಯಗಳ ನಿರ್ವಹಣೆ ಅಗತ್ಯ ವಾಗುತ್ತದೆ.1? ಈ ನಿಲುವು 
ತನಗೆ ತಾನೇ ಅರ್ಥವಾಗದುದಲ್ಲ; ಆದರೆ ಸಿದ್ಧಾ ತಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ಜ್ಞಾ ನದ ಹಿರಿಮೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ 
ವಾದುದು. 

ಇಂತಹ ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ನಮ್ಮ ಮುಖ್ಯ ಉದ್ದೇಶ ನಿರೂಪಣೆಗೆ ನೆರವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ವ್ಯತ್ತಾ ಬಸಗಳ ಸರಣಿ 
ಗಳೆಲ್ಲವೂ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಜಾದು ತತ್ತ ಎದೆ ಮೇಲೆ ಬೆಳೆದಿವೆ. ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯ ವಾದ ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಮೇಲೆ ಆಧಾರಿತವಾದ 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿವೆ. 18 ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಕಡಮೆ. ಇಲ್ಲದಂತೆ ಶಿವಾಗಮಗಳು ಏಕತ್ವವಾದದಿಂದ 
ಹಿಡಿದು ಅನೇಕತ್ವದ ವರೆಗೆ, ಅದರ್ಶವಾದದಿರದ ಹಿಡಿದು ವಾಸ್ತವತೆಯ ವರೆಗೆ - ಈ ಎಲ್ಲ ರೀತಿಯ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಆಲೋಚನೆಗೂ 
ತಳಹದಿ ಹಾಕಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಆದರೆ ಉದ್ಭಕ್ಕೂ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ತಾರಕಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ಜ್ಞಾ ನದ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಒತ್ತು ಬಿದ್ದಿದೆ. ಹಿಂದೂ 
ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನದ ಅತಿ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಆಲೋಜನೆಯಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಈ ಜ್ಞಾನದ ಮಹತ್ವ ವನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. "9 


ಆ 


ಶೈವಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾಶ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ 


ಸ 


5 “ತತ್ತ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


ನನ್ಡು ಒಪಿ ಇಲ್ಲಿ ಬರುವ ಹೊಸ 

“ಪೌಷ್ಕರ ಆಗಮ' ನೋಡಿ. ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತವೂ 36 ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಸ 
ತತ್ತ್ವಗಳು ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವಗಳಲ್ಲ. ವಾಯುತತ್ವ್ವದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡವುಗಳು. 

ಮೆಯನು ಅದರ ವ್ಹಾಪ್ಟಿಯಿಂದ ಅಳೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಬಹುಶಃ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೇ ಮೂಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಪಾ ಇಣ। 'ನ್ರೇ ನೋಡಿದುದರ ಟೀಕೆ ಅಲ್ಲಿ ಬರುತ್ತದೆ. ೪/೫0 
ವಿಶ್ವಪುರುಷನ ಒಟ್ಟು ನೋಟವನ್ನು ಕಾಣದೆ ಒಂದೊಂದು ಭಾಗವ ಸೇ ಬ ಲ್ಲ ಶ್ರ ಕ 
ಅವರ “ಗೌರಿ 410 0ೀಶಿಂ1101 11 007 01101 ಓ001115008. 
“ಪೌಷ್ಠರ ಆಗಮ” ನೋಡಿ: ಪುಟ 456-460; ಮತ್ತು “ಶಿವಜ್ಞಾನ-ಮಾಪಾಡಿಯಂ” ಪುಟ 184-186. ವಸ್ತುಗಳ 
ಜಾರ್ಜ ಕ್ತ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಇದು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಂವಾದಿ ಮತ್ತು ರಸೆಲ್‌ರವರ “1.019011 1001165 ನಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತ 

ಅ 

ವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. 
ಅವೆಂದರೆ 10 ಧರ್ಮಗಳು (5 ಯಮ, 5 ನಿಯಮ) 80 ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು; 100 ವೈರಾಗ್ಯಕ್ಕೆ, 64 ಐಶ್ವರ್ಯಕ್ಕೆ 
ಸೇರಿದವು. ಅಂತೆಯೇ 10 ಅಧರ್ಮಕ್ಕೆ 64 ಅಜ್ಞಾನ, 100 ಅವೈರಾಗ್ಯ, 8 ಅನೈಶ್ವ್ಚರ್ಯಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವು. ಅಶಕ್ತಿಗೆ 
ಸೇರಿದುವು 176. “ಶಿವಜ್ಞಾನ ಮಾಪಾಡಿಯಮ್‌'”ಅನ್ನು ನೋಡಿ. ಕ 


ಆಶ್ರಯ ನಿರ್ಣಯ” ನೋಡಿ: 17 22. ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮತ್ತು “ಶಿವಜ್ಞಾನ ಮಾಪಾಡಿಯಮ್‌” - ಪುಟ 158. 


6 ಇದಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ “ಪುರ್ಯಷ್ಟಕ” ಎಂಬ ಮಾತಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸೂಕ್ಷ್ಮದೇಹಕ್ಕೆ ಇದು ಇನ್ನೊಂದು 


10 


| 


ಹೆಸರು. ಈ ದೇಹದ ಎಂಟು ಅಂಶಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವಿಧ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. ಕೆಲವು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಂತೆ (ಉದಾಹರಣೆ 
ಕಾಲೋತ್ತರ) ಅವು ಪಂಚಸೂಕ್ಷ್ಮ ತತ್ತ್ವಗಳು, ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಅಹಂಕಾರ ಈ ಎಂಟು. ಇನ್ನು ಕೆಲವರಂತೆ ಅವು: 
ಕಾಲ, ಕಲಾ, ನಿಯತಿ, ರಾಗ, ವಿದ್ಯಾ, ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ ಅಹಂಕಾರ; ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯದ (ಭೋಜನ “ತತ್ತ ಡಿ 
ಪ್ರಕಾಶಿಕಾ 11.12) ಪ್ರಕಾರ ಈ ದೇಹ ಎಂಟು ವಿಭಾಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಮೂವತ್ತು ತತ್ತ್ವಗಳಿಂದ ಆಗಿದೆ. (1) ಮೂಲಭೂತ 
ಗಳು, (2) ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, (3) ಮನಸ್ಸು, (4) ಬುದ್ಧಿ, (5) ಅಹಂಕಾರ, (6) ಗುಣ, (7) ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು (8) ಕಾಲ 
ದಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುವ ಐದು ತತ್ತ್ವಗಳು. 


'ತತ್ತ್ವಪ್ರಕಾಶಿಕಾ'ದ ಮೇಲೆ ಅಘೋರ ಶಿವನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ನೋಡಿ 17.25. ವಾಸ್ತವತಾವಾದವು ಕೂಡ ಮಾಯೆಯನ್ನು ಪರಿ 
ಗ್ರಾಹಕ ಶಕ್ತಿ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರ್ಶವಾದವು ಸಹಜವಾದ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಬಂದಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ; 
ಮತ್ತು ವಸ್ತುವನ್ನು ಕನ್ನಡಿಯಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವತಾವಾದವು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಕೇವಲ 
ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಲು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ಹೊರಹೊಮ್ಮಿ ತೋರುವುದೆಲ್ಲಾ ಮಿಥೈಯೆಂದು ಹೇಳ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾನದ ಎಲ್ಲ ವಿಧಾನಗಳೂ ಇದನ್ನು ಸತ್ಯವೆಂದು ಸಾಧಿಸಿ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. 7:.8/1716( ಅವರು 
ಸಂಪಾದಿಸಿ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿ 1910ರಲ್ಲಿ 3.॥./.5.ನಿಂದ ಪ್ರಕಟಿಸಿದ “ಪರಮಾರ್ಥಸಾರ”ವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. 


"ತತ್ತ್ವಪ್ರಕಾಶಿಕಾ'ದ 32ನೇ ಪದ್ಯವು ತತ್ತ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಹಿಂದುಮುಂದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರ ಅಘೋರ ಶಿವ 
ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪದೆ ಟೀಕಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇದು ಪ್ರಕ್ಷಿಪ್ತವೆನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಪ್ರಕಾರ ಶುದ್ಧ ತತ್ತ್ವಗಳ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು 
ಕ್ರಮವಿದೆ. 

ಸ್ಭೊ ೀಟವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿದ ವೈಯಾಕರಣರು ಅದ್ವೆ ೪ತಿಗಳು. ಅವರು ಸಂಪ್ರದಾಯವಾದಿಗಳಲ್ಲ; ಶಬ್ದ ಬ್ರಹ್ಮವಾದಿಗಳು. 
ಏಕ ತತ್ತ್ವವಾದದ ಅಂಶಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದರೂ ಶಂಕರರು ಸ್ಟೊ ೇಟವಾದವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿದರು. ವಾಚಸ್ಪತಿ ಇವರನ್ನೇ ಅಂಗೀ 


6) 


ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಇವರಿಬ್ಬರ ವಾದಗಳನ್ನು ಕೊನೆಯೆಂದು ಹೇಳುವಂತಿಲ್ಲ. ಇದೇ ಲೇಖಕರ "1404300115 71! 


೦1571 01" 11ೀ 5061078007 (1007781 0೦? ೦1671೩1 ಔ650೩ಯ, 1260017007 1932)- ಈ ಲೇಖನ 
ನೋಡಿ. ಶೈವಸಿದ್ಧಾ ಂತಿಗಳು ಸ್ಫೋಟವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದು ಏಕತತ್ತ್ವದ ಆದರ್ಶವಾದಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊಂದು ಕೊಂಡಿಯಾಗಿದೆ. 
“ತತ್ತ್ವ ತ 1.25. ಇದರ ಮೇಲೆ ಅಘೋರ ಶಿವನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ನೋಡಿ: "ಅಶುದ್ಧ ಮಾಯೆಯೂ ಕಲಾದಿಗಳಿಂದ 
ಜ್ಞಾನಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಭ್ರಾಂತಿಕಾರಕು ಮಹಾಮಾಯೆಯಿಂದ ಲಭಿಸುವ ಜ್ಞಾನ 
ಹು ಶಿ 
ಬಹು ವ್ಯಾಪಕವಾದದ್ದು. ಒಟ್ಟು ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನುಳ್ಳದ್ದು. ಅಲ್ಲದೆ ಇದು ಶುದ್ಧ ಶಿವತತ್ತ್ವದಿಂದ ಬರುವಂತಹುದು. ಆದುದ 
ರಿಂದ ಶುದ್ಧಮಾಯೆ ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ.' 
ಆಣವದ ಅಸ್ತಿತ್ತವನ್ನು ಸು ವ 
ಬ ಹಟ್ಟ ನ್ನ ಇಡಾ ವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಿಗಳು ಕೈಕೊಳ್ಳುವ ವಾದವು ಅದ್ವೆ ೪ತಿಗಳು ಭಾವರೂಪ ಅಜ್ಞಾನ 
 ಪ್ರತಿಪ ವಾದಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿದೆ. ಇದು ಏಕತತ್ತ್ವ ಆದರ್ಶವಾದದೊಡನೆ ಇರುವ ಇನ್ನೊಂದು ಕೆ 
ತ್ತ್ವ ಇನ್ನೂ ೂಂಡಿ. 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆತನೇ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮೂಲ ಮತ್ತು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ. ತನ್ನ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಉಪಾದಾನಕಾರಣನಾದರೆ ತನ್ನ ಸಹಜಸ್ವಭಾವ 
ದಿಂದ ಮೂಲಕಾರಣನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾದದ್ದೇ ಹೊರತು ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಮತ್‌ಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ್ಯ ವಿಶೇಷಣಗಳ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಏಕಾತ್ಮಕ ಶೈವವು ಈ ಎರಡೂ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ 
ಹಿಡಿದರೆ ದ್ವೈತಾತ್ಮಕವಾದ ' ಶೈವವು 'ಶಿವಜ್ಞಾ ನ-ಮಾಪಾಡಿಯಮ್‌'ನಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವನ್ನು ಅಲಂಕಾ 
ರಾತ್ಮಕ ಹ ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. 

ಭೌಗೋಳಿಕವಾದ ಈ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಅಷ್ಟು ಸೂಕ್ತವೆಂದು ತೋರದಿರಬಹುದು. ಆದರ್ಶವಾದದ ಮೊದಲ ಲೇಖಕರಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು- 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಸದ್ಯೋಜ್ಯೋತಿ, ರಾಮಕಂಠ, ನಾರಾಯಣಕಂಠ ಮೊದಲಾದವರು- ಕಾಶ್ಮೀರಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರೆಂದು ತೋರು 
ತ್ತದೆ. ತಮಿಳು ಶೈವದ ಅತಿ ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರತಿಪಾದಕ ತಿರುಮೂಲಾರ್‌ ಅವರು ಉತ್ತರದಿಂದ ಅಂದರೆ ಬಹುಶಃ ಕಾಶ್ಮೀರದಿಂದ 
ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ತಂದರೆಂಬುದು ಪರಂಪರೆಯಿಂದ ಬಂದ ನಂಬಿಕೆ. ಕಾಶ್ಮೀರ ಶೈವಮಾಲೆಯ ಸಂಪಾದಕರು 
ಕಾಶ್ಮೀರ ಶೈವದಲ್ಲಿಯೂ ದ್ವೈತಮಾರ್ಗವೊಂದಿದೆಯೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಪ್ರಕಟಿಸಿರುವ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಒಂದಾದ “ನರೇಶ್ವರಪರೀಕ್ಬಾ' ಈ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. 


“ಅಖ್ಯಾತಿ' - ಎಂದು ಪ್ರತ್ಯಭಿಜ್ಞಾಶಾಖೆಯು ಇದನ್ನು ಕರೆದಿದೆ. 
ನೋಡಿ: “ಶಿವಜ್ಞಾನ ಮಾಪಾಡಿಯಮ್‌' ಸೂತ್ರ 6. ವಿಷಯ 1. 
ಆದರೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಿಯು ಅದ್ವೆ ತಿಕ ಅದ್ವೈತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಟೀಕಿಸದಿರುವುದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಕರವಾಗಿದೆ. 


ನೋಡಿ: ಶಿವಜ್ಞಾನ-ಮಾಪಾಡಿಯಮ್‌ ಸೂತ್ರ 12. ಶಿವಾಗ್ರಯೋಗಿಯ ಇದೇ ಸೂತ್ರದ ಸಂಸ್ಕೃತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದೊಡನೆ 
ಇದನ್ನು ಹೋಲಿಸಿ. 


ಈಶೈ ವಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಮೂಲಗ್ರಂಥಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಆಧಾರವೂ ಇಲ್ಲ. “ಶಿವಜ್ಗಾ ಪ್ಲನಬೋಧ' ವಾಸ್ತ 
ಬದ ಪ್ರತಿಪಾದಕ ಕೃತಿಯಾಗಿದ್ದರೂ ಆದರ್ಶವಾದದ ವಿವರಣೆಗೂ ಒಗ್ಗುವಂತಿದೆ. ಇಲ್ಲಿನ 'ಹನ್ನೆ ರಡು ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ವಿದ್ಕಾ 
ರಣ್ಕರು ಆವರ್ಶವಾದದ ವ್ಕಾ ಖ್ಯಾನವನ್ನು ಬರೆದಿರುವುದಾಗಿ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. ಇತ್ತಿ ೀಚೆಗೆ ತಂಜಾವೂರಿನ ಕುಪ್ಪುಸ್ವಾಮಿ 
ರಾಜು ಅವರು ಈ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಸ್ತುತ್ಕಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. 

ಈ ಸ್ತುತ್ಯ ಅಂಶಗಳಿದ್ದು ದರಿಂದಲೇ ಅಪ್ಪಯ್ಯ ದೀಕ್ಷಿತರು ಶೈವಸಿದ್ದಾ ಫಂತಕ್ಕೂ ಅದ್ವೆ ಲತವೇದಾಂತಕ್ಕೂ ಶಿವಾದ್ವೈತ 
ಸಿದ್ಧಾ ಡ್‌ ಮೂಲಕ ಸೂಬಂಧ ಸೇತುವನ್ನು ನರಾ ಸಾಧ್ಯ ವಾಯಿತು. “ಶಿವಾದ್ವೆ ಕ ನಿರ್ಣಯ” ಮತ್ತು “ಶಿವಾ 
ದ್ವೆ ತ” (ಶ್ರೀಕಂಠಕೃತ) - ಇವುಗಳನ್ನು ನೋಡಿ. (ಈ ಎರಡೂ ಮದ್ರಾಸ್‌ ವಿಶ್ವವಿದಾ ನಿಲೆಯದ ಪ್ರಕಟನೆಗಳು). 


೨೩ 


ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಭಗವದ್ಗೀತೆಯು ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆ ಯೊಂದರಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸಿದ ಶಾಸ್ತ ಶ್ರ್ರಗ್ರಂಥವಾಗಿದ್ದರೂ ತಾನು ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ವೆಂದು 
ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳದೆ ಯೋಗಶಾಸ್ತ ವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ವಿಷಯ. ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿಯೆ ಮಂಡಿಸಿರುವ 
ಪ್ರಶ್ನೆ ಆಗಿನ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ' ಅರ್ಜುನನು ಹೋರಾಡಲು ನಿರಾಕರಿಸಿದುದು ಧರ್ಮವೇ ಅಧರ್ಮವೇ ಎಂಬುದು. ಆದರೆ ಶ್ರೀ 
ಕೃಷ್ಣನು ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಅರ್ಜುನನನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪ ಆಕ್ಷೇಪಿಸಿ, ಬಳಿಕ ನೀಡಿರುವ ವಿಸ್ತಾ ರವಾದ ಉತ್ತರವು ಉನ್ನತವಾದ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಸ್ವರದಲ್ಲಿ (ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ) ಮೊದರಾಗುತ್ತ ದೆಃ "ನಾನಾಗಲಿ, ನೀನಾಗಲಿ, ಈ ರಾಜರುಗಳಾಗಲಿ ಇರದಿದ್ದ ಯಾವ ಕಾಲವೂ 
ಇರಲೇ ಇಲ್ಲ. ನಾವು ಯಾರೂ ಇರದ ಒಂದು ಕಾಲವೂ ಇರುವುದೇ ಇಲ್ಲ.' (1] 12). ಮುಂದಿನ 18 ಶ್ಲೊ ಕಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಉನ್ನತ 
ಸ್ವರವು (ಶ್ರುತಿಯು) ಮುಂದುವರಿದಿದೆ. ಆ ನೈತಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಬರುವ ಮುನ್ನ ಈ ಮುಂದೆ ಕೊಡುವಂತಹ ಸ್ಥಾಯಿಗೆ ಏರುತ್ತದೆ: 
“ಅಸತ್ಯವಾದುದು ಎಂದಿಗೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಸತ್ಯವಾದುದು ಎಂದಿಗೂ ಇಲ್ಲದೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ? ತತ್ತ ಎದರ್ಶಿಗಳು ಈ ಎರಡರ 
ನಿರ್ಣಯವನ್ನೂ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಕಂಡುಕೊಂಡಿದ್ದಾರೆ. (1[ 16) 

ಗೀತೆಯು ಇಲ್ಲಿ. ಅನುಸರಿಸಿರುವ ವಿಧಾನವು ಹಿಂದೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪರಂಪರೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಹಿಂದೂ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ. ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವು ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಶಾಖೆ. ಮಾನವರ ನಡತೆ, ಚಾರಿತ್ರ್ಯಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತದ್ದು ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ. ಮಾನವನು ಏನನ್ನು ಕ ಹೇಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದರ ಅಧ್ಯಯನ ಅದು. ಆದರೆ ಮಾನವನು 
ಹು ಮಾಡಬೇಕು, ಹೇಗಿರಬೇಕು ಎಂಬುದು ಮಾನವ ಜೀವಿತದ ಉದ್ದೇಶವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಈ ಉದ್ರೇಶವೂ 

ಹ ವಿಶ್ವದ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಉದ್ದೇಶಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಮಾನವನು ಈ ವಿಶ್ವದ ಬಂದು ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಶ. ಈ ವಿಶ್ವವು 
ಹ ಆನಾತ್ಮ ಸ ನಡುವೆ ಸದಾ "ನಡೆಯುತ್ತಿ ರುವ ಒಂದು ಸಂಘರ್ಷದ ವಿಶಾಲ "ಕ್ಷೇತ್ರ. ಈ ಸಂಘರ್ಷದಿಂದ ದ್ವಂದ್ವ ರೂಪೀ 
ವಸ್ತು ಗಳ ಒಂದು ಕ್ರಮಶ್ರೇಣಿಯು ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಆತ್ಮವು ಚೇತನಾಚೇತನಗಳ ದ್ವಂದ್ವವನ್ನು ಮೀರುವವರೆಗೂ 
ಆ ದ್ವಂದ್ವವು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಎರಡಾಗಿ. ಹೋಗಿದ್ದ ಚೇತನವು ಮತ್ತೆ ತನ್ನ ಮೂಲಸ್ವ ಸ್ವರೂಪವಾದ ಏಕತೆಯನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡು ಎಲ್ಲ ವಿಧವಾದ ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತ ವಾಗಿ ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಚಕ್ರವೊಂದು ಮುಗಿಯುವ ವರೆಗೂ ಆ 'ದ್ವಂದ್ವವು 
ಉಳಿದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಕಾಲದೇಶಗಳಿಗೊಳಪ ಟ್ಟ ಈ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಪ್ರಗತಿಯ ಈ ನಿಯಮವು ಹಿಂದೂ ಚಿಂತನೆಯ 
ಮೂಲಭೂತ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿ ತ್ತ "ಮಾನವ ಸಮಾಜ ಮತ್ತು ಮಾನವನ ಇಡೀ ಇತಿಹಾಸ ಇವುಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ಹಿಂದೂ ದೃಷ್ಟಿಗಳೆಲ್ಲ ಈ ನಿಯಮವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿವೆ. ಹೀಗಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು, ಸಮುದಾಯಗಳು ಅಥವಾ ಜನಾಂಗಗಳ 
ಪ್ರಗತಿಯನ್ನು ಸಂತತವಾಗಿ ವೃದ್ಧಿಗೊಳ್ಳು ತ್ತಿರುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯ ಗಳಿಂದ ನಿರ್ಣಯಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಮೌಲ್ಯ ಗಳ 
ಪರಾಕಾಷ್ಠ್ಮೆಯನ್ನೇ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ತ್ತಾರೆ. ಇದರ ಅರ್ಥ ಬಿಡುಗಡೆ. ಇದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಬಿಡುಗಡೆಯಲ್ಲ, ಕಾಲದಿಂದಲೇ 
ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವ. ಬಿಡುಗಡೆ. ಪರಮಾತ್ಮನ ನಿತ್ಯವಾದ ಸ್ವರೂಪವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳು ವುದೇ ಮೋಕ್ಷ. 


ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗ ಮತ್ತು ನೀತಿಗಳ ಸ್ಥಾನ 


ಮೋಕ್ಷ ಎಂಬ ಪದವು ಪರಿಮಿತಿಗೊಳಪಟ್ಟ ಸ್ಥಿತಿಯ ಬಂಧನಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ರರಿಂದ 
ಅದೊಂದು ನಿಷೇಧವಾಚಕ. ಆದರೆ ಭಗವದ್ಗಿ ತೆಯಲ್ಲಿ” ಯೋಗ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಬಳಸಿರುವುದು ಅದೇ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವ ಅಸ್ತ ್ಟರ್ಹಕ ಪದ. ಅನಂತದೊಡನೆ ಒಂದಾಗುವುದೆಂಬ ಅರ್ಥ ಕೊಡುವುದರಿಂದ ಅದು ಮೋಕ್ಷದ ಅಸ್ತ್ವಾತ್ಮಕ 
ಮುಖ. “ನೊಗಕ್ಕೆ ಹೂಡುವುದು' ಎಂಬ ಅರ್ಥದ ಯೋಗ ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃ ತ ಪದವೇ ಈ ಇಡೀ ಶಾಸ ಗ್ರಂಥದ ॥ ಕೀಲಿಕೈ ಯಾಗಿದೆ. 
ಗೀತೆಯನ್ನು ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂದೂ, ಅದರ ಸಂದೇಶವನ್ನು ಯೋಗ ಕ ಆ ಸಂದೇಶವನ್ನು ನೀಡಿರುವ ಅವತಾರಪ ಪುರುಷ 
ನನ್ನು ಯೋಗೇಶ್ವರ ಎಂದೂ, ಈ ಶಾಸ್ತ್ರವು ಆದರ್ಶಪುರುಷ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಯೋಗಿ ಎಂದೂ ಕರೆಯ 
ಲಾಗಿದೆ. ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ಅರಿಯಲು ಬಯಸುವ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ಯೋಗ, ಯೋಗಿ, ಯೋಗೇಶ್ವರ, 
ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂಬ ಈ ನಾಲ್ಕು ಪದಗಳನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಟ್ಟು ಸಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕು ಅಲ್ಲದೆ ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗಸೂತ್ರ ದಲ್ಲಿ 


ಹಲ ತ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹೇಳುವಂತೆ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿ ನಿರೋಧ ಎಂಬ ಸಂಕುಚಿತ ಅಥವಾ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಯೋಗ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ 
ಬಳಸಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಕೂಡದು. ಭಗವಂತನೊಂದಿಗೆ ಏಕತೆ ಅಥವಾ ಸಹವಾಸ ಎಂಬ ಆ ಪದದ ಮೂ ಲ 
ಅದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ. ಆ ಏಕತೆ ಅಥವಾ ಸಹವಾಸಕ್ಕೆ ಮಾರ್ಗ ಯಾವುದೆಂಬುದನ್ನು ಬೋಧಿಗುತ 00. ಸತ 
ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ ಎಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಸತ್ಸಯತ್ನ, ಸದ್ದಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಸತ್‌ ಜ್ಞಾನಗಳಿಂದಲೇ ಸಾ ತಳ ರು 
ವುದರಿಂದ ಕರ್ಮಯೋಗ, ಭಕ್ತಿಯೋಗ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಯೋಗಗಳೆಂಬ ಸುಪರಚಿತ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹ ಸಷ 
ಈ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಸಾಧ್ಯವೆಂದಾಗಲಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೂ ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾದ ಗಡಿರೇಖೆ ದ 
ಎಂದಾಗಲಿ ವಾದಿಸುವುದು ವ್ಯರ್ಥ. ಅಂಥ ಪರಿಮಿತಿಗಳಾಗಲಿ, ಅಂಥ ಬಾನ ಟೈ ಗೀತೆಗೆ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಗ್‌ ರ ಭುವ ಸ್ಯ ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಹಲವೊಮ್ಮೆ ಗ್ರಂಥದ ಒಂದೇ 
ವ ಬ ಹ ಕೈ ಬಹು ಸಹಜವಾಗಿ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವಾಂಶವೇನೆಂದರೆ, ನಮ್ಮ 

ಗೆ ಲಿ ಲ್ನ ್ನ೦ದರಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲೋ ಹಾಗೆಯೇ ಯೋಗದ 
ಒಂದು ಮುಖದಿಂದ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕೇವಲ ವಿಶ್ಲೇಷಣಕ್ಕಾಗಿ, ನಮ್ಮ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಕರ್ಮಯೋಗವೆಂದೂ ಭಾವಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಭಕ್ತಿಯೋಗವೆಂದೂ ನಮ್ಮ ಅರಿವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿ 
ಸಿದ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ಜ್ಞಾನಯೋಗವೆಂದೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸುತ್ತೇವೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನವು ಒಂದು ಪೂರ್ಣವಸ್ತು. ಅದರಲ್ಲಿ ನಮ 
ನಿಷ ಮನಸ್ಸನ್ನು, ಅಂದರೆ ಸಂಕಲ್ಪ, ಬುದ್ಧಿ, ಭಾವಗಳು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಕೆಲಸ ಅಡಗಿದೆ. ಬೆಳಕಿನ ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗವು 
ಇಷ್ಟಾ ಆರಂಭಿಸಿ, ನಿಯಮ ಪಾಲನೆ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಅನುವರ್ತಿಸಿ, ಸ್ವಾರ್ಥವನ್ನು ಮರೆಯುವ ಪ್ರೇಮ 
ಹ ಸೇವೆಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿಪಕ್ವವಾಗಿ, ಕಡೆಗೆ ಆತ್ಮದ ವಿಮೋಚನೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತಾನು 
ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಪರಮಾತ್ಮನ ಒಂದು ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಶವೆಂಬುದನ್ನು ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ. ಇಷ್ಟು ದೀರ್ಫ ಮಾರ್ಗವೆಲ್ಲ ಸಹಜ 
ವಾದ ಏರಿಕೆಯೇ ಹೊರತು ನಾವು ಹಂತಗಳನ್ನು ಎಣಿಸಬಹುದಾದ ಕೃತಕವಾದ ಮಹಡಿ ಮೆಟ್ಟಲಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಗೀತೆಯು 
ಯೋಗವನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಗುರಿ ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ: ಅದಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುವ ದಾರಿ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತದೆ. ಅದೊಂದು 
ಜೀವಂತವಾದ ಮಾರ್ಗ. ಆದರೆ ವಿವರಣೆಯ ಉದ್ವೇಶದಿಂದ ಗೀತೆಯು ಅದನ್ನು ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಿ ಅದರ ಒಂದು ಮುಖವನ್ನು 
ವಿಸ್ತರಿಸುವಾಗ ಇತರ ಮುಖಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟಿರುತ್ತದೆ. 

ಅರ್ಜುನನು ಯುದ್ಧಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೇಳಿದ ಪ್ರಶ್ನೆಯೂ ಸೇರಿದಂತೆ, ಧರ್ಮದ ಎಲ್ಲ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನೂ ಯೋಗದ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ 
ನಾವು ವಿವೇಚಿಸಬೇಕು ಎಂಬುದು ಗೀತೆಯ ಅಪೇಕ್ಷೆ. ಮಾನವ ಜೀವಿತದ ಪರಮೋದ್ವೇಶವಾದ ಯೋಗದೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ 
ಕಲ್ಪಿಸದೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ರಚಿತವಾದ ನೀತಿಸಂಹಿತೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕುರಿತದ್ದು ಧರ್ಮ 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿದ್ದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಅಜ್ಞಾನಿಗಳ ಧರ್ಮ. ಏಕೆಂದರೆ ಧರ್ಮದ ನಿಯಮಗಳೇ ಸ್ವಯಂ ಧ್ಯೇಯಗಳಲ್ಲ. ಅವು 
ಗುರಿಗೆ ಒಯ್ಯುವ ದಾರಿ ಮಾತ್ರ; ಯೋಗವೇ ಗುರಿ. ಆ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವು ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತವೆ 
ಎಂಬುದರಿಂದ ಅವುಗಳ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕು. ಯಾವುದೇ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ನಿಯಮವು ಯೋಗವೆಂಬ 
ಆ ಏಕತೆಯ ಸಾಧನೆಗೆ ಸಾಧಕವಾಗದೆ ಬಾಧಕವಾಗಿದ್ದರೆ ಆ ಕ್ಷಣವೇ ಅದನ್ನು ಕಿತ್ತೊಗೆಯಬೇಕು. ನಿರಂತರವಾಗಿ ಯೋಗದೊಂದಿಗೆ 
ಸಜೀವ ಸಂಬುಧವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂಥದೇ ನಿಜವಾದ ಧರ್ಮ. ಅದು ಒಳಗಿಂದ ಬೆಳೆದು ಬಂದು ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ದಿವ್ಯ 
ವಾದ ಏಕತೆಯ ಕಡೆಗೆ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತಿರುವಂತೆ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಕೊನೆಗೆ ಯೋಗದ ಸಫಲತೆಯಲ್ಲಿ 
ಧರ್ಮದ ಎಲ್ಲ ನಿಯಮಗಳೂ ಕರಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಈ ಶ್ಲೋಕದ ಅರ್ಥ ಇದೇ: “ಧರ್ಮದ 
ಎಲ್ಲ ನಿಯಮಗಳನ್ನೂ ಪರಿತ್ಯಜಿಸಿ ನನ್ನನ್ನೇ ಆಶ್ರಯಿಸು. ದುಃಖಿಸಬೇಡ. ಎಲ್ಲ ಪಾಪಗಳಿಂದಲೂ ನಿನ್ನನ್ನು ಮುಕ್ತನಾಗಿಸುತ್ತೇನೆ.” 
(೫1೪111 66). 

ಗೀತೆಯು ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳದೆ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಂಡಿರುವುದು ಏಕೆಂದು ಈಗ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನವು ನೈತಿಕ ಜೀವನವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡೂ ಅದನ್ನು ಅತಿಕ್ರಮಿಸುವಂತೆಯೇ, ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಯೋಗವೂ 
ಸಹ ಧರ್ಮವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡೂ ಅದನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. ದಾರಿ ಮತ್ತು ಗುರಿ ಎರಡೂ ಯೋಗವೇ. ಗುರಿಯೆಂಬುದು 
ಪರಮಾತ್ಮನ ಸ್ಥಿತಿ; ದಾರಿಯೆಂಬುದು ಮಾನವನು ಪರಮಾತ್ಮನಾಗುವುದು. ಗುರಿಯ ವರ್ಣನೆಯೂ ದಾರಿಯ ವರ್ಣನೆಯೂ 
ಗೀತೆಯ ಆದ್ಯಂತವೂ ಹರಿಯುತ್ತಿರುವ ಎರಡು ಪ್ರವಾಹಗಳು. ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಒಂದು ಪ್ರವಾಹವು ಎದ್ದು ಕಾಣುತ್ತದೆ, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ 
ಇನ್ನೊಂದು; ಆದರೂ ಪವಿತ್ರವಾದ ಗಂಗೆ ಯಮುನೆಗಳಂತೆ ಅವೆರಡೂ ಸಂಗಮಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. 


ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು 


ವಾದ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು 


ಗೀತೆಯನ್ನು ಒಂದು ಉಪನಿಷತ್ತು ಎಂದೂ ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಖ್ಯಾತ 
ಪದೇಶಗಳು ಹಿಂದಿನ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಿಂದ ಬಂದವು 


ಹಸುಗಳಿಗೂ ಗೀತೆಯನ್ನು ಅವುಗಳ ಹಾಲಿಗೂ ಹೋಲಿಸಿದೆ. ಗೀತೆಯ ಉ 


೨೮೧ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಎನ್ನುವುದನ್ನು ತನ್ಮೂಲಕ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಜೀವನದ ಎಲ್ಲ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳ ಜನರ ಉಪಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ಪಾಸ ವಟಾ 
ವಿಷಯವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿದೆ. ಇದು ಮುಖ್ಯ, ಅದು ಮುಖ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಹೂ ತ್ರೈ ಚಾ 
ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ನೀಡಿದೆ ಅಷ್ಟೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಅದ್ಭುತವಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತರಿಸಿರುವ ಘಾ ಉಣನ್ನು ಹ 
ಈಶೋಪನಿಷತ್ತಿನ ಮೊದಲ ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲೇ ಬೀಜರೂಪದಲ್ಲಿ ಇದೆ. ಅವನ್ನು ಹೀಗೆ ಅನುವಾದ ಮಾಡಬಹುದು: ಭಾಸ 
ಚರಾಚರಗಳೆಲ್ಲವೂ ಭಗವಂತನಿಂದ ಆವೃತವಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ತ್ಯಾಗ ಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕವೇ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ನೀನು ಸ 
ತಕ್ಕದ್ದು. ಬೇರೊಬ್ಬನ ಸಂಪತ್ತನ್ನು ಬಯಸಬೇಡ. ಇಹದಲ್ಲಿ ಸ್ವಕರ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಇದ್ದು ನೂರು ಭಾ ಕಾಲ ಬದುಕಲು 
ಬಯಸಬೇಕು. ಹೀಗೆ ನೀನು ಬದುಕಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರವೇ ಕರ್ಮವು ನಿನಗೆ ಅಂಟುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. 


ಈ ಮಂತ್ರವನ್ನು ಕುರಿತು ಮಹಾತ್ಮಾ ಗಾಂಧಿಯವರು ಒಮ್ಮೆ ಹೀಗೆಂದರು : “ಎಲ್ಲ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳೂ ಹಾಗೂ ಇತರ 
ಎಲ್ಲ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳೂ ಹೇಗೋ ಅಕಸ್ಮಾತ್ತಾಗಿ ಸುಟ್ಟು ಬೂದಿಯಾಗಿ ಹೋದರೂ, ಈಶೋಪನಿಷತ್ತಿನ ಮೊದಲನೆಯ ಮ 
ವೊಂದೇ ಒಂದು ಹಿಂದುಗಳ ನೆನಪಿನಲ್ಲಿ ಉಳಿಯುವುದಾದರೆ, ಹಿಂದೂಧರ್ಮವು ಸದಾಕಾಲಕ್ಕೂ ಜೀವಂತವಾಗಿಯೆ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಇತಿಹಾಸದ ಇತ್ತೀಚಿನ ದಿನಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಯಾರೂ ಈ ಮಂತ್ರಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಮಹಾತ್ಮಾಜೀಯಂತೆ ಅನುಷ್ಠಾನಕ್ಕೆ 
ತರಲಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ಮಂತ್ರವೂ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಅದರ ವಿಸ್ತರಣವೂ ಮಹಾತ್ಮಾಜೀ ಅವರಿಗೆ ಅಷ್ಟು ಪ್ರಿಯವಾಗಿದ್ದುದ 
ರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಆಶ್ಚರ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. 


ಕರ್ಮಯೋಗವು ಈಶೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಾಗಲೇ ಕರ್ಮಬಂಧವನ್ನು ಅಥವಾ ಕರ್ಮ 
ನಿಯಮವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವ ಉಪಾಯವೆಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿತ್ತು ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕು. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಮತ್ತು 
ಮಹಾಭಾರತದ ನಡುವಣ ಅನೇಕ ಶತಮಾನಗಳ ಅಂತರದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮನಿಯಮವು ಭಾರತೀಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಅಗಾಧ 
ವಾದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಿತು. ಮೀರಲು ದುಸ್ಸಾಧ್ಯವೆನಿಸಿರುವ ಈ ನಿಯಮವನ್ನು ದಾಟಲು ಇರುವ ಏಕೈಕ ಮಾರ್ಗ 
ವೆಂದರೆ ಕರ್ಮಸನ್ಯಾಸ ಸಹಿತವಾದ ಜ್ಞಾನ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿತವಾಯಿತು. ಜ್ಞಾನವು ಅದಕ್ಕೆ ಪರಿಹಾರವೆಂಬುದನ್ನು ಗೀತೆಯು 
ಇಲ್ಲವೆನ್ನುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಕರ್ಮಯೋಗವೂ ಅಷ್ಟೇ ಸಮರ್ಥವಾದ ಪರಿಹಾರ ಎಂದು ಮತ್ತೆ ಘೋಷಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಜ್ಞಾನ 
ಮತ್ತು ಕರ್ಮ ಸನ್ಕಾಸಗಳಿಗೆ ಅತಿ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಟ್ಟದ್ದರಿಂದ ಉಂಟಾಗಿದ್ದ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಅತ್ಯಂತ ಅಗತ್ಯವಾಗಿದ್ದ ತಿದ್ದುಪಡಿಯನ್ನು ಅದು ಒದಗಿಸಿತು. ಗೀತೆಯೆಲ್ಲ, ಆಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ, ನಿಷ್ಕಿ,ಯೆಯಿಂದ ಒದಗ 
ಬಹುದಾದ ಅಪಾಯಗಳ ವಿರುದ್ಧ ಒಡ್ಡಿದ ದೀರ್ಫವೂ ಅವಿಶ್ರಾಂತವೂ ಆದ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯೇ ಎನ್ನಬಹುದು. 


ಬುದ್ಧಿ ಯೋಗ 


ಕರ್ಮ, ಭಕ್ತಿ, ಜ್ಞಾನಗಳಿಗೆ ಗೀತೆಯು ಸೊಗಸಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸಮಾನವಾದ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ನೀಡಿ ತನ್ನ ಯೋಗ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದೆ. ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸಂಯಮವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾ ಗೀತೆಯು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಈ ಸಂಯಮವನ್ನೇ ಅದು ಬುದ್ಧಿಯೋಗವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತದೆ. ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಸರಿಯಾದ ಕೃಷಿಗೆ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರವು ಕೊಟ್ಟಿರುವ 
ಸ್ಭಾ ನ ಎಂಥದು ಎಂದರೆ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಬುದ್ಧಿ ದಾರ್ಡ್ಯವನ್ನು ಮತ್ತಾವುದೂ ಇಷ್ಟು ್ಬ ಚೆನ್ನಾಗಿ ತೋರಿಸುವುದಿಲ್ಲ.ಅನೇಕ ಈಶ್ವರ 
ವಾದೀ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸಂಶಯದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದ್ದಾರೆ. ತರ್ಕದ ಪರೀಕ್ಷೆಯನ್ನು ತಡೆದು 
ಕೊಳ್ಳಲಾರದ ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ವಿಮರ್ಶಿಸದೆಯೇ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂದು ಆ ದರ್ಶನಗಳು ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸು 
ತ್ತವೆ. ಪರಿಣಾಮವೇನೆಂದರೆ, ಇತರ ಎಲ್ಲ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲೂ ನಿಜಕ್ಕೂ ವಿಮರ್ಶನಶೀಲರಾದವರು ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಷಯಗಳಲಿ 
ಅಪಖ್ಯಾತಿಗೀಡಾಗುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ವಿಮರ್ಶನಶೂನ್ಯ್ಕರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ತರ್ಕಕ್ಕೆ ನಿಲುಕದ ಕೆಲವು ಸತ್ಯಗಳಿವೆ. ನಿಜ. ಆದರೆ ಅದರ 


ರ 


ಕ್ಷೇತ್ರಕ್ಕೊಳಪಡುವ ಸತ್ಯಗಳೂ ಅನೇಕವಾಗಿವೆ. ತರ್ಕವನ್ನು ಬಲಿಕೊಟ್ಟು ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ಅತಿಯಾಗಿ ಎತ್ತಿಹಿಡಿದರೆ ಪರಿಣಾಮ 
ಎಲ್ಲ ಧಾರ್ಮಿಕ ಬೋಧನೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ವಿಮರ್ಶನಶೂನ್ಯ ಮನೋಭಾವ ಮೂಡಿ ಅದು ಅತಿ ಕ್ಷುದ್ರವಾದ ಮೂಢ 
ನಂಬಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯು ಅಂಥ ಯಾವ ಮನೋಭಾವವನ್ನೂ ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಉಪನಿಷತು 
ಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ ಅದು ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಗೆ ಉನ್ನತವಾದ ಹ ನವನ್ನು ನೀಡಿದೆ. ಅದು ಹೇಳುತ್ತ ದೆ; 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮಹತ್ವಾದುವು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಮನಸ್ಸು ಅವುಗಳನ್ನೂ ಮೀರಿದುದು. ಬುದ್ಧಿಯು. ಮನಸ್ಪನೂ ಮಾರಿ 
ದುದು. ಆದರೆ ಬುದ್ಧಿಯನ್ನೂ ಮೀರಿದವನು ಅವನು (ಆತ್ಮ)" (11] 42... ೪ ಾ 


ಹೀಗೆ ಮಾನವನಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕಿಂತ ಒಂದೇ ಹಂತ ಕೆಳಗಿನದು ಬುದಿಯೇ. ನಮಲಿರು ನ ವು 
ಹ ನೂಹ್ಯಾ ಸೆ 1 ನ್ಹಿಯೇ, ನಮ್ಮಲ್ಲಿರುವ ತಾರ್ಕಿಕ ಅಂಶವು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ತ್‌ ಮಾತ್ರ ಖು ತಿದ್ದು. ಆದರಿಂದ ಆತ್ಮದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಏರಲು ನಮಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದು ತರ್ಕವನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸುವುದ 
ಸ ಅಲ್ಲ, ಅ ಪೂರ್ಥವಾಗಿ ಬಳಸುವುದರಿಂದ. ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಬಗೆಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನಕೂ 
ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಅಗತ್ಯವಾದದು ಪೂರ್ಣ ಸಭಾ. 
್ರ ೈ ರ ಬೋಧಪೂರ್ಣವಾದ ಅರಿವು. ಜ್ಞಾನಯೋಗಕ್ಕೆ ಎಷ್ಟೋ ಅಷ್ಟೇ ಕರ್ಮ ಯೋಗ. 


ಅ 


೨೮೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಭಕ್ತಿಯೋಗಗಳಿಗೂ ಅದು ಅಗತ್ಯ. ಏಕೆಂದರೆ ಗೀತೆಯು ಬೋಧಿಸಿರುವ ಕರ್ಮವು ಅಪ್ರಬುದ್ದ ಕರ್ಮವಲ್ಲ; ಅಲ್ಲಿ ಉಪದೇಶಿ 
ಸಿರುವ “ಭಕ್ತಿಯೂ' ಸಮತೋಲವಿಲ್ಲದ ಭಾವವಲ್ಲ. ಛ ಡು 

ಗೀತೆಯ ಬುದ್ಧಿಯೋಗದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಇದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಯೋಗವೆಂಬ ಮಾತು 
ಮೊದಲು ಬರುವುದು ಎರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ನಲವತ್ತೊಂಬತ್ತನೆಯ ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ. ಇದೂ, ಅದರ ಮುಂದಿನ ನಾಲ್ಕು 
ಶ್ಲೋಕಗಳೂ ಕರ್ಮಯೋಗದಲ್ಲಿ 'ಬುದ್ಧಿಯ' ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವೇನು ಎಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ ಎನ್ನಬಹುದು. ಈ ಶ್ಲೋಕಗಳನ್ನು 
ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿದರೆ ಗೊತ್ತಾಗುವುದು ಇದು : "ಗೀತೆಯ' ಪ್ರಕಾರ ಬುದ್ಧಿಯೋಗ ಎಂದರೆ ಸಮಚಿತ್ತತೆ, ನಿರ್ಲಿಪ್ತತೆ, ದೋಷ ವಿಮುಕ್ತತೆ 
ಮತ್ತು ಮೋಹ ವಿಮುಕ್ತತೆ, ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರದ ಬರಿಯ ಅಕ್ಷರಾರ್ಥವನ್ನು ಮೀರಿಹೋಗುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ. ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳ 
ಬೇಕಾದರೆ, ಅದು ಕರ್ಮಯೋಗ, ಭಕ್ತಿಯೋಗ, ಧ್ಯಾನಯೋಗ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನಯೋಗ ಇಂಥ ಯಾವುದೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಜೀವನಕ್ಕೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಮನೋನಿಗ್ರಹ. 

ಗೀತೆಯು ಜ್ಞಾನ' ಮತ್ತು "ವಿಜ್ಞಾನಗಳ" ನಡುವೆ ಎಂದರೆ ಬೌದ್ಧಿ ಕವಾದ ಬೋಧೆಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರಕ್ಕೂ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿ, "ಬುದ್ಧಿಯ' ಪ್ರಾಮುಖ್ಯದ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಬೆಳಕನ್ನು ಚೆಲ್ಲಿದೆ. “ಜ್ಞಾನ' ಮತ್ತು" ವಿಜ್ಞಾನ' ಎಂಬ ಪದಗಳು 
ಒಟ್ಟಾಗಿ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಐದು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಬಂದಿವೆ.(1[141, 1/[8, 17[12,1701.20171[142) ಅವು ಒಟ್ಟಾಗಿ ಬರುವ 
ಶ್ಲೋಕಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ ಬೌದ್ಧಿಕ ಬೋಧೆಗೆ ಗೀತೆಯು ಎಷ್ಟು ಮಹತ್ವವನ್ನು ನೀಡಿದೆ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. 
ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ, ಈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ, ಅರಿವು ಬೋಧಪೂರ್ಣವಾಗದೆ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವು ಪೂರ್ಣವಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೂ 
ಬುದ್ಧಿಗೂ ಸಂಬಂಧವಿರುವುದು ಸುಸ್ಪಷ್ಟ. ಬುದ್ಧಿಯ ಜಾಗೃತಿಯು "ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ' ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ, ಆತ್ಮದ ಜಾಗೃತಿಯು “ವಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ' 
ಒಯ್ಯುವಂತೆ. ಹೀಗೆ ವಿಜ್ಞಾನವು “ಜ್ಞಾನದ' ಸಾಫಲ್ಯವೇ ಹೊರತು ಅದರ ಅಭಾವವಲ್ಲ. 

ಬುದ್ಧಿಯ ಅರಿವು ಎಷ್ಟು ಅಪಾಯಕಾರಿಯಾಗಬಹುದು ಎಂಬುದು ಗೀತೆಗೆ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಮೂರು 
ವಿಧವಾದ “ಬುದ್ಧಿ'ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕನಿಷ್ಠವಾದದ್ದನ್ನು ಕುರಿತು ಅದು ಹೀಗೆನ್ನುತ್ತದೆ : “ತಮಸ್ಸಿನಿಂದ 
ಆವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟು ಅಧರ್ಮವನ್ನೇ ಧರ್ಮ ಎನ್ನುವ, ಎಲ್ಲ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನೂ ತಲೆಕೆಳಗು ಮಾಡುವ ಬುದ್ಧಿಯು, ಓ ಪಾರ್ಥ, 
ತಾಮಸ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಬುದ್ಧಿ "(೫71113 2).ಹದಿನಾರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಈ ಮುಂದಿನಂತೆ ಹೇಳುವ ದುಷ್ಟರ ವರ್ಣನೆಯಿದೆ: 
“ಈ ಜಗತ್ತು ಮಿಥ್ಯೆ. ಇದಕ್ಕೆ ನೈತಿಕ ಆಧಾರವೂ ಇಲ್ಲ, ದೇವರೂ ಇಲ್ಲ. ಪರಸ್ಪರ ಸಂಯೋಗದಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟದೇ ಇರುವ 
ಯಾವುದು ತಾನೆ ಇದೆ? ಸಮಸ್ತಕ್ಕೂ ಕಾಯವೇ ಕಾರಣ(7೭%]8)” ಇದನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿ ಗೀತೆಯು ಕನಿಷ್ಠ ದರ್ಜೆಯ ಬುದ್ಧಿ ಗೆ 
ಮತ್ತಷ್ಟು ನಿದರ್ಶನ ನೀಡಿದೆ. 

ಹೀಗೆ, ಧಾರ್ಮಿಕರಾಗಿದ್ದೂ ಮೂರ್ಯರಾಗಿರುವವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಯುದ್ಧಿಶಾಲಿಗಳಾಗಿದ್ದೂ 
ಅಸುರ ಸ್ವಭಾವದವರ ಬಗ್ಗೆ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಸಹನೆ ಇಲ್ಲ. ಸಂಯಮಗೊಂಡ ಮನಸ್ಸಿಲ್ಲದೆ ಹೋದರೆ 
ಕರ್ಮಯೋಗವು ದುಡುಕಿನ ಕಾರ್ಯಗಳಲ್ಲೂ, ಭಕ್ತಿಯೋಗವು ಮೂಢಪೂಜೆಯಲ್ಲೂ. ಜ್ಞ್ಞಾನಯೋಗವು ಅಸ್ಪಷ್ಟವಾದ 
ಅಮೂರ್ತ ಭಾವನೆಗಳಲ್ಲೂ ಪರ್ಯವಸಾನವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಗೀತೆಗೆ ಗೊತ್ತಿದೆ. ಗೀತೆಯು ಈಶ್ವರವಾದೀ ಉಪದೇಶ, ನಿಜ. 
ಆದರೆ ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ಭಗವಂತನ ತಲಕ್ಕೆ ದುಡುಕಿನಿಂದ ಮುನ್ನುಗ್ಗುವ, ಭಾವನಾತಿರೇಕದ ಅಥವಾ ಗತಸಾರವಾದ ಚೇತನವನ್ನು 
ತಂದು ಕೆಡಹುವುದಲ್ಲ. ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಂಡ, ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ, ಓಜೋಮಯವಾದ ಚೇತನವನ್ನು ಒಯ್ದು ತರುವುದು. 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಬುದ್ಧಿ ಯೋಗದ ಸಾಧನೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯ ಎಂದು ಅದು ಒತ್ತಾಯಪಡಿಸುವುದು. 


ಕರ್ಮಯೋಗ 


ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಯೋಗವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುವ ಭಾಗಗಳ ವಿಷಯ ಮಾನವರ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣತೆ ಪಡೆದಿರುವ 
ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾದ ಚೇತನವೊಂದು ಹೇಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದು. ಕರ್ಮಯೋಗ ಎಂಬುದರ ಅರ್ಥ ಫಲಗಳನ್ನು 
ಬಯಸದೆ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದು ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯ ಸತ್ಯವಾಗಿಹೋಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅಂತರಂಗದ 
ಫಲಗಳಿಗೂ ಬಹಿರಂಗದ ಫಲಗಳಿಗೂ ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನು ನಾವು ಅರಿಯಬೇಕು. ನಾವು ಮಾಡುವ ಕೆಲಸಗಳಿಂದ ಸ ಆ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಬಾಹ್ಯ ಪರಿಣಾಮಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಭೇದವನ್ನು ಮನಗಾಜಬೇಕು. ಇ 
ಲೋಕದಲಿ ನಮಗೆ ದಿನೇ ದಿನೇ ಒದಗುವ ಸೋಲು ಗೆಲವುಗಳ ಒಂದು ಗ್ರಾಫ್‌ ರಚಿಸಿದರೆ ಅದಕ್ಕೂ, ನಮ್ಮ ಆತ್ಮದ ಆಂತರಿಕ 
ಜಗತ್ತಿನ ಸೋ ು ಗೆಲುವುಗಳ ಗ್ರಾಫಿಗೂ ಎಷ್ಟು ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರಬಹುದು! ಹಲವೊಮ್ಮೆ ಒಂದರ ಶಿಖರವು ಮತ್ತೊಂದರ ತಲಕ್ಕೆ 
ಸರಿಸಮವಾ ಬಹುದು. ಕಾರಣ ಹಲವೊಮ್ಮೆ ನಮಗೆ ಲೌಕಿಕ ಯಶಸ್ಸು ಬಂದದ್ದು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ತತ್ತ್ವವನ್ನು ನಾವು ಬಲಿ 
ಗೊಟು, ಪಾಪದೊಡನೆ ರಾಜಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡದರಿಂದ (00171017150) ಅಥವಾ ವಿಲೋಮ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ. ಪಾಪದೊಂದಿಗೆ 
ಲು. ಹಿಂಜರಿದು, ಯಾವುದೋ" ಸದಾಚಾರವನ್ನು ದೃಢವಾಗಿ ಅಪ್ಪಿಕೊಂಡದ್ದೇ ನಮ್ಮ ಕೆಲವು ಸೋಲುಗಳಿಗೂ 


ಸ್ನೇಹ ಬಿ 
ಕ ನಂದಿಸುತ್ತಿರು ನ ಸ್ಪಾಕಿಯು 
ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು. ನಮ್ಮ ಯಾವುದೋ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಜಗತ್ತು ನಮ್ಮನ್ನು ಅಭಿನಂದಿಸುತ್ತಿರುವಾಗಲೇ ನಮ್ಮ ಅಂತಸ್ಸಾಕ್ಷಿ 





೨೮೩ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ನಮ್ಮನ್ನು ಚುಚ್ಚುತ್ತಿರಬಹುದು; ಮತ್ತು ಜಗತ್ತು ನಮ್ಮನ್ನು ತಿರಸ್ಕಾರ, ಅನಾದರಗಳಿಂದ ಜಗಳ ಬಸ; ಚಾ ಹ್ಯೂ 
ತ್ಯಾಗವು ನಮ್ಮ ಆತ್ಮೋನ್ನತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸಾರ್ಥಕವಾಯಿತೆಂದು ನಾವೇ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಹಿಗ್ಗು ತ್ತಿರಬಹುದು. ಲೌಕಿ 
ಯಶಸ್ಸು ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿ, ಎರಡರ ನಕ್ಷೆಗಳೂ ಹೆಚ್ಚುಕಡಮೆ ಸಮೀಪವರ್ತಿಯಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯೀ ಧ ಸ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹಾಗಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಅದರಿಂದಲೇ ಮಾನವ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಬೇಗೆ, ಸರಸ 3 ಹು 
ಸಂಘರ್ಷವನ್ನು ಕುರಿತು ಗೀತೆಯ ಅವತಾರಪುರುಷನು ಹೇಳುವುದು ಹೀಗೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ: ಜಳ ನಜ: ಸ 
ನನಗೆ ಬಿಡು. ಒಳಗಿನದನ್ನು ಮಾತ್ರ ನೀನು ನೋಡಿಕೋ. ದೃಢ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ನೀನು ಹೀಗೆ ಮಾಡಿಸ 3 ಪರಃ ಪ 
ನಿನಗೆ ಲಭಿಸುತ್ತದೆ.” ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ ಅತ್ಯಂತ ಜನಪ್ರಿಯ ಶ್ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರ ಈಜ್‌ ಅರ್ಥ ಅದೇ: "ಯಾರು ಹ 
ಕುರಿತು ಅನನ್ಯವಾಗಿ ಧ್ಯಾನ ಮಾಡುತ್ತಾರೋ. ನನ್ನನ್ನೇ ಪೂಜಿಸುತ್ತಾರೋ, ನನ್ನಲ್ಲೇ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ಇಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೋ, ಅಂಥ 
ಯೋಗಕ್ಷೇಮ ನನ್ನ ಹೊಣೆ.' (೫. 22). 


ಕರ್ಮಯೋಗ ಫಲ ಶ್ರೀಮಂತವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನ 


ನಮ್ಮ ಗುರಿಯನ್ನು ಹೊರ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಒಳಗಿನ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ವರ್ಗಾಯಿಸಿದರೆ, ನಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳ ಲೌಕಿಕ ಪರಿಣಾಮಗಳಿಗೆ 
ಮನಸ್ಸು ಕೊಡದೆ ಅವುಗಳ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಯಸಿದರೆ, ಅನೇಕ ಅಂಶಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಅದ್ಭುತವೂ 
ಶ್ರೀಮಂತವೂ ಆದ ಅನುಭವವೊಂದು ನಮಗೆ ಲಭ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಹಲವಾರು ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಗುರಿಗಳು ಮತ್ತು ಬಯಕೆಗಳ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಗುರಿ ಬರುತ್ತದೆ. 
ನಮ್ಮ ಮಾನಸಿಕ ಜೀವನದ ಅವ್ಯವಸ್ಥೆಯು ವ್ಯವಸ್ಥೆ, ಸಾಮರಸ್ಕಗಳ ರೂಪಕ್ಕೆ ಇಳಿಯುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯು ಹೇಳುವಂತೆ “ಇದರಲ್ಲಿ 
ದೃಢಮನಸ್ಕರ ಗುರಿ ಒಂದೇ. ಚಂಚಲಮನಸ್ಕರ ಮನಸ್ಸಿನ ಚಿಂತನೆಗಳಾದರೋ ಬಹು ವಿಧವಾದವು. ಕೊನೆಯೇ . ಇಲ್ಲದವು. 
(11 41). ಈ ಒಂದೇ ಗುರಿಯನ್ನು ಒಬ್ಬ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಕವಿಯು ಆತ್ಮ-ನಿರ್ಮಾಣವೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ನೆ. ಹಣ ಗಳಿಸುವುದಲ್ಲ ಅದು, 
ಭೋಗವನ್ನರಸುವುದೂ ಅಲ್ಲ. ಇಂತಹ ಇನ್ನಾವುದೂ ಅಲ್ಲ. ಬದುಕಿನ ಎಲ್ಲ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳೂ ಆಗ ಆತ್ಮವನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದ 
ಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಇರುವ ಸಾಧನಗಳಾಗಿ ತೋರುತ್ತವೆ. ಅವೇ ಸ್ವತಃ ಗುರಿಗಳಲ್ಲ, ಗುರಿಯೊಂದಕ್ಕೆ ಸಾಧನ ಮಾತ್ರ. ಗುರಿಯಾದರೋ 
ಆತ್ಮವಿಕಾಸ, ಆತ್ಮವನ್ನು ಶ್ರೀಮಂತಗೊಳಿಸುವುದು, ಭಗವಂತನನ್ನು ಸೇರುವ ತನ್ನ ಭವಿತವ್ಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಅದನ್ನು ಸಮರ್ಥ 
ಗೊಳಿಸುವುದು. 

ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಬದುಕಿನಲ್ಲಿ ಸೋಲೆಂಬುದೇ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ಅರಿವು ಮೂಡುತ್ತದೆ. ಐಶ್ವರ್ಯ ಅಥವಾ 
ಅಧಿಕಾರ ಅಥವಾ ಭೋಗ ಮುಂತಾದ ಯಾವುದೊ ಲೌಕಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ನಾವು ಗುರಿ ಇಟ್ಟರೆ, ಸಫಲರಾದರೂ ಆಗ 
ಬಹುದು, ವಿಫಲರಾದರೂ ಆಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಆತ್ಮೋನ್ನತಿಯಂತಹ ಅಂತರಂಗದ ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಗುರಿ ಇಟ್ಟರೆ ಸೋಲು 
ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಂದೊಂದು ಸತ್ಯರ್ಮ ಅಥವಾ ಉದಾತ್ತ ಭಾವನೆ ಅಥವಾ ದಯಾಪೂರ್ಣ ಚಿಂತನೆಯೂ, ಹೊರ 
ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅದರ ಪರಿಣಾಮ ಏನೇ ಆಗಲಿ, ತನಗೆ ತಾನೇ ಆತ್ಮವನ್ನು ಮೇಲ್ಮಗೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಜಯವು ಇಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಕೈಯಲ್ಲೇ 
ಇದೆ, ಆಕಸ್ಮಿಕ, ಅನಿಶ್ಚಯತೆ ಅಥವಾ ಭಯ ಇವುಗಳಿಗೆ ಒಳಪಡುವುದಿಲ್ಲ. ಗೀತೆಯು ಹೇಳುವಂತೆ. “ಇದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಪ್ರಯತ್ನವೂ 
ನಷ್ಟವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ಬಾಧಕವೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ; ಸ್ವಲ್ಪವೇ ಸ್ವಲ್ಪ ಧರ್ಮವೂ ಕೂಡ ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ಮಹಾ ಭಯದಿಂದ 
ರಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ.' (1] 40). 

ಮೂರನೆಯದಾಗಿ, ಭಗವಂತನ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ನಮ್ಮೊಳಗೇ ಇದೆ. ಶುದ್ಧ ಚಿಂತನೆಗಳು, ಉದಾತ್ತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾ 
ಅನುದಿನವೂ ನಾವಲ್ಲಿ ವಿಹರಿಸಬೇಕು ಎಂಬ ಅರಿವು ಮೂಡಿ ಜಗತ್ತಿನಿಂದ ಏನನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಅತಿಯಾಗಿ ನಿರೀಕ್ಷಿಸುವುದನ್ನು 
ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತೇವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಯಾವ ಯಾವುದನ್ನು ಕೊಡುವುದು ಇಹಜೀವನದ ಉದ್ವೇಶವಲ್ಲವೋ ಅಂಥವನ್ನು ಹುಡುಕುವುದನ್ನೂ 
ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತೇವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನಾವು ವಾಸಿಸುತ್ತಿರುವ ಸಮಾಜವನ್ನು ಉತ್ತಮಪಡಿಸಲು ನಾವು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸುತ್ತಿರ 
ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅಲ್ಲೊಂದು ರಾಮರಾಜ್ಯವನ್ನೆ ಸ್ಥಾ ಪಿಸಿಬಿಡುವೆವೆಂಬ ಮೌಢ್ಯವನ್ನು ಕೈಬಿಡಬಹುದು. ಅಂಥ ರಾಮರಾಜ್ಯ 
ಸ್ಥಾಪನೆ ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದೂ ಒಂದೇ, ಒನಕೆ ಒಂದಿಲ್ಲೊಂದು ದಿನ ಚಿಗುರುವುದೆಂದು ಕನಸು ಕಾಣುವುದೂ ಒಂದೇ 
ಚರ್‌ ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಸದಾ ಲಕ್ಕೂ ಉಳಿದೇ ಇರತಕ್ಕದ್ದು. ಎಷ್ಟೇ ಪ್ರಯಾಸಪಟ್ಟು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದರೂ ಅದರ. 

ೇತ್ಪಾಟನ ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲ. ನಾವು ಯಾವುದಕ್ಕಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸುತ್ತಿದ್ದೇವೆಯೋ ಅದು ಆತ್ಮದ ಸ್ನರ್ಗವೇ ಹೊರತು. 

ಭೂಮಿಯ ಸ್ವರ್ಗವಲ್ಲ. ಅದು ಅನಂತತೆಗೆ ಸೇರಿದ್ದೇ ಹೊರತು ಕಾಲಕ್ಕಲ್ಲ. ಕ 
ಗ್ಗ ತ ನಿಧ್ಯಾರಧಿಂಡ ನಮ್ಮ ಗುರಿಯನ್ನು ಅಂತರಂಗಕ್ಕೆ ತಿರುಗಿಸಿದಾಗ ಸಹಸ್ರಾರು ಅಶಾಶ್ವತ ವಸ್ತುಗಳ 
ಭಾಶಾ ಸಭಾದ: ನ್ನೇ ಸ್ಪರ್ಶಿಸುತ್ತಿರುವೆವೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಅದರದರ ಸ್ವಾನ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಈ 
ಭೂಮಿಯು ಕುಗ್ಗಿ ಹೋಗಿ ನಕ್ಷತ್ರಲೋಕದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಕಣ ಮಾತ್ರವಾಗುತ್ತದೆ. ಯಥಾವತ್ತಾದ ದೃಷ್ಟಿಯು ನೆಲೆಗೊಂಡು 


ಅದರೊಡನೆಯೇ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಉ ಸಜೆ ಜಾಯ 
ನ ಸೌಲ್ಯಗಳ ಉಚಿತ ಪ್ರಜ್ಞ ಯೂ ಉದಿಸುತ್ತದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮುಕ್ತಾಹಾರವನ್ನು ಗ್ರಥಿಸಿರುವ ಸುವರ್ಣ 


೨೮೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸುಸ್ಕೃತಿ 


ಸೂತ್ರವನ್ನೇ ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಅವ್ಯ ವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನೂ, ಅನೇಕತೆಯಲ್ಲಿ ಏಕತೆಯನ್ನೂ, ಆಕಸ್ಮಿಕತೆಯಲಿ 
ಒಂದು ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಗೀತೆಯು ಹೇಳುತ್ತದೆ : “ಪ್ರಕ ಶಿಜನ್ಯ ವಾದ ತ್ರಿಗುಣಗಳಿಂದ ಮೋಹಿತರಾಗಿ ಗುಣಾತೀತನೂ 
ನಿತ್ಯನೂ ಆದ ನನ್ನನ್ನು ಲೋಕದ ಜನರು ಅರಿಯರು...... ಆದರೆ ಮಾತು ನನ್ನಲ್ಲಿ ಆಶ್ರಯ ಪಡೆಯುತ್ತಾರೋ ಅವರು ಈ 
ಮಾಯೆಯನ್ನು ಖಂಡಿತ ಗೆಲ್ಲುತ್ತಾರೆ.” | 13, 14). 

ಐದನೆಯದಾಗಿ, ದಿನೇ "ದಿನೇ ಬೆಳೆಯುತ್ತಾ ಹೋಗುವ ಒಂದು ಆನಂದದ ಆದಿ ಅದು. ಆ ಆನಂದವನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವುದಕ್ಕೆ 
ಪದಗಳು ಸಾಲವು. ಗೀತೆಯು ಹೇಳುವಂತೆ, ಅದನ್ನು “ಅತ್ಯ ತ ಭಾರಿಯಾದ ದುಃಖವೂ ಹೋಗಲಾಡಿಸಲಾರದು'. ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು 
ಪದೇ ಪದೇ ಹೇಳಿರುವ ಆ ಅನುಭವವನ್ನು ಯ್ಯಾ ಪಡೆಯತೊಡಗುತ್ತಾನೆ. ಮಹಾತ್ಮಾ ಗಾಂಧಿಯವರು ವಹ 
ದುದ್ವಕ್ಕೂ ಯಾವುದರ ಜೀವಂತ ನಿದರ್ಶನವಾಗಿದ್ದರೋ ಆ ಅನುಭವವೇ ಅದು. ಎಂದರೆ ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನ ವಾದ ಪರಿಶ್ರಮ ಹಾಗೂ 
ರಸ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ನಡುವೆಯೇ ಪರಿಪೂರ್ಣ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಮತ್ತು ಶಾಂತಿಗಳ ಅನುಭವ. 

ಹೀಗೆ ಕರ್ಮಯೋಗವೆಂದರೆ ಯೋಗಿಗೆ ಫಲಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲವೆಂದಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ, ನೂರ್ಮಡಿಯಾಗಿ ಅವನು 


ಫಲಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅವು ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಗೋಚರ ಫಲಗಳಿಗಿಂತ ಅಪಾರವಾಗಿ, ಶಾಶ್ರ ಶ್ವತವೂ ಅಮೂಲ್ಯವೂ ಆದ 
ಆತ್ಮದ ಅಗೋಚರ ಫಲಗಳು, ಅಷ್ಟೆ. 


ಸ್ವಧರ್ಮದ ಭಾವನೆ 


ಆದರೆ ಕರ್ಮಯೋಗವು ನಾವು ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕರ್ಮದ ವಿಧಾನ ಮಾತ್ರ. ನಾವು ನಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ನಿರ್ವಹಿಸ 
ಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅದು ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಾವುವು. ಅವುಗಳ ತಿರುಳು-ಹುರುಳು ಯಾವುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಗೀತೆಯು "ಸ್ವಧರ್ಮ" ಎಂಬ ಪದದಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸಿದೆ. ನಮ್ಮ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯದಲ್ಲಿ ಈ ಪದವನ್ನು ಮಿತಿಯಿಲ್ಲ 
ದಷ್ಟು ಬಾರಿ ಜಾತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು ಎಂದು ಮಾತ್ರ, ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹಿಂದೂ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಪ್ರತ್ಯೆ ತ್ಕೇಕ 
ವರ್ಣಗಳಿದ್ದ ಕಾರಣುಅಥವಾ ಇದ್ದು ವೆಂದು "ಭಾವಿಸಿದ್ದ ಕಾರಣ, ಪ್ರತಿ ಜಾತಿಗೂ ಹಡು ಆದ ವೃತ್ತಿ ಅಥವಾ ಕರ್ತವ್ಯ ಇತ್ತೆ ದೂ 
ಸ್ನ ಸ್ವಧರ್ಮದ ಅರ್ಥ ಅದೇ, ಹೆಚೆ ಕ್ಹೀನೂ ಅಲ್ಲ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಅರ್ಜುನನ ಸ್ವಧರ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತು ಗೀತೆಯು ಹೇಳುವಾಗ 
ಈ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಟ್ಟಿ ರುವಂತಿದೆ. ಅರ್ಜುನನು ಕ್ಷತ್ರಿಯ. ಧರ್ಮಯುದ್ಧ ದಲಿ ಜಾ. ಹೋರಾಡುವುದೇ ಅವನ 
"ಸ ಸ್ವಧರ್ಮ' ಎಂದು ಹೇಳಯಗಿದೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. ಕುರುಕ್ಷೇತ್ರದ ರಣರಂಗವು ಒಂದು ಆರಂಭ 
ಸ್ಥಾನ ಮಾತ್ರ. ಮಾನವನ ಮಹಾಪ್ರಯತ್ನಗಳ ವಿಶಾಲತರ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಿಗೆ ಅಲ್ಲಿಂದ ನಮ್ಮನ್ನು ಒಯ್ಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅರ್ಜುನನು 
ಎತ್ತಿ ದ ನೈತಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಒಂದು ಆರಂಭ ಮಾತ್ರ. ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ತತ್ವ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಗಳ ನೂರಾರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೆ ಅದು 
ನಮ್ಮ] ನ್ನು ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಕ್ಷತ್ರಿಯ ಕುಮಾರನ ಸ್ವಧರ್ಮವೂ "ಓಂದು ಆರಂಭ ಮಾತ್ರ. "ಸ್ನ ಸ್ವಧರ್ಮದ' ಭಾವನೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಗಹನವಾದ ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾ ಸೆಗೆ ಅದು ನಮ್ಮ ನ್ನ್ನ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. "ಅಗಸರ ಮಕ್ಕಳು ಸದಾ ಕಾಲಕ್ಕೂ ಬಟ್ಟೆ 
ಒಗೆಯುತ್ತಲೇ ಇರಬೇಕು, ಬೇರೆೊ. ಮಾಡಕೂಡದು. ಮೋಜಿಗಳ ಮಕ್ಕ ಳು ಜೋಡು ಹೊಲಿಯುವುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮತ್ತ 
ನನ್ನೂ ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಮಾಡಕೂಡದು, ಎಂದಿಪಷ್ಟೇ ಸ್ವಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಗೀತೆಯು ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಅರ್ಥ'ವಾದರೆ, ವಿಶ್ವಸಂದೇಶನ್ನೊ ಳಗೊಂಡ 
ಶಾಸ್ತ ವಾಗುವುದೇ ಇಲ್ಲ ಅದು. ಆದರಿಂದ, 'ಸ್ವಧರ್ಮ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಸಂಕುಚಿತವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿದರೆ ಗೀತೆಗೆ ಬಹು 
ದೊಡ್ಡ ಅನ್ಯಾ ಯ ಮಾಡಿದಂತೆ. ಅದರ 2 ಬೆಳಕನ್ನು ಬೇಕೆಂದೇ ಪರದೆ ಹಾಕಿ ಮುಚ್ಚಿ ದಂತೆ. ಹದಿನೆಂ ಟನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಲೋಕೋ 
ತ್ತ ರಮ್‌ ಇಂದು ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಗೀತೆಯು 'ಸ್ವ ಧರ್ಮವನ್ನು” “ಸ್ವಭಾವ' ದೊಡನೆ ಸೇರಿಸಿದೆ. ಅಂದರೆ ನಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನಮ್ಮ 
ಸ್ವಭಾವದೊಡನೆ ಸೇರಿಸಿದೆ ಎಂದರ್ಥ. ಎಪ್‌! ಹೀಗೆನ್ನುತ್ತದೆ: ತ್ನ ಧರ್ಮವನ್ನು, ಎಷ್ಟೇ ಅಸಮರ್ಪಕವಾಗಿ. ಮಾಡಿದರೊ 
ಬೇರೊಬ್ಬ ನ, ಇತರರ ಧರ್ಮವನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಿ ತ ಮೇಲು. ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವವು ತನಗೆ ವಹಿಸಿರುವ ಧರ್ಮ 

ನ್ನ್ನ ಮಾಡುವವನಿಗೆ ಯಾವ ಪಾಪವೂ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. (11111 47). 

ಭಗವದ್ಗಿ ೇತೆಯ ಅನ್ಯಾದೃಶವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಇದು : ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮೇ ಲೆ ಅವನ ಸ ಕಪ್ರಷ್ಟಕ ತ್ತಿಗಳು 
ಬೀರುವ ಪ್ರ ಭಾವವನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ, ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆಗೆ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹಾಹಾ ಸಾ? ಎತ್ತಿರುವ 
ಆಧುನಿಕ ಧ್ವನಿ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ್ರ ಜೀವನದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಸ್ವಭಾವವು ತಾಳುವ ಪಾತ್ರಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಈ ಮಹತ್ವವನ್ನು ನಮ್ಮ 
ಯುಗದಂತಹ ವಿಜ್ಞಾ ನಯುಗದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ "೨ರಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಗೀತೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಹಿಂದಿನ ಎಲ್ಲ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನಗಳೂ ಅದರ 
ಬೋಧನೆಯ ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಉಪೆ ಕಕಿಸಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಏನೇನೂ ಆಶ್ರಂ ರ್ಯವಿಲ್ಲ. ಮಾನವನ; ಭೂಮಿಯ 
ಮೇಲಣ ಇತರ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಂತೆಯೋ, ದ್ವಿವಿಧ ಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳವನು -ದ್ಯಾವಾ ಪೃಥಿವಿಗಳೆರಡಕ್ಕೂ ಶಿಶು - ಎಂಬುದನ್ನು 
ದೇವನಾದ ಗೀತಾಚಾರ್ಯನು ಪರಿಗಣಿಸದ್ದಾನೆ. ತನ್ನ “ಉಪದೇಶವನ್ನು ಈ ವೈಜ್ಞಾ; ನಿಕವಾದ ವಾಸ್ತವತೆಯ ಮೇಲೆಯೇ ನಿಲ್ಲಿಸಿ 
ದ್ದಾನೆ. ಅವನೆನ್ನು ತ್ತಾನೆ : “ಜೀವರೂಪಗಳು. ಯಾವ ಗರ್ಭದಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಲಿ. ಹು ಪ್ರಕೃತಿಯದೇ ಆ ಗರ್ಭ ಮತ್ತು ನಾನೇ 


ಜನಕನಾದ ತಂದೆ.” (2೭ [1 4). 


೨೮೫ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಫ್‌ ಡೆ 
ಭಗವಂತನು ನಮ್ಮ ತಂದೆ ಎಂದರೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಮ್ಮ ತಾಯಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪಃ ಹ (್ಷ 
ಸ ಗಳನು ಉಪೇಕಿಸುವಂತಿಲ್ಲ. ಈ ಉಕ್ತಿಯನ್ನು ಗೀತೆಯು ನೂರಾರು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಗಳಲ 
ಎ ಡೆ ತೇ ಸಹಾ ಅಚನ್ಪವಾದ ಇನೂ ಷ್ಟ ವೃತ್ತಿಗಳಿಂದಲೇ ಬಂಧಿತನಾಗಿ, ಓ ಅರ್ಜುನ, 
ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಅದು ಎನ್ನುತ್ತದೆ: “ನನ್ನ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯವಾದ ನಿನ್ನ ಪ್ರವೃತಿ ವಸು ವಾಗಿಯೇ ಮಾಡ 
ಮೋಹವಶದಿಂದ ಯಾವುದನ್ನೂ ಮಾಡಲೊಲ್ಲೆ ಎನ್ನುತ್ತೀಯೋ ಅದನ್ನೇ ನೀನು ನಿನ್ನ ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿಯೇ 
[ಕ 60). 
ಬಳ ಬೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟೇ ನ್ಯೂನತೆಗಳಿದ್ದರೂ ಬಿಡಬಾರದು, ವಾತಾ ಏಕೆಂದರೆ ಬೆಂಕಿ 
ಯನ್ನು ಹೊಗೆಯು ಆವರಿಸುವಂತೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕರ್ಮವನ್ನೂ ಅದರ ನ್ಯೂನತೆಗಳು ಆವರಿಸಿಯೇ ಇರುತ್ತವೆ.” ೭17111 48). 
“ದಿವೃ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನುಳ್ಳವನೂ ಕೂಡ ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ಕರ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಯ್‌ ತಮ್ಮ 
ತಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವವನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುತ್ತವೆ. ಅದನ್ನು ದಮನ ಮಾಡಿದರೆ ಆಗುವ ಪ್ರಯೋಜನವೇನು?” (11133). “ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ, 
ತನಗೆ: ಇಚ್ಚೆ. ಇರಲಿ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ, ಸ್ವಭಾವದ ಅಂತಃಪ್ರೇರಣೆಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ವರ್ತಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ” (111 5). `ಈ 
ಭೂಮಿಯಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ, ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿರುವ ದೇವತೆಗಳಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ. ಪ್ರಕೃತಿಜನ್ಯವಾದ ತ್ರಿಗುಣಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತನಾದ ಜೀವಿ ಯಾರೂ 
ಇಲ್ಲ.' 40). 
ಭು ಬ ಬಡ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳ ಮೇಲೆ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಮ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಅಪ್ರತಿಹತವಾದ ಪ್ರಭಾವ ಎಂಥದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ಗೀತೆ ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳ ಮೂಲಕವೂ ಸೂಚಿಸಿದೆ: (1) ಹದಿನಾರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಮಾನವರನ್ನು 
ದೈವೀ ಮತ್ತು ಆಸುರೀ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಎಂದು ಎರಡು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿರುವುದು. (2) ಹದಿನೇಳು ಮತ್ತು 
ಹದಿನೆಂಟನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಈ ಮುಂದಿನ ಹನ್ನೆರಡು ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಮೂರು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಿರುವುದು - ಶ್ರದ್ದೆ, ಆಹಾರ, ಯಜ್ಞ, ತಪಸ್ಸು, ದಾನ, ತ್ಯಾಗ. ಜ್ಞಾನ, ಕರ್ಮ, ಕರ್ತೃ, 
ಅರಿವು, ಸ್ಲಿರತೆ, ಮತ್ತು ಭೋಗ. ಈ ವಿಭಾಗವು ಗ್ರಂಥದ ಎಲ್ಲೆಡೆಗಳಲ್ಲೂ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೂಲಭೂತ ಗುಣಗಳು ಎಂದು ಭಾವಿಸ 
ಲಾಗಿರುವ ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, ತಮಸ್ಸುಗಳ ಆಧಾರದಿಂದ ಮಾಡಿದುದು. 
ಹೀಗೆ ಮಾನವನು ನೈಸರ್ಗಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಎಂಬ ಎರಡು ಜಗತ್ತುಗಳಿಗೆ ಸೇರಿದವನು. ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ 
ದೇಹ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳೂ ಎರಡನೆಯದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಆತ್ಮವೂ ಅವನಲ್ಲಿವೆ. ಈಗ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುತ್ತದೆ : `ಅವೆರಡಕ್ಕೂ 
ಸಂಬಂಧ ಎಂಥದಾಗಿರಬೇಕು? ಪ್ರಕೃತಿಬದ್ಧ ಮಾನವನನ್ನು ಹೋದತ್ತ ಹೋಗಲು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಬೇಕೆ, ಅಥವಾ ಅವನನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾಗಿ ದಮನಗೊಳಿಸಿಬಿಡಬೇಕೆ ಅಥವಾ ಆತ್ಮದ ಹಿತಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ಬಳಸಬೇಕೆ?' ತಾನೊಂದು ಧರ್ಮವೆಂದು ಹೇಳಿ 
ಕೊಳ್ಳುವ ಯಾವ ಧರ್ಮವೂ ಮೊದಲನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಭೋಗವಾದಿಯಾದ ಕೆಲವು ಲೌಕಿಕ ಪಂಥಗಳು 
ಮಾತ್ರ ಸುಖವೇ ಬದುಕಿನ ಗುರಿ ಎನ್ನುತ್ತವೆ. ಭೋಗವಾದಕ್ಕೆ ತೀರ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಅತಿರೇಕ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೆಂದರೆ 
ಭೋಗ ನಿವೃತ್ತಿವಾದ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಆತ್ಮದ ನಿರಂತರ ಶತ್ರು. ಆದ್ರರಿಂದ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ಬಯಕೆ 
ಗಳನ್ನೂ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನೂ ದಮನಗೊಳಿಸತಕ್ಕದ್ದು. ಆತ್ಮವು ದೇಹವನ್ನು ಗೆಲ್ಲಬೇಕು ಎಂಬ ನಿವೃತ್ತಿ ತತ್ತ್ವವು ಎಲ್ಲ ಧರ್ಮಗಳಿಗೂ 
ಆಧಾರ ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ನಿಯಮವನ್ನು ಅತಿರೇಕಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುವ, ದೇಹ ದಂಡನೆ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಹಿರಿ 
ಹಿಗ್ಗುವ ಮತ್ತು ಕಲೆ ಹಾಗೂ ಸೌಂದರ್ಯದ ಎಲ್ಲ ರೂಪಗಳನ್ನೂ ಸಂಶಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡುವ ವೀರಪ್ರತಿಗಳ ಪಂಥವು 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಧರ್ಮದಲ್ಲೂ ಇದ್ದದ್ದೇ. ಈ ಅತಿರೇಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಗೀತೆಯು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ, ಈ ಮುಂದಿನ 
ಶ್ಲೋಕಗಳು ತೋರಿಸುವಂತೆ, ದೇಹದಂಡನೆಯ ಎಲ್ಲ ಆಚರಣೆಗಳನ್ನೂ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಎಡೆಯೇ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಅದು ಖಂಡಿಸುತ್ತದೆ: 
“ಡಾಂಭಿಕರೂ ದುರಹಂಕಾರಿಗಳೂ ತಮ್ಮ ಕಾಮಕ್ರೋಧಾದಿಗಳ ಪ್ರೇರಣೆಗೊಳಗಾಗಿ ಶಾಸ್ತ್ರವಿಹಿತವಲ್ಲದ ಘೋರವಾದ ದೇಹ 
ದಂಡನೆಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗುತ್ತಾರೆ. ಮೂರ್ಯರಾದ ಅವರು ತಮ್ಮ ದೇಹದ ಅಂಗಾಂಗಗಳನ್ನೂ ದೇಹದಲ್ಲೆ ಇರುವ ನನ್ನನ್ನೂ ಸಹ 
ಚಿತ್ರಹಿಂಸೆ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಅಂಥವರ ಸಂಕಲ್ಪ - ವ್ರತಗಳೆಲ್ಲ ಆಸುರೀಸ್ವರೂಪದವೆಂದು ಖಚಿತವಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊ.” (೫1೪11 5, 6). 


"ಯೋಗವು ಅತಿಯಾಗಿ ತಿನ್ನುವವನಿಗೂ ಅಲ್ಲ, ಅತ್ಯಲ್ಪ ತಿನ್ನುವವನಿಗೂ ಅಲ್ಲ. ಓ ಅರ್ಜುನಾ, ಅದು ಅತಿ ನಿದ್ರೆ ಮಾಡುವವನಿಗೂ 


ಅಲ್ಲ, ಅತಿ ಜಾಗರಣೆ ಮಾಡುವವನಿಗೂ ಅಲ್ಲ. ಯೋಗವನ್ನು ಹೇಳಿರುವುದು ಯುಕ್ತವಾದ ಆಹಾರ ವಿಹಾರಗಳನ್ನು ಉಳ್ಳವನಿ 
ಗಾಗಿ, ತನ್ನ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲೂ ಸಂಯಮವಿರುವವನಿಗಾಗಿ, ತನ್ನ ನಿದ್ರೆ ಎಚ್ಚರಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ನಿಯ 


ಯಂತ್ರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವವನಿ 

ಗಾಗಿ. ಯೋಗವು ಅಂಥವನ ಎಲ್ಲ ದುಃಖಗಳನ್ನೂ ಕೊನೆಗಾಣಿಸುತ್ತದೆ.” (17] 16, 17. 
ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ಕಾಮನೆಗಳನ್ನೂ ಮಾಡಬಯಸುವ ಹಠಯೋಗಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಗೀತೆಯು ಅನುಮೋದಿ 
ಸುತ್ತದೆಯೆಂದೆನಿಸುವ ಒಂದು ಭಾಗ ಇದ್ದೆ ಸಂದೇಹವಿಲ್ಲ. ಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅರ್ಜುನನು ಕೇಳುತ್ತಾನೆ ₹“ ಯಾವುದೋ 
ಬಲದಿಂದ ಚೋದಿತನಾಗಿಯೋ ಎಂಬಂತೆ, ತನ್ನ ಸಂಕಲ್ಪಕ್ಕೇ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ, ಮಾನವನು ಪಾಪ ಮಾಡುವಂತಾಗುತ್ತದೆಯಲ 
ಅದಾವ ಬಲ?” ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಉತ್ತರ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ : “ಕಾಮ ಅದು ಕ್ರೋಧ ಅದು, ಅದು ರಜೋಗುಣದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು. 
ಅದೇ ಇಹದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಶತ್ರು, ಪಾಪದ ಪೆಡಂಭೂತ, ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ನುಂಗಿಬಿಡುವಂಥದು...... ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು 
ಬುದ್ಧಿ ಇವೇ ಅದಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯಸ್ಥಾನಗಳು. ಅವುಗಳ ಮೂಲಕ ಅದು ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಮುಸುಕುಹಾಕಿ ಆತ್ಮವನ್ನು. ಮೋಹ 


೨೮೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತೂ ಸ ಹ ಚ ಮೊದಲಿನಿಂದಲೇ ನಿನ್ನ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ನಿಗ್ರಹಿಸು, ಜ್ಞಾನ ವಿಜ್ಞಾನಗಳನ್ನು ವಿನಾಶ 
ಹಣ ಹ ಹ 0 ಆ 37-41) ಆದರೆ ಗೀತೆಯನ್ನು ಸಮಗ್ರ ವಾಗಿ ನೋದಿದರೆ ಇದೇ ಅದರ 
ವಾದ ಧೋರಣೆಯನ್ನು ನ ದೆ. ಬ ಶ ದ ಇಷ ದಾಗ:ಮಾತ ರತಾ 17. 
ಗ ಕರ ಬಾಟಾ ಹ ಪಡ್ಯ ಗೀತೆಯು ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಲ್ಲದ ಕಾಮವೂ 
ಶ್‌ ಸ ತಾರಪುರುಷನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ : “ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲೂ ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಲ್ಲದ 
ಕಾಮವು ನಾನೇ, ಓ ಅರ್ಜುನ.” (೪11 11). 
ಕೆ .. ತಸ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಸ್ವಚ್ಛಂದವಾಗಿ ಬಿಡಬಾರದು. ಅವುಗಳನ್ನು ಅದುಮಿ 
ವುಗಳನ್ನು ಿವೇಕದಿಂದ ಸರಿಯಾದ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ತಿರುಗಿಸಬೇಕು. ಆದರೆ ಇದನ್ನು ಮಾಡುವುದು 
ಹೇಗೆ? ಸಂಸ್ಥಾ ಪಿತವಾಗಿರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಧರ್ಮವೂ ಪರಿಹರಿಸಬೇಕಾದ ಸಮಸ್ಯೆ ಇದು. ಅವರ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯ ವಾದ ಕಡು 
ಬಯಕೆಗಳು, ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳು ಮತ್ತು ಅಂತಃಪ್ರೇರಣೆಗಳನ್ನು ಉದಾತ್ರಗೊಳಿಸಬಹುದಾದ ದಾರಿಯೊಂದನ್ನು ಅನುಯಾಯಿಗಳ 
ದೊಡ್ಡ ದೊಡ್ಡ ಸಮುದಾಯಗಳನ್ನೇ ಹೊಂದಿರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಧರ್ಮವೂ ಜನತೆಗೆ ತೋರಿಸಿಕೊಡಬೇಕು. ಈ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ 
ಗೀತೆಯು ನೀಡುವ ಪರಿಹಾರವು ಅದರ 'ಸ್ವಧರ್ಮ' ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿದೆ. ಕ 
“ಸ್ವಧರ್ಮ'ವನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ಕೊನೆಗೆ ಅದರ ಅರ್ಥ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಭಾವದ ನಿಯಮ ಎಂದೇ ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರ ತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಮೊದಲಿಗೆ ತನ್ನ ಬಗೆಗೆ, ತನ್ನ ನಿಯಮದ ಬಗೆಗೆ ನಿಷ್ಕು ರನಾಗಿರಬೇಕಾಗುತ್ತ. ದೆ. ಪ್ರಕೃತಿದತ್ತವಾದ ತನ್ನ 
ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು `ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರ ಮೂಲಕವೂ ತನಗೆ ದೊರೆತಿರುವ "ಪರಿಸರದ ಪೂರ್ಣ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಳ್ಳು ವುದರ ಮೂಲಕವೂ ತನಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾದ ಪರಮಾವಧಿ ಹಿತವನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕು. ಆಗ ಮಾತ್ರವೇ ಅವನು ಭಗವಂತನ ದಕ್ಷ 
ಸೇವಕನಾಗುತ್ತಾ ನೆ. ಸಮಾಜದ ದಕ್ಷ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮಾಜಾ ನೆ. ಅಂಥ ಕರ್ಮಶೀಲ ಸಾತ ಲಾಭಗಳು ಹಲವು. ಮೊದಲಾಗಿ 
ಅದೇ ಅತ್ಯಂತ ಸುಗಮವಾದ ದಾರಿ ಎಂಬುದು ಸ್ಪ ಶ್ಚ. "ಸ್ವಧರ್ಮ'ದ ವಾಚ್ಕಾ ೯ ಸುಲಭತೆ ಹಾಗೂ ಸಹಜತೆ. ಅತ್ಯಂತ ಸುಗಮ 
ವಾಗಿ ಮಾಡಲಾಗದ ಕರ್ಮ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಸಂಸತ ಕಃ ಅಲ್ಲದೆ ವ ಯೋಗ್ಯತೆಗೆ ಮೀರಿದ, ಅಜ್ಞಾನದಿಂದಲೂ, 
ದುಡುಕಿನಿಂದಲೂ ವಹಿಸಿಕೊಂಡ ಕರ್ಮವು ಅತ್ಯಂತ ಅಧಮವಾದದ್ದು. ಗೀತೆಯ ಹದಿನೆಂಟನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮ 
ವನ್ನೂ ಮೂರು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆಯಾ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸುವವನ ಸ್ವಭಾವದೊಂದಿಗೆ ಜೈವಿಕ ಸಂಬಂಧ 
ಹೊಂದಿರುವ ಕರ್ಮಗಳು ಮೊದಲನೆಯ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತವೆ. ಹೆಚ್ಚಿನ ಪರಿಶ್ರ ಮದಿಂದಲೇ ಸಾಧ್ಯ ಜಾರುವ ಕರ್ಮಗಳು 
ಎರಡನೆಯ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತವೆ. ತನ್ನ ಯೋಗ್ಯ ತೆಯನ್ನಾಗಲಿ, “ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನಾ ಗಲಿ ಲೆಕ್ಕಿ ಸದೆಯೇ ವಹಿಸಿಕೊಂಡ 
ಕರ್ಮಗಳು ಭರತನ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರುತ್ತವೆ. ಸವಿ ಹಣ್ಣುಗಳನ್ನು ಬಿಡುವ ತನ್ನ ಕರ್ಮವನ್ನು ಒಂದು ಮರವು ಆಚರಿಸು 
ವಂತೆಯೇ ಕೇವಲ ಸೀಸುವವಿಯಾ ಸಹಜವಾಗಿಯೂ ಕರ್ಮವನ್ನು ನಾವು ಆಚರಿಸಬೇಕು ಬಂಬುದೇ ಗೀತೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ಪ್ರಾಣಿಗಳೂ ಮರಗಳೂ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞಾ ರಹಿತವಾಗಿಯೂ ಇಚ್ಛಾರಹಿತವಾಗಿಯೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಪಾತ್ರಗಳನ್ನು 
ನಿರ್ವಹಿಸುವಂತೆ ಮಾನವನು ಈ ಜಗತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೂ' ಸ್ವಸಂಕಲ್ಪದಿಂದಲೂ ತನ್ನ ಪಾತ್ರವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸ 
ಬೇಕು ಎಂದು ಗೀತೆಯ `ಸ ಸ್ವಧರ್ಮ' ಸಿದಾ ುಂತವು ಒತ್ತಾಯವಾಗಿ ಕೋರುತ್ತ ದೆ 
ನಮ್ಮ ಪ್ರಕೃ ತಿಜನ್ಯಃ ಶಕ್ತಿಗಳಿಗೂ ನಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿಗೂ ಜೈವಿಕ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ದಕ್ಷತೆಯಿಂದ 
ನಿರ್ವಹಿಸ ಸಟಹನು; ಹಾಗಿಲ್ಲದಾಗ ಅವು ನಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೇ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗುತ್ತವೆ, “ಅವುಗಳ ನಗದ ಅತ್ಯಂತ ಅದಕ್ಷ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ರರಿಂದ ಯಾವ ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಜನರಿಗೂ ಅವರವರ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಕ್ಕೆ ತಕ್ಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ವಹಿಸಲಾಗು 
ವುದೋ, ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ “ಸ್ವಧಮ ುವೂ' ಅವನ “ಸ್ಪಭಾವ' ವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತ ದೆಯೊ ಘ್‌ ಸಮಾಜವೇ ಆದರ್ಶ 
ಸಮಾಜ. ಭಾರತೀಯ ಯಷಿಗಳು ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡ "ಚಾತುರ್ವಣ್ಯ' ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸೆಯು ಅಂಥದೊಂದು ಆದರ್ಶ ಸಮಾಜ. ಐತಿಹಾಸಿಕ 
ದಾಖಲೆಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನಮ್ಮ ಧರ್ಮಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ (ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿರುವಂತಹ ನಾಲ್ಕು 
ಸುಸ್ಪಷ್ಟ ವಿಭಾಗಗಳಾಗಿ ಹಿಂದೂ ಸಮಾಜವನ್ನು ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದು ದಾಗಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು. ವರ್ಣಕ್ಕೂ ತಕ್ಕ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು 
ಕಟ್ಟು ನಿಟ್ಟಾಗಿ ವಿಧಿಸಿದ್ದು ದಾಗಲಿ ಎಂದೂ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಭಾರತೀಯ ಯಷಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು “ವರ್ಣಗಳು' "ಎಂದರೆ 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನ ಸ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೂ ಅವನ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ದ ಶಕ್ತಿಗಳಿಗೂ ಜೈವಿಕ ಸಂಬಂಧವಿರುವ ಆದರ್ಶ ಸಮಾಜ, ಅಷ್ಟೆ. ಇದು ಹೇಗೇ 
ಆಗಲಿ ಗೀತೆಯ ಕರ್ತೃ ವಾದ ದೇವಪುರುಷನ ದೈ ಷ್ಟಿಯಂತೂ ಇದೇ ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: “ಗುಣ 
ಗಳಿಗೂ ಕರ್ಮಗಳಿ ಗೂ ಅನುಗುಣವಾಗಿಯೇ "ಚಾತುರ್ವಣ್ಯ ೯ವು ನನ್ನಿಂದ ಸೃಷ್ಟವಾಯಿತು.” (1/1 13). 
ಸ್ವಧರ್ಮದ ಅನುಷ್ಠಾನದಲ್ಲಿ ಸುಗಮತೆ, ಸಹಜತೆ ಜಸು ದಕ್ಷತೆಗಳಲ್ಲದೆ "ಸೌಂದರ್ಯವೂ ಅಡಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸೌಂದರ್ಯ 
ಎಂದರೆ “ಬೇರೇನೂ ಅಲ್ಲ; ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವದ ನಿಯಮಕ್ಕೆ ನಿಷ್ಠರಾಗಿ ವರ್ತಿಸುವಾಗ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲೂ ಕಾಣುವ 
ಅನನುಕರಣೀಯವಾದ 'ಗಾಂಭೀರ್ಯ, ಅಷ್ಟೆ. ಗುಲಾಬಿಹೂವಿನ ಆದರ್ಶ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಯಾವ ಗುಲಾಬಿಯು ಅತ್ಯಂತ ಸಮೀಪ 
ವಾಗಿದೆಯೋ ಅದೇ ಅತ್ಯಂತ ಸುಂದರವಾದ ಗುಲಾಬಿ. ಒಂದು ಆದರ್ಶ ಬುಕ್‌ ಎಲ್ಲ ಅಂಗಾಂಗಗಳೂ ಕೆಲಸಗಳೂ ಯಾವ 
ಕುದುರೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುವೋ ಅದೇ ಅತ್ಯಂತ ಸುಂದರವಾದ ಕುದುರೆ. ಒಂದು ಕುದುರೆಯ ದೇಹವಾಗಲಿ, ಕಾಲುಗಳಾಗಲಿ 


೨೮೭ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಒಂದು ಆನೆಯ ದೇಹವನ್ನೂ, ಕಾಲುಗಳನ್ನೂ ಹೋಲುತ್ತಿದ್ದರೆ ಅದು ಖಂಡಿತ ಸುಂದರವಾದ ಕುದುರೆಯಲ್ಲ. ಹಳು 
ಬಣ್ಣಗಳೂ ಆಕಾರಗಳೂ ಇರುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಶ್ರೀಮಂತವಾಗಿದೆ ಈ ಪ್ರಪಂಚ. ಯಾವುದೇ ರೂಪವುಳ್ಳ ಬಸು 
ದಕ್ಷತೆ, ಶಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಚೆಲುವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡಾಗ ಅದು ಭಗವತ್ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸೌಂದರ್ಯವನ್ನೇ ಹಾಕ ಅ ನ 
ನುತಿಸುತ್ತದೆ. “ನಾನಾ ವರ್ಣ, ನಾನಾ ಆಕೃತಿಗಳನ್ನು ಳ್ಳ, ನಾನಾ ವಿಧವೂ” ದಿವ [ವೂ ಆದ ನನ್ನ ರೂಪಗಳನ್ನು ಅಜು! 
ಶತಶತವಾಗಿ ಸಹಸ್ರ ಸಹಸ್ರವಾಗಿ ನೋಡು. ನ ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಗೀತೆಯ ಅವತಾರಪುರುಷ. (೫೭] 5). “ಭವ್ಯ ತೆ, ಸೌಂದರ್ಯ ಅಥವಾ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಯಾವ ಯಾವ ವಸ್ತು ವೇ. ಇದ್ದರೂ ಅದೆಲ್ಲ ನನ್ನ ತೇಜಸ್ಸಿನ ಒಂದೇ ಒಂದು ಅಂಶದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದುದು 
ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿ. (%€ 41). ಈ ಗುಣಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಲು ಇರುವ ದಾರಿಯೆಂದರೆ ನಮಗೆ ನಾವೇ ನಿಷ್ಠ ರಾಗಿರುವುದು, 
ನಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಿಕೆ ಕೊಳ್ಳು ವುದು, ನಮಗೆ ವರವಾಗಿ ದೊರೆತಿರುವ ಶಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಭಾ” 
ಕೊಳ್ಳು ವುದು, ಪ್ರಕೃತಿಯು ವಿಧಿಸಿರುವ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಮುಂದುವರಿಯುವುದು - ಒಂದೇ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ "ಸ್ನ “ಸ ಸ್ವಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ಅನುಗುಣವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುವುದು. 

ಇಂದಿನ ಶೈಕ್ಷಣಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಪ್ರಕಾರ: ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೂ ಪವಿತ್ರ, ಅಮೂಲ್ಯ; ಶಿಕ್ಷಕನಾದವನು ತನ್ನ ವಶಕ್ಕೆ 
ಒಪ್ಪಿಸಿದ ಕಳ ಅದರ 1] ಸ್ವಧರ್ಮ'ವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡಿ ಅದು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಜನ್ಯ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲೇ ಬೆಳೆಯಲು 
ಘಾ ಕೊಡಬೇಕು; ಇಷ್ಟೆ ಅವನ ಕೆಲಸ. ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯೂ ಇದಕ್ಕ ಭಾಗಿದೆ ಇದೆ. ಆದರೆ ಅದು 

ಷ್ಟರಲ್ಲೇ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದುವರಿದು ನಮ್ಮ ವಿವಿಧ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳು ಸ ಸಾಫಲ್ಯ ಕಾಣುವುದು ಭಗವಂತನ 
ಹಲ್ಲೇ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಗೀತಾಶಾಸ್ತ್ರವು ಹೀಗೆ. ಹೇಳುತ್ತದೆ : "ನೀನು ಏನೇನನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೀಯೋ, ಏನೇನನ್ನು ತಿನ್ನುತ್ತೀಯೋ, 
ಏನೇನನ್ನು ಅರ್ಪಿಸುತ್ತೀಯೋ, ಏನೇನನ್ನು ದಾನಮಾಡುತ್ತೀಯೋ ಅಲ್ಲದೆ ಯಾವ ಯಾವ ತಪಶ್ಚ ರ್ಯೆಗಳನ್ನು, ಆಚರಿಸು 
ತ್ತೀಯೋ, ಓ ಅರ್ಜುನ, ಅದನ್ನೆಲ್ಲ ನನಗೇ ಮಾಡಿದ ಅರ್ಪಣೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸು.” (1 27. 

ನಾವು ಹೊರಡುವುದೇನೋ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೇ, ಆದರೆ ನಮ್ಮ ಗುರಿಯು ಭಗವಂತ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಮ್ಮ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳಿಗೂ 
ಇರಬೇಕಾದ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಒಂದೇ - ಭಗವಂತನನ್ನು ಸೇರುವುದು. ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ 'ಸ್ವಧರ್ಮವು' ಕರ್ಮಯೋಗವನ್ನು 
ಸಾಧಿಸುವ ನಮ್ಮ ಆದರ್ಶದಿಂದಲೇ ರೂಪಿತವಾಗಬೇಕು ಮತ್ತು ಅದರ ದಿಗ್ಡ ರ್ಶನದಲ್ಲೇ ನಡೆಯಬೇಕು. 

ಗೀತೆಯು ಕೆಲವು ವೇಳೆ “ಸ್ವಧರ್ಮ'ದ ಬದಲು "`ಸ್ವಕರ್ಮ' ಎಂಬ ಮಾತನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅನೇಕರು ತಮಗೆ 
ಯಾವ ವಿಶೇಷ ಅರ್ಹತೆಯೂ ಇಲ್ಲವೆಂದೂ ತಮ್ಮ ವೃತ್ತಿಯನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಿದ್ದು ಬಾಹ್ಯ ಪರಿಸರಗಳೇ ಎಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಹಾಗೆಯೇ ಇದ್ದರೂ, ತಮ್ಮ ವೃತ್ತಿಗಳ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನೇ. ಕರ್ಮಯೋಗದ ತಳಹದಿಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು ಎನ್ನುತ್ತದೆ 
ಗೀತೆ. ಯಾವುದೇ ವಿಶೇಷ ಯೋಗ್ಯತೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಗುಮಾಸ್ತನಾದ ಎನ್ನೋಣ. ಸಂಗೀತದಲ್ಲೊ , ಗಣಿತ 
ದಲ್ಲೋ ಪ್ರತಿಭಾಶಾಲಿಯಾದವನೊಬ್ಬ ನು ಎಷ್ಟು ಸುಲಭವಾಗಿ ಮಾಡಬಹರೋ ಅಷ್ಟೇ ಸುಲಭವಾಗಿ ಅವನು ತನ್ನ ಕಚೇರಿಯ 
ದೈನಂದಿನ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನೇ ಕರ್ಮಯೋಗಕ್ಕೆ ಆಧಾರವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. ನಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯು ಅವಲಂಜಿ 
ಸಿರುವುಡ ನಾವು ಯಾವ ಬಗೆಯ ಕೆಲಸ' ಮಾಡುತ್ತೇವೆಂಬುದನ್ನಲ್ಲ, ಅದನ್ನು ನಾವು ಮಾಡುವ ರೀತಿಯನ್ನು. ಒಬ್ಬನು ಒಂದು 
ಅಲ್ಪ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲೇ ವಿಶಾಲ ಹೃದಯದಿಂದ ವರ್ತಿಸಬಹುದು. ಇನ್ನೊಬ್ಬನು ವಿಶಾಲವಾದ ಸ್ಮಾನದಲ್ಲೂ ಅಲ್ಪ ಹ್ರದಯದಿಂದ 


ವರ್ತಿಸಬಹುದು. ನಿಸಾ ರ್ಥತೆಯು ಒಂದು ಸಣ್ಣ ಅಂಗಡಿಯನ್ನೂ ಸಹ ಬೆಳಗುತ್ತದೆ. ಸ್ವಾ ್ವರ್ಥವೋ ಎಂದರೆ. ಅರಮನೆಯನ್ನೆ 
ಕತ್ತಲಿನಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಸುತ್ತ ದೆ. 


ಸ್ವಯಂ ಭಗವಂತನೇ ಕರ್ಮಯೋಗಿ 


ಗೀತೆಯ ಸ್ವಂತಿಕೆ ಕಂಡುಬರುವುದು ಕರ್ಮಯೋಗ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಅದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವುದರಫ್ತಿ ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲ; 
ಭಗವಂತನು ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲೂ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲೂ ಕರ್ಮಮಾಡುತ. ಶ್ರಲೇ ಇರುತ್ತಾನೆ ಎಂಬ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಭಾವಕಾರಿಯಾದ 
ನಿದರ್ಶನದಿಂದ ಕರ್ಮಯೋಗವನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ. ತನ್ನ ವಾದದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಹಂತದಲ್ಲೂ ಈ ಶಾಸ್ತ್ರಕೃತಿಯು ಸ್ವಯಂ 
ಈಶ್ವರನೇ ಮಹಾಕಮ ೯ಯೋಗಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬ - -ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅತಿದೂರದ ಯಾವುದೋ 
ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಏನೂ ಕೆಲಸವೇ ಇಲ್ಲದೆ ಕುಳಿತಿರುವ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯ ಪುರುಷನಲ್ಲ ಭಗವಂತ. ಸ ರ್ವಕರ್ಮವನ್ನೂ ಪರಿತ್ಕಾಗ ಮಾಡಿರುವ 
ಸಂನ್ಯಾ ಸಿಯೂ ಅಲ್ಲ ಅವನು. ಅವನ ಆದರ್ಶ “ನೈಷ್ಕರ್ಮ' ವಲ್ಲ. ಅವನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತ ಲೂ ಇದ್ದಾನೆ. ಲಯ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತ ಲೂ ಇದ್ದಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪ್ರತಿದಿನವೂ ಪ್ರತಿಕ್ಷಣವೂ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಜೀವರೂಪಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವಂತೆ ಮಾಡು 
ತ್ತಾನೆ ಅವನು. ಸೂರ್ಯನು ಪ ಪ್ರತಿ ಮುಂಜಾನೆಯೂ ಉದಿಸುವಂತೆ ಪ ಪ್ರತಿ ಸಂಜೆಯೂ ಮುಳು ಗುವಂತೆ ಅವನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. 
ಗಾಳಿ ಬೀಸುವಂತೆ, ಅವನು ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಮಂಜು ಮಳೆಗಳನ್ನು ಸುರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮರಗಳಲ್ಲಿ ಜೀವರಸವು ಮೇಲೇರುವಂತೆ 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳ ಹೃದಯದಲ್ಲೂ ಕುಳಿತು ಅವರು ಉಸಿರಾಡುವಂತೆ, ಬದುಕುವಂತೆ, ಯೋಚಿಸುವಂತೆ. ಮರೆಯು 
ವಂತೆ, ನೆನಪಿಡುವಂತೆ, ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ತನ್ನ ಸೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವನು ಕ್ಷಣಮಾತ್ರವೇ ಅಗಲಿ ನಿವ ಶತ್ತನಾದರೆ ಅವನು ರಚಿಸಿರುವ 


೨೮೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಇಡೀ ಜಗತ್ತೇ ಕುಸಿದು ಬೀಳುತ್ತದೆ. ಸರಿ, ಈ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳಿಂದಲೂ ಅವನು ಪಡೆಯುವ ಲಾಭವಾದರೂ ಏನು? ಈಗಾಗಲೆ 
ತನ್ನಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವ ಯಾವುದನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಅವನು ಪಡೆಯಬೇಕಾಗಿದೆಯೆ? ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನೇ ಹೇಳುತಾ.ನೆ : ಇ ಸ 
ಲೋಕಗಳಲ್ಲೂ ನಾನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದದ್ದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ನಾನು ಪಡೆದಿಲ್ಲದ್ದೂ ಇಲ್ಲ. ಪಡೆಯಬೇಕಾದೂ ಇಲ್ಲ ಆದರೂ 
ನಾನು ಕರ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತೇನೆ. ಅವಿಶ್ರಾಂತನಾಗಿ ಕರ್ಮ ಮಾಡದೆ ನಾನೇನಾದರೂ ನಿಲಿಸಿದಲ್ಲಿ ಎಲೆಲ್ಲಾ ಇರುವ 
ಜನರೆಲ್ಲ ನನ್ನ ದಾರಿಯನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆ. ನನ್ನ ಕೆಲಸವನ್ನು ನಾನು ನಿಲ್ಲಿಸಿದರೆ, ಈ ಜಗತ್ತುಗಳಿಲ್ಲ ನಾಶ ಹೊಂದುತ್ತವೆ 
ಜನರೆಲ್ಲರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲೂ ನಾನೇ ಗೊಂದಲವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ.. ನಾನೇ ಇವರನ್ನೆ ಲ್ಲ. ನಾಶಗೊಳಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ." 
(111 22-24. ಲ ಗ 

ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಸೃಷ್ಟರಾದ ಜೀವಿಗಳೆಲ್ಲರೂ ಅನುಸರಿಸಲೆಂದು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೇ ಸ್ವಯಂ ಮೇಲ್ಪಂಕ್ತಿಯನ್ನು ಹಾಕಿಕೊಟ್ಟಿ 
ದ್ದಾ ನೆ. ಅವನು ಪರಿಪೂರ್ಣನಾದ “ಕರ್ಮಯೋಗಿ'. ಏಕೆಂದರೆ ಅವನು ನಿರಂತರವಾಗಿಯೂ ನಿಸ್ತಾ ರ್ಯಾ ಕೆಲಸ 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಭಗವಂತನು ಹೇಗೆ ಮೌನವಾಗಿ, ನಿರಂತರವಾಗಿ, ನಿಸ್ವಾರ್ಥವಾಗಿ, ತಾನು ಮಾಡಿ ಕರ್ಮದ ಫಲ 
ಗಳನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಾನೋ ಹಾಗೆ ಮಾನವನೂ ಯಾವಾಗ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಾನೋ ಆಗ ಅವನು ಭಗವಂತನಿಗೆ 
ಅತ್ಯಂತ ಸದ್ಭೃಶನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಅವನು ಭಗವಂತನ ಮೇಲ್ಪಂಕ್ತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವಾಗ ತಾನೊಬ್ಬ ಸ್ನತಂತ್ರನಾದ ಕರ್ತೃ 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯು ಬಹುಬೇಗ ನಿಂತುಹೋಗುತ್ತದೆ. ನಾನು ಭಗವಂತನ ಕೆಲಸವನ್ನೇ ಮಾಡುತ್ತಿದೇನೆ: ಭಗವಂತನ ಕೆ ಗಳಲ್ಲಿ 
ನಾನೊಂದು ಸಾಧನ ಮಾತ್ರ. ಸದಾ ನಾನು ಭಗವಂತನ ಸಂಕಲ್ಪಾನುವರ್ತಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ ಎಂಬ ಭಾವನೆ ಅವನಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ.. | 


ಕರ್ಮಯೋಗದ ಸಾಫಲ್ಯ 


ಶ್ರೇಷ್ಠತಮ ಕರ್ಮಯೋಗಿಯಾದ ಭಗವಂತನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಕರ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ, ಅದರೂ ಅವನು ಕರ್ಮ ಮಾಡುವು 
ದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ವಿರೋಧಾಭಾಸವನ್ನು ಪ್ರಶಾಂತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವಾಗ ಗೀತೆಯು ಕರ್ಮಯೋಗದ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ಕೊನೆಯ 
ಹೆಜ್ಜೆಯನ್ನಿಟ್ಟಿದೆ. ನಿರಂತರ ಕರ್ಮವೂ ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿಶ್ರಾಂತಿಯೂ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಸಮನ್ವಯಗೊಂಡಿದೆ, ಇದೊಂದು ಗುಹ್ಯತಮ 
ವಾದ ವೈಚಿತ್ರ್ಯ. ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ ಬ್ರಹ್ಮವಾಗಿ ಅವನು ಸದಾ ನಿಷ್ಕಿ,ಯ. ಸೃಷ್ಟಿ, ಸ್ಥಿತಿ, ಲಯಕಾರಕನಾದ ಈಶ್ವರನಾಗಿ ಅವನು 
ಯಾವಾಗಲೂ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಅವನು ಕರ್ಮನಿರತ. ವರ್ಣರಹಿತವಾದ ಬೆಳಕಿನ ರಶ್ಮಿಯು ಅಶ್ರಗದ ಮೂಲಕ ಹಾದು ಹಲವು 
ವರ್ಣಗಳುಳ್ಳ ಒಂದು ವರ್ಣಪಟಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೂ ಅದು ಅದೇ ಬೆಳಕು. ಅದರಂತೆಯೇ ಪರಬ್ರಹ್ಮನು ಕಾಲ, ದೇಶ, 
ಕಾರಣಗಳ ಅಶ್ರಗದ ಮೂಲಕ ಹಾದು ಒಬ್ಬ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೂ ಮತ್ತು ಒಂದು ಸೃಷ್ಟರಾದ ಜೀವಿಗಳ ಒಂದು ಲೋಕವೂ 
ಆಗಿ ಹೊರಹೊಮ್ಮಾತ್ತಾನೆ. ಈ ದೇವಪುರುಷನ ಅದ್ಭುತ ರಹಸ್ಯದಿಂದ ಗೀತೆಯು ಒಂದು ಅನುಷ್ಠಾನ ಮಾಡತಕ್ಕ ನೀತಿಯನ್ನು 
ಹೊರತೆಗೆಯುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ ಮಾನವನೂ ಕೂಡ ತನ್ನ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲೇ ಕರ್ಮ ಮತ್ತು ವಿಶ್ರಾಂತಿಗಳನ್ನು ಸಮನ್ವಯಗೊಳಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದು. ಕರ್ಮದಲ್ಲೇ ವಿಶ್ರಾಂತಿಯನ್ನೂ. ವಿಶ್ರಾಂತಿಯಲ್ಲೇ ಕರ್ಮವನ್ನೂ ಅವನು ಕಾಣಬೇಕು. ಗೀತಾಶಾಸ್ತ್ರವು 
ಹೇಳುತ್ತದೆ : “ಯಾವನು ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಅಕರ್ಮವನ್ನೂ, ಅಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮವನ್ನೂ ಕಾಣುತ್ತಾನೋ ಅವನೇ ಮಾನವಕೋಟಿ 
ಯಲ್ಲಿ ವಿವೇಕಿಯಾದವನು. ಅವನೇ ಯೋಗಿ. ಅವನು ಸದಾ ಕೃತಕೃತ್ಯ.” (111 18) ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಜ್ಞಾನಿಯಾದವನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಕರ್ಮ ಮಾಡುತ್ತಲೇ ಇರಬೇಕು. ಆದರೂ ಪ್ರತಿ ಕ್ಷಣದಲ್ಲೂ ತನ್ನ ಕರ್ಮದ ಫಲಗಳ 
ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೊಳಪಡದೆ ಇರಬೇಕು. ಸ್ವಂತ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗಳಿರುವ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಜೀವಿ ತಾನು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಮೂಲೋತ್ಪಾಟನ 
ಮಾಡಿ ವಿಶ್ವಾತ್ಮನೇ ತನ್ನ ಮೂಲಕ ಕರ್ಮಮಾಡಲು ಅವನಿಗೆ ಎಡೆಗೊಟ್ಟಾಗ ಮಾತ್ರವೇ ಇದು ಸಾಧ್ಯ. 


ಭಕ್ತಿಯೋಗ 


ಕರ್ಮಯೋಗದ ಈ ನಿರೂಪಣೆಯಿಂದ ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ, ನಮಗೇ ತಿಳಿಯದಂತೆ “ಕರ್ಮ'ದಿಂದ ಭಕ್ತಿಗೆ ಬಂದಿದ್ದೇವೆ. 
ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕರ್ಮದ ಫಲವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮದ ಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನೂ ತ್ಯಾಗ ಮಾಡಬೇಕು 
ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯಲ್ಲಿದೆ ಭಕ್ತಿಯೋಗದ ಬೀಜ. ಸ್ವಸಂಕಲ್ಪವುಳ್ಳೆ ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ಬರಿಯ ಯಂತ್ರವಲ್ಲದ, ಒಬ್ಬ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕರ್ಮದ ಕರ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡುವುದು ಹೇಗೆ? ತನ್ನನ್ನೇ ಮರೆಯುವಂಥ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ತನ್ನ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾಗಿ ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸಮರ್ಪಿಸಿಬಿಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಅವನು ಹಾಗೆ ಮಾಡಬಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದಲೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಯಾತ್ರೆಯ ಪ್ರಾರಂಭದಿಂದಲೇ ಭಕ್ತಿಯು ಅಗತ್ಯವಾಯಿತು. 

ಅಜ್ಞಾನಿಗಳು ಆಚರಿಸುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಕೃತರೂಪದ ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಹಿಡಿದು ಅತ್ಯಂತ ಮೇಲ್ಮವಡೆದ ಚೇತನಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ 
ಸಾಧ್ಯವಾಗುವ ಭಕ್ತಿಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ ರೂಪವಾದ ನಿರಾಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮದ ಧ್ಯಾನದ ವರೆಗೂ ಭಕ್ತಿಯ ಇಡೀ ಶ್ರೇಣಿಯನ್ನು ಭಗವದ್‌ 
ಸತು ಹೇಗೆ ಪರ್ಯಾಲೋಚಿಸಿದೆ. ಎಂಬುದು ಅದ್ಭುತವಾಗಿದೆ. ಗೀತೆಯು ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಕರ್ಮಯೋಗದ ನಿರೂಪಣೆ 


| 


೨೮೯ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಯಂತೆಯೇ ಭಕ್ತಿಯೋಗದ - ವ್ರತ, ಯಜ್ಞ, ಪೂಜೆ, ಶರಣಾಗತಿ, ಜಪ, ಧ್ಯಾನ, ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ ಈ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಮುಖಗಳೊಡನೆ - 
ನಿರೂಪಣೆಯೂ ಸಹ ನಮ್ಮ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ಸ್ವಂತಿಕೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಒಂದು ಕೊಡುಗೆಯಾಗಿದೆ. ಗೀತೆಯ ಪ. 
ಯೋಗವು ಎಲ್ಲೋ ಕೆಲವು ಉಪನಿಷನ್ಮಂತ್ರಗಳ ಅದ್ಭು ತವಾದ ವಿಸ್ತರಣೆ. ಅದರಂತೆಯೇ ಅದರ ಭಕ್ತಿಯೋಗವು ಉಪನಿಷತ್ತು 
ಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಚದುರಿರುವ ವಿವಿಧ 'ಉಪಾಸನೆ'ಗಳ ಅದ್ಭುತವಾದ ವಿಸ್ತರಣೆ. ಆದರೆ ಆ ಹಳೆಯ "ಉಪಾಸನಾ' ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೂ 
ಈ ಹೊಸ `ಭಕ್ತಿ' ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೂ ಇರುವ ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ ಭಕ್ತಿಸಿದ್ದಾ ತವು ಹೃದಯದ ಆತ್ಮೀಯವಾದ 
ಭಾವಗಳನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುತ್ತದೆ. ವೇದೋತ್ತರ ಯುಗದ ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಅದರಂತಹ ಇತರ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಬೋಧನೆ ಇಲ್ಲದೆ 
ಹೋಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ನಮ್ಮ ವೇದಾಂತವೆಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯನ ತಿಳಿವಿಗೆ ಮೀರಿದ ನೀರಸವಾದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವೋ ರಹಸ್ಯ 
ಮಯವಾದ ವ್ರತಾಚರಣೆಯೋ ಆಗಿ ಹೋಗುತ್ತಿತ್ತು. ನಮ್ಮ ವೈದಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳಿಗೆ ಪ್ರೇಮ, ಸೌಂದರ್ಯಗಳ ಆತ್ಮೀಯ 
ಪ್ರವಾಹವನ್ನು ಮೊಟ್ಟಮೊದಲ ಬಾರಿಗೆ ಹರಿಸಿದವನು ಗೀತೆಯ ಅವತಾರಶ್ರೇಷ್ಮನೇ. ಬಳಿಕ ಆ ಪ್ರವಾಹವು ಇಡೀ ದೇಶವನ್ನೇ 
ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಅನುಪಮ ಸೊಗಸಿನ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಸಾಹಿತ್ಯ ರೂಪಗಳನ್ನೂ, ಕಲಾಕೃತಿಗಳನ್ನೂ, ಜೀವನ-ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸಿತು. 
ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ 'ಭಾಗವತ ಪುರಾಣವು' ಅಂಥ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಒಂದು ಮಾತ್ರ. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಕೃಷ್ಣಾ ವತಾರವು 
ಪ್ರೇಮ, ಸೌಂದರ್ಯಗಳ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆದರ್ಶವಾಗಿದೆ. ಕೃಷ್ಣ ನು ಭಾರತದ ಪ್ರಿಯತಮನೇ ಆಗಿದ್ದಾ ನೆ. ಅವನು ಬೋಧಿಸಿದ 
ಧರ್ಮ ಎಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವಾದದ್ದೂ, ಸುಸಂಸ್ಕೃತವಾದದ್ದೂ , ಲೋಕೋತ್ತರವೂ ಆಯಿತೆಂದರೆ ಸ್ವಾಮಿ ವಿವೇಕಾನಂದರು ತಮ್ಮ 
ಒಂದು ಭಾಷಣದಲ್ಲಿ ಭಗವದ್ಗಿ ತೆಯ ಕೃಷ್ಣನು ಭಾಗವತದ ಕೃಷ್ಣನಿಗಿಂತ ಸ್ವಲ್ಪ ಕೆಳಗಿನ ಸ್ತರದವನು ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ 
ವರ್ಣಿಸಿರುವಂತೆ ವೃಂದಾವನದ ಗೋಪಿಯರ ಪ್ರೇಮದ ಬಗೆಗೆ ಮಾತನಾಡುತ್ತಾ ಸ್ವಾಮೀಜೀಯವರು ಹೀಗೆನ್ನುತ್ತಾರೆ: 
“ಕೃಷ್ಣಾವತಾರದ ಸಾರಸ್ವರೂಪವೇ ಅದು. ಶ್ರೇಷ್ಠತಮ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರವಾದ ಗೀತೆಯೂ ಸಹ ಈ ಪ್ರೇಮೋನ್ಮತ್ತತೆಗೆ ಎಣೆ 
ಯಾಗಲಾರದು. ಏಕೆಂದರೆ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಆ ಗುರಿಯತ್ತ ಮುನ್ನಡೆಯುವುದು ಹೇಗೆಂಬುದನ್ನು ಶಿಷ್ಯನಿಗೆ ನಿಧಾನವಾಗಿ ಉಪದೇಶಿಸಿದೆ. 
ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿರುವುದು ಆ ಆನಂದಾನುಭವದ ಉನ್ಮಾದವೇ, ಪ್ರೇಮದ ಉನ್ಮತ್ತತೆಯೇ. ಇಲ್ಲಿ ಶಿಷ್ಯರು, ಗುರುಗಳು, ಉಪದೇಶಗಳು, 
ಗ್ರಂಥಗಳು ಸಮಸ್ತವೂ ಒಂದೇ ಆಗಿಹೋಗಿವೆ; ಭಯ, ದೇವರು, ಸ್ವರ್ಗ ಎಂಬ ಭಾವನೆಗಳೂ ಕೂಡ. ಇಲ್ಲಿ ಉಳಿದಿರುವುದೊಂದೇ- 
ಪ್ರೇಮದ ಉನ್ಮಾದ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಮರೆತ ಸ್ಥಿತಿ ಅದು. ಪ್ರೀತಿಸುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಇಲ್ಲಿ ಕೃಷ್ಣನನ್ನು ಹೊರತು, ಕೃಷ್ಣನೊಬ್ಬನನ್ನೇ 
ಹೊರತು, ಇಡೀ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲೇ ಬೇರೇನನ್ನೂ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ; ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳ ಮುಖವೇ ಕೃಷ್ಣನಾಗಿ ಹೋಗಿದೆ, ತನ್ನ 
ಮುಖವೇ ಕೃಷ್ಣನ ಮುಖದಂತಾಗಿ ಹೋಗಿದೆ, ತನ್ನ ಆತ್ಮವೂ ಸಹ ಕೃಷ್ಣ ವರ್ಣರಂಜಿತವಾಗಿ ಹೋಗಿದೆ. ಕೃಷ್ಣ ಎಂಬವನು 
ಇವನು, ಈ ಮಹಾಪುರುಷ!” 


ಪರತತ್ತ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಕಲ್ಪನೆಗಳು 


ಮಾನವನ ಹೃದಯವು ಭಗವಂತನಿಗಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸಿದ ಎಲ್ಲ ಯುಗಗಳಲ್ಲೂ, ದೇಶಗಳಲ್ಲೂ ಅವನ ಪ್ರೀತಿಯು ಒಂದಲ್ಲ 
ಒಂದು ರೀತಿಯ ಸಂಕೇತದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಅಂತಿಮವಾದ ದಿವ್ಯಸತ್ಯವನ್ನು (ಪರಂ)ಧಾಮವೆಂದೋ, ಪರಮಪುರುಷ 
ನೆಂದೋ ಪರಮಾತ್ಮನೆಂದೋ, ಜ್ಞ್ಞಾನಮಯ ಸ್ಥಿತಿಯೆಂದೋ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅದನ್ನು ಒಂದು ಸಳ - ದಿವ್ಮಲೋಕ 
ಅಥವಾ ಸ್ವರ್ಗ - ಎಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಾಗ ಉಪಾಸಕನಾದವನು ತಾನೊಬ್ಬ ಯಾತ್ರಿಕನೆಂದೂ ಸ್ವರ್ಗದ ದಾರಿಯಲ್ಲೇ ಇಡು ಯ 
ತ್ತಿದ್ದೇನೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆ ಸತ್ಯವನ್ನು ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನೆಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಾಗ ಉಪಾಸ್ಯಕ್ಕೂ ಉಪಾಸಕನಿಗೂ ವಿವಿಧ 
ಭಾವಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಸಂಬಂಧಗಳು ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಭಗವಂತನು ಪ್ರಭುವೆಂದೂ ತಾನು ಅವನ ದಾಸನೆಂದೂ ಉಪಾಸಕನು 
ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅಥವಾ ದೇವರನ್ನು ತನ್ನ ಸಖನೆಂದೂ ತಾನವನ ಒಡನಾಡಿಯೆಂದೂ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅಥವಾ ಭಗವಂತ 
ನನ್ನು ತಾಯಿತಂದೆಯೆಂದು ತಿಳಿದು ತಾನೊಬ್ಬ ಹಸುಳೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಇಲ್ಲವೇ ಭಗವಂತನು ತನ್ನ ಪ್ರಿಯನೆಂದೂ 
ತಾನು ಅವನ ಪ್ರೇಯಸಿಯೆಂದೂ ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯೋ ಅತೀತವೋ ಆದ ಆತ್ಮನೆಂದು 
ಭಾವಿಸಿದಾಗ ಉಪಾಸಕನು ದ್ರಷ್ಟಾರನೋ ಇಲ್ಲವೇ ಜಿಜ್ಞಾಸುವೋ ಆಗುತ್ತಾನೆ. ದ್ರಷ್ಟಾರನಾದರೆ ಅವನಲಿ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯೂ ಜಿಜ್ಞಾಸುವಾದರೆ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯೂ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವನ್ನು ಒಂದು 
ಜ್ಞ್ಞಾನಮಯ ಸ್ಥಿತಿಯೆಂದು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಾಗ, ಇದುವರೆಗೂ ನಿದ್ರಾಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದವನು ಈಗ ಜಾಗ್ರತನಾದೆನೆಂದು ಭಾವಿಸು 
ತ್ತಾನೆ, ಅಂದರೆ, ಅಜ್ಞಾನವೆಂಬ ನಿದ್ರೆಯಿಂದ ಸರ್ವಂ ಬ್ರಹ್ಮಮಯಂ ಎಂಬ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಹಿಂದೂಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಅನಂತರದ ಕಾಲದಲಿ 
ಬಂದ ಭಕ್ತಿಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನೆಂದು ವಿವಿಧ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡದನ್ನು "ಭಾವಗಳೆಂದೇ ದ 
ಭಾವ, ಸಖ್ಯಭಾವ, ವಾತ್ಸಲ್ಯಭಾವ ಕಾಂತ, ಅಥವಾ ಮಧುರಭಾವ -ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ತಿಳಿದ ವಿಷಯ್‌ 
ರ ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ದೇವಪುರುಷನಾದ ಆಚಾರ್ಯನು ಅಂಥ ಯಾವುದೇ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸದೆಯೇ ಪರತತ 
ನ್ನು ಕುರಿತು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎಲ್ಲ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನು ಬಹಳ ಸಹಜವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅದು ಒಂದು ನೆಲೆ ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ 


ಅವನು ಲೋಕ, ಸ್ಮಾನ, ಪದ, ಗತಿ ಮತ್ತು ಧಾಮ ಎಂಬ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಒಂದು ಪುರುಷ ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ 


೨೯೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಉತ್ತಮ ಪುರುಷದ “ಅಹಂ' ಎಂಬ ಸರ್ವವ್ಯಾಪೀ ಸರ್ವನಾಮವನ್ನು ಏಳು ವಿಭಕ್ತಿ ಗಳಲ್ಲೂ ಬಳಸುವುದಲ್ಲದೆ, ಪುರುಷ, ಈಶ್ವರ 
ಇತ್ಯಾದಿ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಎಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಡ ಆತ್ಮ ಎಂದು ಹೇಳುವಾಗ ಆತ್ಮ , ಜೀವ, ಕ್ಷೇತ್ರಜ್ಞ, ವಿಭು 
ಮುಂತಾದ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಪರಾತ್ಪರ ಆತ್ಮ ಎನ್ನು ಮಗ ಸತ್‌, ತತ್‌, ಪರ, ಅವಕ; ಹಗ ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ 
ಮುಂತಾದ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಅದನ್ನು ಬಂದು ಸಿತಿ ಎಂದು ೫1೪1 - ಎ. ಸಿತಿ. ಸಿದ್ಧಿ, 1! 
ನಿರ್ವಾಣ, ಅಮ್ಮತ, ಶ್ರೇಯಸ್‌, ಜ್ಞಾನ, ಯೋಗ ಮುಂತಾದ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅತ್ಯ ತ ಆಶ್ಚಯಃ ರ್ಯಕರವಾದ 
ವಿಷಯವೆಂದರೆ ತ ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಕೌ ಎಲ್ಲ ಕಲ್ಪನೆಗಳನ್ನೂ, ಯಾವುದೇ. ಅಸಾಮಂಜಸ್ಯವೂ ತೋರದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟಾಗಿ 
ಸೇರಿಸಿರುವುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಈ ಶ್ಲೋಕ ನೋಡಿ : "ನಾನು ಈ ವಿಶ್ವದ ತಂದೆ, ತಾಯಿ, ರಕ್ಷಕ, ಮತ್ತು ಪಿತಾಮಹ. ನಾಸೇ 
ಗುರಿ ಮತ್ತು ಆಧಾರ. ನಾನೇ ಪ್ರಭು ಮತ್ತು ಸಾಕ್ಷಿ, ನಾನೇ ಧಾಮ, ಆಶ್ರಯ ಮತ್ತು ಮಿತ್ರ; ಮೂಲವೂ ನಾನೇ, ಪ್ರಳಯವೂ 
ನಾನೇ. ನಾನೇ ನೆಲೆ, ವಿಶ್ರಾಂತಿಧಾಮ ಮತ್ತು ಅವಿನಾಶಿಯಾದ ಬೀಜ” (13€ 17, 18). “ಯಾವನಿಂದ ಈ ಅನಾದಿಯಾದ 


ಜಗತ್ವವಾಹವು ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಆ ಅನಾದಿಪುರುಷನನ್ನೇ ನಾನು ಮರೆಹೊಗುತ್ತೇನೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತ ಯಾವುದರಿಂದ 
ಹಿಂದಿರುಗುವಿಕೆ ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲವೋ ಅಂಥ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಅರಸಬೇಕು.” (೫೮7 4. 


ಧರ್ಮಗಳ ಸಮನ್ವಯ 


ಹೀಗೆ ಭಗವದ್ಗಿ ತೆಯಲ್ಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಚಿಂತನೆಯ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಶಾಖೆಗಳ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ] ಕ ಜೀವನದ ವಿವಿಧ ಮಾರ್ಗಗಳ - 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕರ್ಮಯೋಗ, ಭಕ್ತಿಯೋಗ, ಜ್ಞಾ ನಯೋಗ - ಭವ್ಯವಾದ ಸಮನ್ವಯ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ನಾವು ಭಗವಂತ ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಪರತತ್ತ್ವದ ವಿವಿಧ ಕಲ್ಪನೆಗಳ ಸಮನ್ವಯವೂ' ನಡೆದಿದೆ. 


ಸ್ವಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತನು ಒಂದು ನಿರಾಕಾರವಾದ ಪರತತ್ತ್ವ. ಅದನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ನಮಗೂ 
ಜಗತ್ತಿಗೂ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ ಆ ಭಗವಂತನೇ ಒಬ್ಬ ಸಾಕಾರ ದೈವ. ಅವನನ್ನು ಈಶ್ವರ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ಕಲ್ಪನೆ. ಎರಡನೆಯದು ಕಾವ್ಯಾತ್ಮಕ ಕಲ್ಪನೆ. ಗೀತೆಯ ಹನ್ನೆ ರಡನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ. ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ನಾವು ನಿರ್ಗುಣವಾದ ಪರವಸ್ತು 
ವನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನಿಸ ಸಬೇಕೇ. ಸಗುಣವಾದ ಈಶ್ವ ರನನ್ನೇ. ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಎತ್ತಲಾಗಿದೆ. ಭಗವಂತನು ನೀಡಿರುವ ಉತ್ತರ 
ವೆಂದರೆ ಎರಡು ಮಾರ್ಗಗಳ ಫಲವೂ ಒಂದೇ ಗುರಿಗೆ ಒಯ್ಯುವುದೇ, 'ಆದರೆ 'ಮೊದಲನೆಯದು ದೇಹಿಗಳಿಗೆ ಎರಡನೆಯದಕ್ಕಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚು ಕಠಿಣ ಎಂದು. ಇನ್ನೂ ಮುಂದುವರಿದು ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾ ನೆ: "ಒಬ್ಬೊಬ್ಬ ಭಕ್ತ ನೂಶ್ರ ದೈಯಿಂದ ನನ್ನ ಯಾವ ಸ 
ವನ್ನೇ ೯ ಆರಾಧಿಸಲು ಇಚ್ಛಿ ಸಲಿ ಆ ರೂಪದಲ್ಲೇ ಆ ಭಕ್ತನ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು ಸ್ಥಿ ರಗೊಳಿಸುತ್ತೆ ನೆ, ಇದು ಸತ್ಯ ಅಂತಹ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯಿಂದೊಡ 


ಗೂಡಿ ಅವನು ಆ ರೂಪವನ್ನು ಪೂಜಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಇಷ್ಟಾ ರ್ಥಗಳು ಕೈಗೂಡುತ್ತವೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ಈಡೇರಿಸುವವನು 
ನಿಜವಾಗಿ ನಾನೇ.” (71] 21, 22. 


ಮಾನವರು ಪೂಜಿಸುವ ದೇವತ್ವದ ಎಲ್ಲ ರೂಪಗಳೂ - ಅತ್ಯಂತ ಸ್ಥೂಲವಾದುದರಿಂದ ಹಿಡಿದು ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದ 
ಈಶ್ವರನ ವರೆಗೂ - ನಿರಾಕಾರ ತತ್ತ ದ ಪ್ರತೀಕಗಳು ಮಾತ್ರ. ಆದ್ದರಿಂದ ಗೀತೆಯು, ಎಲ್ಲ ರೂಪಗಳನ್ನೂ ಸಹಿಷ್ಣು ತೆಯಿಂದ 
ಶುಡರೂ; ಎಷ್ಟೆಷ್ಟು ಉನ್ನತ ರೂಪವನ್ನು ಉಪಾಸಿಸಿದರೆ ಅಷ್ಟಷ್ಟು “ಉತ್ತ ಮ ಫಲವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ ಎನ್ನುತ್ತದೆ. 'ಪರಾತ್ಬರ 
ತತ್ತ ಹೆ ತನ್ನ ದೇ ಚದ ಸಹಜ ಸ್ವರೂಪ ಪವೊಂದಿದೆ ಎಂದು ಅಜ್ಞಾ ಜಾ ಮಾತ್ರವೇ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ ಎಂದೂ ಹೇಳಿದೆ: 'ಅವಿಕಾರವೂ 
ಅತೀತವೂ ಆದ ನನ್ನ ಪರಮ. ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯದೆ 'ಮೊಢರಾದವರು ನಿರಾಕಾರನಾದ ನನ್ನನ್ನು ಮಾನುಷತನುವನ್ನು 
ತಾಳಿರುವುದಾಗಿ ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ”. (111 24). ಗೀತೆಯುದ್ದಕ್ಕೂ ತನ್ನ ಬಳಿಗೆ ಬಂದು, ತನ್ನನ್ನು ಪೂಜಿಸಿ, ತನ್ನಲ್ಲೇ 
ಆಶ್ರಯ ಪಡೆಯುವಂತೆ ಜನರನ್ನು ಕರೆಯುತ್ತಿ ರುವ ಮಾನವರೂಪದ ಅವತಾರಪುರುಷ ಷನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಿರುವುದು ಕೌತುಕವಾದದ್ದು. 
ಅಧಿಕಾರ ಎಂಬ ಹಿಂದೂ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ನಿದರ್ಶನ ಇದು. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸತ್ಯವನ್ನು ಯಾರಿಂದಲೂ ಮರೆ 
ಮಾಚಿಲ್ಲ. ಅದರ ಬದಲು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕ ತೆ" ಅದನ್ನು ಸಂದರ್ಭಾನುಸಾರ ಹದ 
ಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅಷ್ಟೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಗೀತೆಯು ಎಲ್ಲ ಉಪಾಸನಾ ವಿಧಾನಗಳ ಬಗೆಗೂ ಸಹಿಷ್ಣು ತೆಯನ್ನು ತಾಳಿದೆ. ಆದರೆ, ಅದೇ 
ಕಾಲಕ್ಕೆ ಉಪಾಸಕನನ್ನು ಅದು ಶುದ್ಧವೂ ಉದಾತ್ತವೂ ಆದ ಏಕದೇವತಾ ತತ್ತ್ವದ ಕಡೆಗೆ ನಿರಾಯಾಸವಾಗಿ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಈ 


ತತ್ತ ಎದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಕ್ರಮಕ್ರಮವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಮೋಚನೆ. 


ಶಾಸ್ತ್ರ ಹಾಗೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಂಕಲ್ಪ ಸ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ 


ಹದಿನೇಳನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದ ಮೊದಲಲ್ಲಿ ಅರ್ಜುನನು ಒಂದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕೇಳಿದ್ದಾನೆ : 


ಗೀತೆಯ 
ನು, ಕೃಷ್ಣ ಷ್ಗ ಸ ಇತಿಹಾಸದ 


“ಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಒತ್ತಟ್ಟಿಗಿಟ್ಟು ಶ್ರ ಶ್ರದ್ದೆಯಿಂದ ಯಾರು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾರೆಯೋ ಅವರ ಸ್ಥಿ 'ತಿಗತಿಯೇ 


೨೯೧ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ದ ಕ್ಕೆ ಎದುರಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ, ಚರ್ಚೆಗೆ 
ಎದುರಿಸಲೇ ಬೇಕಾಗಿರುವ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇದು - ಅಧಿಕಾರಕ್ಕೆ ೈಕ್ತಿಸ್ವಾ 
ರೂತ್‌ ವ್ಯಕ್ತಿ, ಇದರ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗೀತೆ ಏನು ಹೇಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು 


ರ್ಮಿಕ ಸಂಸೆಗೆ) ಎದುರಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿ, 
ಷ್ಟವಾಗಿ ಆರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಅಗತ್ಯ. ತ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಅರ್ಜುನನ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ನೇರವಾದ "ಉತ್ತ ರ 


ವನ್ನು ನೀಡಿಲ್ಲದಿರುವುದು. ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯೇ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯವಾದದ್ದೆಂಬುದನ್ನೇನೋ ಗೀತೆಯು ಖಾ ಗ ಮ 

ಕೊನೆಯ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಘಂಟಾಘೋಷವಾಗಿ "ಹೀಗೆನ್ನು ತ್ತ ದೆ; “ಅಶ್ರ ದೈಯಿಂದ ನೀಡಿದ ಹವಿಸ್ಸು, ಮಾಡಿ 
ಆ ನಡೆಸಿದ ವ್ರತ ಇದಾವುದಕ್ಕೂ ಇಹದಲ್ಲಾಗಲಿ ಪರದಲ್ಲಾ ಗಲೀ ಬೆಲೆಯಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನೇ ಅಸತ್‌ ಎಂದು 
ತ ಅಧ್ಕಾಯದ ಕೊನೆಯ ಶ್ಲೋಕಕ್ಕೆ ಇದು ಪೂರಕ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಆ ಶ್ಲೋಕ ಹೀಗಿದೆ : “ಆದರಿಂದ, 
ಯಾವುದನ್ನು ಮಾಡಬೇಕು, ಯಾವುದನ್ನು ಮಾಡಬಾರದು ಎಂಬ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿನಗೆ ಶಾಸ್ತ್ರ ವೇ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಲಿ. ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಹಿತ 
ವಾದ ವಿಧಿಯೇನೆಂದು ತಿಳಿದು ನೀನು ನಿನ್ನ ಇಹಲೋಕದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಆಚರಿಸತಕ್ಕದ್ದು.' 

ಈ ಎರಡು ಶ್ಲೋಕಗಳೂ ಪರಸ್ಪರ ಪೂರಕವಾದವು. ಶಾಸ್ತ್ರ ವನ್ನು. ಪ್ರಶ್ನೆ ಎತ್ತದೆ ಪಾ ಪಾಲಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನು 
ತಳೆಯುವುದರಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಬಳಸುವುದು ಇವಂಜ ಯಾವುದರಲ್ಲಿ ಬೆರೆತಿವೆಯೋ ಅದೇ ಹ 

ಪಾಸನೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಂಸ್ಥೆಯೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಸಹಕರಿಸಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ವಿಲೋಮವಾಗಿ, ಅತ್ಯಂತ ಯ” 

ವಾದಂಥ ಉಪಾಸನೆಯಲ್ಲಿ ಶಾಸ್ತ್ರಪಾಲನೆಯಾಗಲಿ, ಶ್ರದ್ದೆ ಯನ್ನು ಬಳಸುವ ವಿವೇಚನೆಯಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಅಸಾಂಪ್ರ 
ದಾಯಿಕವೂ ಹೌದು, ಅಪ್ರಾಮಾಣಿಕವೂ ಹೌದು. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ಸಾತ್ವಿಕ ಎಂದೂ, ಎರಡನೆಯದನ್ನು ತಾಮಸಿಕ 
ಎಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ... ಇವೆರಡೂ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಅತಿರೇಕಗಳು. ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಮಧ್ಯಸ್ಥ ವಾಗಿ ಮೂರನಿದು. 
ಬಗೆಯೊಂದಿದೆ. ಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧೆ ಈ ಎರಡು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತ್ರ ಅದರಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ರಾಜಸಿಕವಾದ ಬಗೆಯದು 
ಇದು. ಈ ಬಗೆಯಲ್ಲಿ ಇನ್ನೆರಡು ಸ ಡಾ ಸಹಜವೇ : (1) ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿದ್ದರೂ ಶ್ರದ್ಧಾ ರಹಿತವಾಗಿರುವ 

ಪಾಸನೆ ಒಂದು "2 ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿಲ್ಲದೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಂತ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಫಲವಾಗಿ “ನಡೆಯುವುದು ಇನ್ನೊಂದು. 
ತತ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಈ ಎರಡನೆಯ ವಿಭಾಗಕ್ಕೆ ಸಂಬುಧಿಸಿದ್ದು ಎಂಬುದು ಸ್ಪ ಠೃ. ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಶ್ರೇಷ್ಠವೆಂಬುದು 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಶ್ರದ್ಧೆ ಎಂತಹುದೆಂಬುದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ, ಆ ಶ್ರದ್ಧೆಯೂ ಸಹ ಹ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ 
ಎನ್ನುತ್ತದೆ. ಗೀತೆ. ಒಬ್ಬನ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುವಂತೆ ಪ್ರಚೋದಿಸಬಹುದು. ಕ್ಷುದ್ರ ದೇವತೆಗಳನ್ನೂ 
ಅಸುರರನ್ನೂ ಉಪಾಸಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಬಹುದು ಇನ್ನೊಬ್ಬನ ಶ್ರದ್ಧೆ .- ಭೂತಪ್ರೇತಗಳನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುವಂತೆ ಮೂರನೆಯವ 
ನೊಬ್ಬನ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ಪ್ರಚೋದಿಸಬಹುದು. ಇದರಂತೆಯೇ, ತಪಸ್ಸು ಎಂದರೆ ದೇಹದಂಡನೆ, ದೇಹಕ್ಕೆ ಭಯಂಕರವಾದ 
ಯಾತನೆಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದು ಎಂಬ ತಪ್ಪು ಕಲ್ಪನೆಯು ಶಾಸ್ತ್ರ ಶ್ರದ ನೆರವಿಲ್ಲದ ಕೆಲವರನ್ನು ಶ್ರ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ಹಾಗೆ ಮಾಡಲು 
ಪ್ರಚೋದಿಸಬಹುದು. ಹೀಗೆ ಶಾಸ್ತಾ ಶ್ರಾಮುಸಾರಿಯಾಗಿದ್ದರೂ ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದ ಪೋಷಿತವಾಗಿಲ್ಲದ ಉಪಾಸನಾ ವಿಧಾನಗಳು ನಿಷ್ಫಲ 
ವಾಗಬಹುದು. ಶಾಸ್ತ್ರಸಮ್ಮತವಲ್ಲದ, ತಪ್ಪು ದಾರಿಗೆಳೆದ ಶ ಶ್ರದ್ಧೆಯ ಫಲವಾದ ಉಪಾಸನೆಯಾದರೋ ನಿಜವಾಗಿ ಹಾನಿಕರವೇ 
ಆಗಬಹುದು. ಶಾಸ್ತ ದೆ ನೆರವಿಲ್ಲದ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಸದಾ ಸರಿಯಾದ ಪಥದಲ್ಲೇ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಭರವಸೆಯೇನೂ 
ಇಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು- ಮುಖ್ಯ ವಾಗಿ ಪ್ರಾರಂಭದ ಘಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ - ವಿಧಿ-ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನವನ್ನು ಅವಲಂಬಿ 
ಸುವುದು "ಕ್ಷೇಮ. ಹಾಗೆಯೇ ವಿಧಿ- ಸಂಪ್ರದಾಯಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧೆಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸ ಸಾಫಲ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕು 
ಎಂಬುದನ್ನೂ ಮರೆಯಕೂಡದು. ಶಾಸ್ತ್ರದಿಂದ ತೊಡಗಿದುದು ಶ್ರದ್ಧೆ ಯಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಬೇಕು. ಶಾಸ್ತ್ರವಿಧಿಯ ಪಾಲನೆ 
ಮತ್ತು ಆತ್ಮಸ ಒಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಗಳೆರಡನ್ನೂ ಗೀತೆಯು ಅದರ ಎಲ್ಲ ಭಾಗಗಳಲ್ಲೂ ಸರಿದೂಗಿಸುತ್ತದೆ. ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೇ ಅತಿ ಮಹತ್ವ 
ಕೊಟ್ಟರೆ ಧರ್ಮದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯು ಕುಂಠಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಕ್ಕೆ ಅತಿ ಮಹತ್ವ ಕೊಟ್ಟರೆ, 
ಧರ್ಮದ ಪರಂಪರೆಗೇ ಭಂಗ ಬರುತ್ತದೆ. ನಾವು ತಾಳಬೇಕಾದ ಸರಿಯಾದ ದೃಷ್ಟಿಯೆಂದರೆ, ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ನಮ್ಮ ಗುರು, ನಾವೇ 
ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಆಲೋಚಿಸುವಂತೆ ನಮಗೆ ನೆರವುನೀಡಿ ತನೂ ಮಲಕ ನಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಂಡು ವಿವೇಕ 
ದಿಂದ ಅದನ್ನು ಬಳಸುವಂತೆ ಮಾಡುವುದೇ ಅವುಗಳ ಗುರಿ ಬಂದ ಗೀತೆಯು ಫೇಡಾದ್ದ! [ಯನವನ್ನು ಅನೇಕ ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಸದ್ಗುಣಗಳ ಪಟ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿದ್ದರೂ ಬೇರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿ ವೇದಾಧ್ಯಯನದಿಂದಾಗಲಿ, ತಪಸ್ಸು ದಾನಗಳಿಂದಾಗಲಿ ಭಗವಂತನ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು. ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ ಅನನ್ಯವಾದ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ತಾಳಿದರೆ ಮಾತ್ರ ಅದು 
ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಅರ್ಥವಿದೆ. ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಗೀತೆಯೇ ನೀಡಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು 
ಅರ್ಥವಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಮಹಾಶಾಸ್ತ್ರವು ಎಲ್ಲೆ _ಡೆಯಲ್ಲೂ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಸ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ಆ ಸಂಪ್ರ 
ದಾಯವನ್ನು ಅದು ಮತ್ತೆ ಹ ವಿಸ್ತರಿಸುವ ರೀತಿ ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಸ್ವತಂತ್ರವೇ ಆದ ಉಪದೇಶ 
ವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದೆ. 

ಗೀತೆಯ ವಿವೇಕವು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ. ಪ್ರಪತ್ತಿಯೆಂಬ ಅಂದರೆ ಉಪಾಸಕನು ಭಗವಂತನಿಗೆ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶರಣಾಗತನಾಗುವುದು ” ಎಂಬ, ಉನ್ನತ ಸ್ವರದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸಂದೇಶವನ್ನು ಮುಕ್ತಾಯಗೊಳಿಸ್ಕಿ 


ಎಲ್ಲ ಪಾಪ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸುತೆ ತ್ತೇನೆ ಎಂಬ ಪರಮಾತ. ನ ಆಶ್ವಾಸ 


ನೆಯನ್ನೂ ಅದರ ಹಿಂದೆಯೇ ನೀಡಿದ್ದರೂ ಕ್ಷೇಮಕರವಾದ 


೨೯೨ 

ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 

ಕ್ರಿಯಾಶೀಲತೆ ಮತ್ತು ಚಿಂತನೆಗಳಿಲ್ಲದೆ ಮುಂದಿನ ಯುಗಗಳಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿ ಬೆಳೆದ ಭಾವಾತಿರೇಕದ ಭಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಅದು ಎಂದೂ 

ಅನುಮೋದಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಬೋಧಿಸುವ ಭಕ್ತಿಯು ಒಂದು ಕಡೆ ನಿ ಷ್ಕಾಮ ಕರ್ಮದ ಜೀವನ, ಮತ್ತೊ ದು ಕಡೆ ಸಮಗ 

ದರ್ಶನ ಇವುಗಳಿಂದ ಸಮತೋಲನಗೊಂಡಿದೆ. ಈ ವ ಮಹಾಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಹ. ೦ತ ಅದ್ಭುತವಾದ ಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು, ಜ್ಯಾ 
ಮ 


ಜೀವನದ ವಿವಿಧ ಅಂಶಗಳಾದ ಕರ್ಮ, ಭಕ್ತಿ, ಜ್ಲ್ಲಾ ನಗಳ ಪೂರ್ಣ ಫಮಕೋಲನ ಮತ್ತು ಸಾಮರಸ್ಯ. ಪಃ ಮಾತನ್ನೆಷ್ಟು 
ಹೇಳಿದರೂ ಸಾಲದು. 


ಧ್ಯಾನಯೋಗ 


1 ಭಕ್ತಿಯೋಗದ ತೀವ್ರಾವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ಗೀತೆಯು ಧ್ಯಾನಯೋಗ ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ. ಜೀವಾತ್ಮನನ್ನು ನಿತ್ಯನಾದ ಆತ್ಮನ 
ಔನ್ನತ್ಯಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಅವನು ತೃಪ್ತನಾಗಿ ಆದರೆ ಮೂಕನಾಗಿ ವಿಶ್ರಮಿಸುತ್ತಾನೆ. ಇಂಥ ಗಾಢವಾದ ಆನಂದದ ಕ್ಷಣಗಳಿಂದ 
ಕೂಡಿದ್ದು ಧ್ಯಾನಯೋಗದ ಸ್ಥಿ ಸಿತಿ. ಅದನ್ನು ಕುರಿತ ಅದ್ಭು ತವಾದ ವರ್ಣನೆಯೊಂದು ಆರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದದ್ಲಿದೆ : “ಗಾಳಿಯಿಲ್ಲದ 
ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ. ಇಟ್ಟ ದೀಪದ ಶಿಖಯು ಹೆ ಹೇ ಗೆ ಅಲುಗುವುದೂ ಇಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸ್ಮಾಧೀನಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು ೮: ಆತ್ಮ 
ಧ್ಯಾನದಲ್ಲಿ ಬಾಗ ಗೃತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಯೋಗಿಯ ಸ್ಟಿ ತಿಯೂ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಎಟುಕಿಗೆ ಸಿಕ್ಕದ. ಅರಿವಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಲಭ. 
ವಾಗುವ, ಅಪಾರ ಆನಂದವನ್ನು ಯಾವ ಸ್ವ ತಿಯಲ್ಲಿ ಅವನು ಆನುಭವಿಸುತ್ತಾನೋ ಅಂಥ ಸ್ಯ ಅದು; ಅದರಲ್ಲೇ ನೆಲೆಸಿದ 
ಅವನು ಸತ್ಯದಿಂದ ಎಂದೂ ಕದಲುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವುದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಮೇಲೆ ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಲಾಭವೊಂದಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಅವನು ಅರಿಯುತ್ತಾನೆಯೋ, ಯಾವುದರಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿರುವುದರಿಂದ ಅತ್ಯಂತ ದಾರುಣವಾದ ಸಂಕಟವೂ “ವನ್ನು ಮುಟು ವುದೇ 
ಇಲ್ಲವೋ ಅದನ್ನೇ ಯೋಗವೆಂದು ತಿಳಿ. ಅದು ವಸ್ತುತಃ ದುಃಖದ ಸ್ಪರ್ಶದಿಂದಲೇ ಬಿಡುಗಡೆ. ದೃಢನಿಶ್ಚ ಯಡಿಜಲೂ ದಣಿ 
ವಿಲ್ಲದ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದಲೂ ಅದನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕು.” (1] 19-23) ತಃ 

ಇಂಥ ಶ್ಲೋಕಗಳೆಲ್ಲ ಇರುವಾಗ, ಕೆಲವರು ಹೇಳುವಂತೆ, ಗೀತೆಯು ಕರ್ಮಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಕರ್ಮವನ್ನು ಬೋಧಿಸುವ ಶಾಸ್ತ್ರ 
ಮಾತ್ರ ಎಂದಾಗಲಿ, ಅದು ಪರೋಪಕಾರ, ಸಮಾಜಸೇವೆಗಳನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸುವ ಶಾಸ್ತ್ರ ಮಾತ್ರ ಎಂದಾಗಲಿ ಹೇಳಿದರೆ ಅರ್ಥ 
ಶೂನ್ಯವಾದ ಮಾತಾಗುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯು ಒಂದು ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ. ಭಗವಂತನೊಡನೆ ಒಂದಾಗಲು ಅವಶ್ಯಕವಾದ 
ಎಲ್ಲ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನೂ ತನ್ನಲ್ಲೇ ಅದು ಅಡಗಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. 


ಜ್ಲ್ಲಾ ನಯೋಗ 


ಭಗವಂತನ ಸಾಯುಜ್ಯಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯವ ಜ್ಯೋತಿಪಥದ ಅಂತಿಮ ಘಟ್ಟವನ್ನು ಜ್ಞಾ ನಯೋಗ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಜ್ಞಾ ನ 
ಎಂಬುದು ಬರಿಯ ತಿಳಿವಳಿ ಕೆಯಲ್ಲ, ಆದಕ್ಕಿ ತ ತುಂಬ ಹೆಚ್ಚು ಅರ್ಥವುಳ್ಳ ದ್ಳು. ಆದು ಅರಿವು ಮತ್ತು ಇರವು “ಎರಡನ್ನೂ 
ಒಳಗೊಂಡದ್ದು. ಒಂದು ಮನೆ ಅಥವಾ ಮರ ಮುಂತಾದ ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತು "ಗಳನ್ನು ಅರಿಯುವಂತೆ ಭಗವಂತನನ್ನು ನಾವೆಂದಿಗೂ 
ಅರಿಯಲಾರೆವು. ಏಕೆಂದರೆ ಭಗವಂತನು ಒಂದು ಜ್ಞ್ಲೆ ೀಯವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಅವನೇ ನಿತ್ಯನಾದ ಜ್ಞಾ ತೃ. ಆದ್ದರಿಂದ ಬೌದ್ಧಿ ಕಜ್ಜಾ ನದಿಂದ 
ಅವನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಫಲಾರೆವು, ಅಂತರಂಗದ ಆತ್ಮವಿಕಾಸದಿಂದ "ಮಾತ್ರವೇ ಅದು ಸ 'ಸಾಧ್ಯ. ಇಲ್ಲಿ ಅರಿವು" ಇರವು 
ಗಳೆರಡೂ ಇತ ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಭಗವಂತನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ನಾವು ಭಾಗಿಗಳಾಗು 
ತ್ರೇವೆಯೋ ಅಷ್ಟ ರಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅವನನ್ನು ಅರಿತಿದ್ದೇವೆ ಎಂದು ಹೇಳಬ ುಹುದು. "ಭಗವಂತನನ್ನು. ಉದ್ವೇಶಿಸಿ ಅರ್ಜುನನು 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ, “ಹೇ ಪರಮಪುರುಷನೆ, ನಿನ್ನನ್ನು ನೀನು ಮಾತ್ರ ವೇ, ನಿನ್ನ ಮೂಲಕವೇ. ಅರಿಯಬಲ್ಲೆ,” ಎಂದು ಹೇಳುವುದು 
ಯುಕ್ತ ವಾಗಿಯೇ ಇದೆ. 

ಆದರೆ ಜ್ಞಾ ನ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಹಲವು ವೇಳೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಒಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲೂ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ ಎನ್ನುವುದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಬೇಕು. ಹಲವು ವೇಳೆ ಅದರ ಅರ್ಥ ತಾತ್ತಿ,ಕಜ್ಜಾನ “ಎಂದೇ ಹೊರತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಎಂದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಜ್ಞಾ ನ 
ವನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಮೂಸಲಾಗಿರುವ ಗೀತೆಯ ಭಾಗಗಳು ಎಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ್ರ ಅನುಭೂತಿಯನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳು 
ತ್ತವೆಯೊ ಯೋ ಅಷ್ಟೇ ಮಟ್ಟಿಗೆ ತತ್ತ್ವ ಚಿಂತ ತನೆಯನ್ನೂ ವಿವೇಚಿಸುತ್ತವೆ. 


ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಗೀತೆಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 


ಗೀತೆಯ ತತ್ತ್ವ ಚಿಂತನೆಯು ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿದೆ - ಸಾಂಖ್ಕ ಮತ್ತು ವೇದಾಂತಗಳಿಂದ. 
ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ದಾ ತದ. ಪ್ರಾರಂಭಿಕ ಜ್ಞಾನವಾದರೂ ಇರದಿದ್ದರೆ ಗೀತೆಯ ಅನೇಕ ಶ್ಲೋಕಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿ 
ಲು 


ಕೊಳ್ಳು (ವುದು ಕಷ್ಟ. ಗೀತೆಯು ರಚಿತ ವಾಗುವ ವೇಳೆಗೆ ಸಾಂಖ್ಯವು. ಚಿಂತನದ ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಂಡ "ಶಾಖೆಯಾಗಿ ಬೆಳೆದಿರಲಿಲ್ಲ 


ಅ 


ಇ. 81ರ ಈ 


ಕ್‌ ಜಟ್ಟ ಎ 


ಹ್‌ ಚಚ 


ಟ್‌ 


ತ ಆಜುಚತ / ಬ 
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೨೯೩ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. ಅದರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಇನ್ನೂ ಅಸ್ಥಾಯಿಯಾದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೇ ಇದ್ದುವು. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ಬಳ 
ಸುತ್ತಿದ್ದ ಪದಗಳು ಇನ್ನೂ ಪಾರಿಭಾಷಿಕಪದಗಳಾಗಿ ದಾಢ್ಯ "ಹೊಂದಿರಲಿಲ್ಲ. ಅನೇಕ ಭಾವನೆಗಳೂ, ಪದಗಳೂ ಸಾಂಖ್ಯ, ವೇದಾಂತ 
ಮತ್ತು. ಬೌದ್ಧ ಈ ಮೂರು ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಬಳಕೆಯಾಗುತ್ತಿದ್ದುವು. ಆದ್ದರಿಂದ ಮುಂದೆ ಬೆಳೆದ ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನದ 
ಖಚಿತರೂಪದ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳನ್ನು ಗೀತೆಯ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದು ತಪ್ಪು ವಿಮರ್ಶನವಾಗುತ್ತ ಡೆ. ಗೀತಾಚಾರ್ಯನು ಉಪಾಷತ್ತು. 
ಗಳ ಶ್ರುತಿವಾಕ್ಕ ಗಳಿಂದ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆಯೇ ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಸ್ಥಾ ಪಕನಾದ ಕಪಿಲನ ಚಿಂತನೆಗಳಿಂದಲೂ ಪ್ರಭಾವಿತ 
ನಾಗಿದ್ದನೆಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲವೆನ್ನಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವ ರನ ವಿಭೂತಿಗಳ ಸಾಲಿನಲ್ಲಿ ಕಪಿಲನನ್ನೂ ಅವನು ಸೇರಿಸಿದನು. ಅಲ್ಲದೆ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾದಭೆಲ್ಲ ಆ ಮಹಾಚಿಂತಕನ ಚಿಂತನೆಯನ್ನು ತನ್ನ ಗೀತೆಯೆಂಬ ಸಮನ್ವಯದಲ್ಲಿ ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸಿದನು. 

ಅದೇನೂ ಅಸಾಧ್ಯವೂ ಆಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮಹಾಭಾರತದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯದ ಚಂತನೆಯು ಇನ್ನೂ ಈಶ್ವರವಾದಿಯೇ 
ಆಗಿತ್ತು. ಅದಿನ್ನೂ ದ್ವೆ ,ತರೂಪಿಯಾದ ನಿರೀಶ್ವರ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. 

ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಾಂಖ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಾಗಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ನೋಡೋಣ. ಮೊದಲನೆಯ 
ದಾಗಿ, ಗೀತೆಯ ಐದಾರು ಶ್ಲೋಕಗಳಲ್ಲಿ (11 39. 7113. 1/ 4, 5, 20111 24, 7017111 13). ಸಾಂಖ್ಯ ಎಂಬ ಪದಗಳನ್ನು 
ಬಳಸಿರುವುದು ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲ. ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನ ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರಲ್ಲಿ 171113) 
ಸಾಂಖ್ಯ ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಶಂಕರರು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವೇದಾಂತ ಎಂದೇ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಈ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರ ಪ್ರಕಾರ 
ಕಪಿಲನ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನವನ್ನು ಗೀತೆಯು ಗುಣಸಂಖ್ಯಾನ ಎಂಬ ಭಾ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ೧೮111 19. ಅದು ಹೇಗೇ 
ಇರಲಿ, ಗೀತೆಯು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. ಆ ಕಲ್ಪನೆಯು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೂ ಇದೆ. ಅದು ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, 
ತಮಸ್ಸು ಎಂಬ ಮೂರು ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೂಲಭೂತ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೆಂದು ಹೃತ್ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ, 
ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾಸದಲ್ಲಿಯ ಒಟ್ಟು ಇಪ್ಪತ್ತನಾಲ್ಕು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನೂ ಅದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ (17[1 4.5. 7೭11] 5, 6). ನಮ್ಮ 
ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ನಮ್ಮಲ್ಲಿರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಬಲಗಳು ಕಾರಣವೇ ಹೊರತು ಅವುಗಳನ್ನು ಮೀರಿರುವ ಆತ್ಮವು ಕಾರಣ ಎನ್ನಬಾರದು 
ಎಂದು ಅದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತ ದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಮನಸ್ಸು, ಅಹಂಕಾರ, ಮತ್ತು ಬುದ್ದಿಗಳೇ ನಾವು ಮಾಡುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಕರ್ಮಕ್ಕೂ ಹೊಣೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಆತ್ಮವು ತಾನೇ ಕರ್ತೃ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಭ್ರಮೆ ಎಂದೂ ಅದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
ವಿಮುಕ್ತ 'ಆತ್ಮವು ಈ ಭ್ರಮೆಯಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿ ತನ್ನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಂಡು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೂರು. ಗುಣ 
ಗಳನ್ನೂ ಮೀರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿದೆ. 
ಉತ್ತಮ ಪುರುಷನೊಬ್ಬನೇ ಪುರುಷ ಎಂಬುವನು, ಉಳಿದ ಪುರುಷರು ಅವನ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಅ ಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಎಂಬ 

ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಗೀತೆಯು ಇಡೀ ಸಾಂಖ್ಯ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಚಿಂತ ನವಿಧಾನವನ್ನೇ ಬಡಲಾರಾ್‌ 
ಈ ಪುರುಷೋತ್ತ ಮನು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ಬದಲಾವಣೆಗಳ ಸಾಕ್ಷಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ; ಆತ ಅದರ ನಿಯಂತೃವೂ ಹೌದು. ಪ್ರಕೃತಿ ಎಂಬುದು 
ಅವನ ಪ್ರಕೃತಿ. ಅದರ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸ ವುದು ಅವನ ಸಂಕಲ್ಪ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ಅವನ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. 
ಆತ್ಮಗಳು ಅವನ ಉನ್ನತತರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು. ಹೀಗೆ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಭಗವಂತನ ಒಂದು ಮುಖವಾದುದರಿಂದ ಅದರೊಂದಿಗೆ 
ಸಂಪರ್ಕವುಂಟಾದರೆ ಅದು ಅನಿಷ್ಟವೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಬದಲಿಗೆ, ಭಗವಂತನ ಉದ್ದೇಶಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸಲು ಅದರೊಂದಿಗೆ ಕೆಲಸ 
ಮಾಡುವುದರಿಂದಲೇ ವ್ಯಕ್ತಿರೂಪೀ. ಪುರುಷನು ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಮೀರಬಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಕ್ಕಿ ೦ ಮಿಗಿಲಾಗಿ, ಮುಕ್ತನಾದ ಪುರುಷನು 
ನ ತಿಯ ದಾಸ್ಯದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದುವುದು. ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ ಅವನು ಜಾ ಸನಾನ್ವಿತನಾಗಿ ಭಗವಂತನ ಸಾಯುಜ್ಮ 

ದಲ್ಲಿರುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಹೆಜ್ಜೆಯಲ್ಲೂ ಗೀತೆಯು ಅನಂತರದ ಸಾಂಖ್ಯದ ನಿರೀಶ್ವ ಕ್ರ ದ್ವೈತವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. 
ಗೀತಾಚಾರ್ಯನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಜನಪ್ರಿಯಗೊಳಿಸಲು ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಮಾನವತೆ ಮನಸ್ಸು ಇವನ್ನು 
ವಿಶ್ಲೆ ್ಲೇಷಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಾಂಖ್ಯವನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಈ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯು ಈಗ ಹಳತಾಗಿರಬಹುದು. ಜಗತ್ತಿನ 
ವಿಕಾಸವನ್ನು ಕುರಿತು ಅದು ನೀಡಿದ ನಿರೂಪಣೆಗಳು ಹೆಚ್ಚು ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕವಾದ' ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಕೊಡಬೇಕಾಗ 


ಬಹುದು. ಆದರೆ ಅಷು ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ 'ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭೂತಿಯನ್ನೇ ಆಧಾರವಾಗಿ ಉಳ್ಳೆ ಗೀತೆ ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬೋಧ 
ನೆಯ ಪ್ರಾಮಾಣ ಕ್ಕೆ ಭುಗಬರುವುದಿಲ್ಲ 


ಗೀತೆಗೂ ಯೋಗದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 


ಗೀತೆಗೂ ಯೋಗದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವು ಅದಕ್ಕೂ ಸಾಂಖ 
ಪತಂಜಲಿಯು ಸಾಂಖ್ಯದ ದ್ವೆ ತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿದ್ದಾನೆ. ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ಸಾನ್ನಿಧ್ಯದಿಂದ ಈ ಜಗತ್ತು ವಿಕಾಸ ಹೊಂದಿದೆ 
ಎಂಬ ವಾದವನ್ನು ನಂಬುತ್ತಾನೆ. ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಕಟು ನಿಟ್ಟಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸಾಧನೆಯ ಒಂದು ಶ್ರೇಣಿಯ ನ್ನೇ 
ವಿಧಿಸಿದ್ದಾನೆ. ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ ಒಂದು ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಹೊರತು ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗದರ್ಶನಗಳ ನಡುವೆ ಚರಂಡಿ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿಲ್ಲ, ಯೋಗವು ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ವಿವರವಾದ ಸಾಧನ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ವಿಧಿಸಿ ಕ್ವಚಿತ್ತಾಗಿ ಈಶ್ವ ರನ ಹೆಸ ಸರನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ; 


ದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಸದ್ಧ ಶಶವಾದದ್ದು. 


೨೯೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಇದೊಂದೇ ಆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ. ಈಶ್ವರಭಕ್ತಿಯು ಯೋಗಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಬರಬಹುದಾದ ಅಡ್ಡಿಗಳನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದು 
೨ ಜೂ ಳೂ ಕ ಒಂ ಇಲ್ಲದ "“ಪುರುಷವಿಶೇಷ' ಎಂಬುದಾಗಿ ಪತಂಜಲಿಯು 
ಗುತ್ತ [ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ನೆ. ಪುರುಷರಿಂದಲೂ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಲೂ ಅವನು ಪ್ರತ್ಯೇಕನಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. 
ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅವನು ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಲ್ಲ, ಅವನು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೂ ಅಲ್ಲ. ಜಗತ್ತಿನ ವಿಕಾಸವು ಅವನನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಲ್ಲ. 
ಅವನೇ ನೇರವಾಗಿ ಜೀವರುಗಳ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಕಾರಣನೂ ಅಲ್ಲ, ಮುಕ್ತಿ ಎಂದರೆ ಅವನೊಂದಿಗೆ ಸಾಯುಜ್ಯ ಪಡೆಯುವುದೆಂದೂ 
ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಅವನು ವಿಮುಕ್ತ ಪುರುಷನ ಆದರ್ಶಸ್ವರೂಪ, ಅಷ್ಟೆ. ಯೋಗದ ಪ್ರಥಮ ಆಚಾರ್ಯ ಅವನು. ಅವನಲ್ಲಿ ಭಕ್ತಿ 
ಇಡುವುದರಿಂದ ಇತರ ಪುರುಷರೂ ಅವನಂತೆಯೇ ಆಗಬಹುದು. [ಗೆ 

ಈ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾದ ನಿರೂಪಣೆಯಿಂದ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಹಾಗೂ ಸಾಧನ ಭಾಗಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಯೋಗದರ್ಶನವು ಗೀತೆಯಿಂದ 
ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ನೋಡಿರುವಂತೆ, ಗೀತೆಯು 
“ಯೋಗ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ಎಷ್ಟೋ ವಿಶಾಲತರವೂ ವೈವಿಧ್ಯಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬಳಸಿದೆ. ಪತಂಜಲಿಯ ದರ್ಶನದ 
“ಯೋಗವು' ಮಾನಸಿಕ ಸಾಧನೆಯ ಒಂದು ವಾಹಿನಿಮಾತ್ರ. ಗೀತೆಯ "ಯೋಗ'ವಾದರೋ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ಸಾಗರವೇ. 
ಯೋಗದರ್ಶನದ ಯಮನಿಯಮಾದಿ ಎಂಟು ಅಂಗಗಳು ಗೀತೆಯ ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಣ್ಣ ಅಂಶ ಮಾತ್ರ. ಗೀತೆಯು ಅವೆಲ್ಲ 
ವನ್ನು ಹೆಸರಿಸುತ್ತದೆ ನಿಜ, ಆದರೆ ಕಬ್ಬಿಣದ ಎರಕದಲ್ಲಿ ಹೊಯ್ದ ಅಚ್ಚಿ ನಂತೆ ಅಲ್ಲ. ವಿಧಿಸುವ ನಿಯಮಗಳು ಉಗ್ರವೂ ಕಷ್ಟ 
ಕರವೂ ಆಗದಂತೆ ವಿಶೇಷವಾದ ಎಚ್ಚ ರಿಕೆ ವಹಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕಷ್ಟಕರವಾದ ಆಸನಗಳನ್ನಾಗಲಿ, ದೀರ್ಫಕಾಲ ನಡೆಸಬೇಕಾದ ಪ್ರಾಣಾ 
ಯಾಮವನ್ನಾಗಲಿ ಗೀತೆಯು ವಿಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಆಹಾರ ನಿದ್ರೆಗಳಲ್ಲಿ ಮಿತಿಯಿರಬೇಕು ಎನ್ನುತ್ತದೆಯೇ ಹೊರತು, ಉಪವಾಸ 
ಜಾಗರಣೆಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದ ದೇಹದಂಡನೆಯನ್ನು ಅದು ನಿರ್ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯವಾಗಿ ಖಂಡಿಸುತ್ತದೆ. 

ಭಗವಂತನ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಗೀತೆಯು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೂ ಯೋಗದರ್ಶನಕ್ಕೂ ಯಾವ ಹೋಲಿಕೆಯೂ ಇಲ್ಲ. 
ಗೀತೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಭಗವಂತನು ಅತೀತನೂ ಹೌದು, ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ ಹೌದು. ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಅವನು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿಯೂ ಇದ್ದೂ, 
ಅದನ್ನು ಮೀರಿಯೂ ಇದ್ದಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಅವನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವರ ಮೇಲೆ ಕೃಪೆಮಾಡಿ 
ಅವರ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಇದ್ದು ಅವರಿಗೆಲ್ಲ ನೆರವು ನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಒಂದೇ ಕೂಗಳತೆಯಲ್ಲಿರುವ ರಕ್ಷಕ ಅವನು. ಪರತತ್ತ್ವವಾದ 
ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿಶ್ವಾತ್ಮನಾದ ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ, ಸಗುಣ ಭಗವಂತನಾದ ಈಶ್ವರ, ಸೃಷ್ಟಿಯ ಶಕ್ತಿಯಾದ ಶಕ್ತಿದೇವತೆ, ಮಾನವ ರೂಪ 
ತಳೆದು ಬಂದಿರುವ ಅವತಾರ, ಜೀವಾತ್ಮ , ವಿಭೂತಿ ಅಥವಾ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ವಿಶೇಷ, ಅಷ್ಟಗುಣವುಳ್ಳೆ ಪ್ರಕೃತಿ - ಹೀಗೆ ಅವನ 
ರೂಪಗಳು ಹಲವು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಗೀತೆಯ ಪ್ರರುಷೋತ್ತಮನಿಗೂ, ಯೋಗದರ್ಶನದ ಪುರುಷವಿಶೇಷಕ್ಕೂ ಧ್ರುವಗಳಷ್ಟು 
ಅಂತರ. 

ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಗುರಿ 


ಜ್ಞಾನಯೋಗವಾದರೋ ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ನೋಡಿರುವಂತೆ ಭಗವಂತ ಮತ್ತು ಅವನ ವಿವಿಧ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಪರಮಾತ್ಮನಿಗೂ ತನಗೂ ಇರುವ ಏಕತೆಯನ್ನು ಜೀವಾತ್ಮನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನೂ 
ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸಕಲ ವಸ್ತುಗಳ ಏಕತೆಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವವನ್ನೂ ಸಹ ಅದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯು 
ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತದೆ: "ಅವನು ಯಾವಾಗ ಭೂತಗಳ ಬಹುವಿಧವಾದ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಏಕ ತತ್ತ ಎದಲೇ ನೆಲೆಸಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ, ಸೃಷ್ಟಿಯ 
ಸಮಸ್ತ ವಿಕಾಸವೂ ಅಲ್ಲಿಂದಲೇ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಅರಿಯುತ್ತಾನೆಯೋ ಆಗ ಅವನು ಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಒಂದಾಗು 
ತ್ತಾನೆ” (7೭111 30). “ಅದನ್ನು ನೀನು ಕಂಡುಕೊಂಡ ಬಳಿಕ ಈಗಿನಿಂತೆ ನೀನು ಮೋಹವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ, ಓ ಅರ್ಜುನ! 
ಏಕೆಂದರೆ ಆಗ ನೀನು ಒಂದನ್ನೂ ಬಿಡದೆ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ನಿನ್ನಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಣುತ್ತಿಯೇ, ನನ್ನಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಣುತ್ತೀಯೆ”(ಗ/ 35). 

ಕೃಷ್ಣ ನೊಂದಿಗೆ ನಡೆದ ಈ ರೋಮಾಂಚಕಾರೀ ಸಂವಾದದ ಮಧ್ಯೆ ಅರ್ಜುನನಿಗೆ ಲಭಿಸಿದ ವಿಶ್ವರೂಪದರ್ಶನವು ಈ 
ಅನುಭವದ ಒಂದು ಪ್ರತೀಕ. ಹೊಸ ಇಂದ್ರಿಯವೊಂದು - ಮೂರನೆಯ ಕಣ್ಣೊ ೇ ಎಂಬಂತೆ - ಅವನಲ್ಲಿ ತೆರೆಯಿತೆಂದು ಹೇಳ 
ಲಾಗಿದೆ. ಜಗತ್ತೇ ರೂಪಾಂತರಗೊಂಡದ್ದನ್ನು ಕಂಡು ಅವನು ವಿಸ್ಮಯಗೊಂಡನೆಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಗೀತೆಯು ಹೇಳು 
ತ್ತದೆ: “ದೇವಾಧಿದೇವನ ದೇಹದಲ್ಲಿ ಅರ್ಜುನನು ಇಡೀ ವಿಶ್ವವನ್ನೇ ಕಂಡನು. ವಿಶ್ವದ ಬಹುವಿಧವಾದ ವಿಭಾಗಗಳ ಸಮೇತ 


ವಾಗಿ, ಎಲ್ಲವೂ ಆ ಒಬ್ಬನಲ್ಲೇ ಸೇರಿರುವುದನ್ನು ಅವನು ಕಂಡನು.' (೭1 13). 


ಸಾಕಾರನೂ ನಿರಾಕಾರನೂ ಆದ ಪರಮಪುರುಷ 


ಜ್ಹಾನ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಭಗವಂತನ ಕಲ್ಪ ನೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮೂಲಭೂತವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿದೆ. ನ 
ಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಭಗವಂತನನ್ನು ನಾವು ನಮಗೆ ಹೊರಗಿರುವ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದೂ, ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಮಿಂಚುನೋಟಗಳಲ್ಲಿ 
ಮಾತ್ರ ಕಂಡುಬರುವ ಎಲ್ಲ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯಲ್ಲಿ ಅವನಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತವೆ. ಎಂದೂ ಭಾವಿ 


೨೯೫ 
ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ 


ಸುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಜ್ಞಾನಸಾಧನೆಯಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ರೂಪಾತೀತ ಆತ್ಮನೆಂದೂ ಅವನ ಸುಭ ಕ ಸಾಸ 
ಹೇಳಲು ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತೇವೆ. ಮಾನವ ಕಲ್ಪ ನೆಯಲ್ಲಿ' ಭು ತ ನ ಹ ಮ ಹಸ 
ಎಂಥ ಸತ್ವಹೀನ ವಿಷಯಗಳೆಂದರೆ ಪರಮ ಪುರುಷನಿಗೆ ಅವನ್ನು ತೊಡಿಸಹೋ 2 
ರ್ಶನಿಕರು ಆತ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತು 'ಇದಲ್ಲ”, "ಇದಲ್ಲ' ಎಂಬ "ನೇತಿ' ವರ್ಣನೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟರು. 

ಉಪುಷತ್ತುಗಳ ಮಹಾ ದಾ ಸ ಪ ಗಿದ್ದರೂ ಪರವಸ್ತುವನ್ನು ಕುರಿತು 
ಭಗವದ್ಗೀತೆಯು ಸಾಕಾರನಾದ ಭಗವಂತನ ಉಕ್ತಿಯಾಗಿರುವ ಸೇಶ್ವರ ಶಾಸ್ತ್ರ ವೇನೋ ಆ ನ 
ಅದರ 'ಪುಟಗಳ ತುಂಬ ವೈಜ್ಞಾ. ನಿಕ ಮತ್ತು ಕಾವ್ಯಮಯ ಎಂದು 'ನಾವು ಹಿಂದಿನ ಖಂಡದಲ್ಲಿ ಕರೆದಿರುವ ಜೂ ಲ್ಪ ಕ 
ತುಂಬಿವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹದಿಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಅವೆರಡೂ ಪರಸ್ಪರ ವಿರೋಧನ್ಯಾ ಸದಲ್ಲಿವೆ: “ಯಾವುದ 
ತಿಳಿಯಲೇ ಬೇಕೋ, ಯಾವುದನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದರಿಂದ ಅಮೃತತ್ವವು ದೊರೆಯುತ್ತ ದೆಯೋ ಅದನ್ನು ನಾನು ಈಗ ವರ್ಣಿಸು 
ತ್ತೇನೆ. ಅವನೇ ಪರಬ್ರಹ್ಮ , ಅವನು ಆದಿರಹಿತನಾದವನು, ಆವನು ಸತ್‌ ಅಲ್ಲ, ಅಸತ್‌ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿರುವವನು. 
ಅವನ ಕರಗಳೂ ಪಾದಗಳೂ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಇವೆ. ಅವನ ನೇತ್ರಗಳು, ಶಿರಸ್ಸುಗಳು ಮತ್ತು ಮುಖಗಳು ಎಲ್ಲ ದಿಕ್ಕುಗಳಿಗೂ ತಿರುಗಿವೆ. 
ಅವನ ಕರ್ಣಗಳು ಎಲ್ಲ ಕಡೆಗಳಿಗೂ ತಿರುಗಿವೆ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಆವರಿಸಿಕೊಂಡು ಅವನು ಇರುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ 
ಹೊಂದಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತಾನೆ, ಆದರೂ ಅವನು ಇಂದ್ರಿಯರಹಿತ. ಅವನು ನಿರ್ಲಿಪ್ತ; ಆದರೂ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ ಅವನು 
ಸಲಹುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಗುಣಗಳಿಂದ ಅವನು ಮುಕ್ತ, ಆದರೂ ಅವುಗಳನ್ನವನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಎಲ್ಲ ಶೆರವಗಳ್ನ 
ಒಳಗೂ ಇದ್ದಾನೆ, ಹೊರಗೂ ಇದ್ದಾನೆ. ಅವನಿಗೆ ಚಲನವಿಲ್ಲ, ಆದರೂ ಅವನು ಚಲಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಅರಿಯಲಾರದಷ್ಟು 
ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದವನು. ಅವನಿರುವುದು ಅತಿದೂರ, ಆದರೂ ಬಹುಸಮೀಪ. ಅವನು ಅವಿಭಕ್ತ, ಆದರೂ ಎಲ್ಲ ಭೂತಗಳಲ್ಲೂ 
ವಿಭಕ್ತನಂತೆ ಇದ್ದಾನೆ. ಸಕಲ ಭೂತವರ್ಗದ ರಕ್ಷಕನೆಂದು ಅವನನ್ನು ಅರಿಯಬೇಕು. ಅವನು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ನುಂಗಿಬಿಡುತ್ತಾನೆ 
ಮತ್ತು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಜ್ಯೋತಿಗಳ ಜ್ಯೋತಿ ಅವನು, ಅವನಿರುವುದು ತಮಸ್ಸಿನ ಆಚೆ ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಜ್ಞಾನ 
ವಾಗಿ, ಜ್ಞಾನದ ವಿಷಯವಾಗಿ, ಜ್ಞಾನದ ಗುರಿಯಾಗಿ ಅವನು ಎಲ್ಲರ ಹೃದಯಗಳಲ್ಲೂ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತನಾಗಿದ್ದಾನೆ. ೭111 12-17) 

ಗೀತೆಯ ಪುರುಷೋತ್ತಮ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ದೈವತ್ವದ ಸಗುಣ ನಿರ್ಗುಣ ರೂಪಗಳಿರಡೂ ಸೇರಿಷೆ ಎಂಬುದು ಕೆಲವು 
ವಿದ್ವಾಂಸರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅದು ಹೇಗೇ ಇರಲಿ, ಗೀತೆಯು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಜ್ಞಾನಗಳ ನಡುವೆ ಯಾವುದೇ 
ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾದ ಗಡಿಯನ್ನೂ ಹಾಕಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಅದರ ಈ ಭಾಗವನ್ನು ನೋಡಿ : "ಓ ಅರ್ಜುನ, 
ಸುಕೃತಿಗಳಾದ ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗದ ಜನರು ನನ್ನನ್ನು ಉಪಾಸಿಸುತ್ತಾರೆ - ದುಃಖದಲ್ಲಿರುವವರು (ಆರ್ತರು), ನನ್ನನ್ನು ಅರಿಯ 
ಬೇಕೆಂಬ ಅಪೇಕ್ಷೆಯುಳ್ಳವರು (ಜಿಜ್ಞಾಸುಗಳು), ಲೌಕಿಕ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂಬ ಅಪೇಕ್ಷೆಯುಳ್ಳವರು (ಅರ್ಥಾರ್ಥಿಗಳು) 
ಮತ್ತು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಜ್ಞಾನ ಪಡೆದವರು (ಜ್ಞಾನಿಗಳು). ಇವರಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನಿಯಾಗಿದ್ದು ಏಕ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಏಕಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಮನಸ್ಸನ್ನು 
ನಿಲ್ಲಿಸಿದವನೇ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಂಥ ಜ್ಞಾನಿಗೆ ನಾನೂ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಿಯನಾದವನು ಮತ್ತು ನನಗೂ ಅವನು ತುಂಬ 
ಪ್ರಿಯನಾದವನು (111 16-17) 

ಇದರಂತೆಯೇ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕುರಿತು ಹದಿಮೂರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿರುವ ಸುಪ್ರಸಿ ಸಿದ್ಧವಾದ ವಿವರಣೆಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ 
ವಾದ ನೈತಿಕ ಗುಣಗಳನ್ನು. ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಅಚಲವಾದ ಭಗವದ್ದಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಹೇಳಿದೆ. ಆದ ಕಾರಣವೇ ಗೀತೆಯು ನಾವು 
ಈಗ ಹೇಳುವಂತೆ ಕರ್ಮ, ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಜ್ತಾ ಪನ ಎಂದು ಮೂರು ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ, ಕರ್ಮಯೋಗ, ಭಕ್ತಿಯೋಗ 
ಎಂಬ ಎರಡು ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಅದು ಹೇಳುತ್ತ ದೆ. ಈ ಅವತಾರ ಪುರುಷನು ಬೀಗೆನ್ನು ತ್ತಾನೆ: “ಈ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಅನಾದಿ ಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ಜೀವನದ ಎರಡು ಸನಾತನ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಉಪದೇಶಿಸಿದೆ, ಓ ಅರ್ಜುನ, ಧ್ಯಾನಾಸಕ್ತ ರಾದವರಿಗೆ ಜ್ತಾ ಪ್ಲಿನದ ಮಾರ್ಗವನ್ನು 
ಮತ್ತು ಕರ್ಮಶೀಲರಿಗೆ ಕರ್ಮಗಳ ಮಾರ್ಗ: ವನ್ನು (ಗ 3) 


ಸಮಾಜಕ್ಕೆ ಗೀತೆಯು ನೀಡಿರುವ ಸಂದೇಶ 


ಹಿಂದಿನ ಖಂಡಗಳಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅದು ಬುದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ಉದಯವಾಗುವುದರಿಂದ ತೊಡಗಿ ಜಾ ನದಲ್ಲಿ ಅದು 
ಪರಾಕಾಷ್ಠೆ ಹೊಂದುವವರೆಗೂ ಗುರು ಸಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವಂತೆ ಜ್ತಾ ಪ್ಲನದ ಅನ್ಯಾದೃ ಶವಾದ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ 
ಅದನ್ನು ಎಲ್ಲೂ ಸಮಾಜಸೇವೆಯಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು. ಈ ಮಹಾಶಾಸ ಕ್ರಗ್ರಂಥವು ಮಹಾತ, ರ ಆನಂದಾನುಭವವನ್ನು 
ವರ್ಣಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅತು ನನ್ನತ ಮಟ ಗಳಿಗೆ ಏರುವಾಗಲೂ ಕೂಡ ಸಮಸ್ತ ಭೂತವರ್ಗದಲ್ಲೂ ಪ್ರೇಮವನ್ನಿ ಡುವುದು ಜ್ರಾ _್ಲನದ 
ಜು ವಾದ ಅಂಶವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಇದು ನಿಜಕ್ಕೂ ಅದ್ಭು ತವಾದ ಸಂಗತಿ. ಬ್ರಹ್ಮ, ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಅಂದರೆ ಭಗವಂತನ 

ಕ್ಬಾತ್ಕಾರದಿಂದೊದಗುವ ಆನಂದವನ್ನು, ವರ್ಣಿಸುವ ಢಃ ಭಾಗವನ್ನು ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೋಡಬಹುದು: * "ಅಂತರಂಗದಲ್ಲೇ 
ಭಹಾ[ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲೇ ಆನಂದಿಸುವ, ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನಜ್ಕೊ ಬೀತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಯೋಗಿಯು ದ್ಳೆ ವತ್ವವನ್ನೇ 
ಪಡೆದು ಬ ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ॥ ಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ. ಒಂದಾಗುತ್ತಾನೆ. ಯಾದ ಪಾಪಗಳು ವಿನಾಶಗೊಂಡಿವೆ ಯೋ, 
ಯಾರ ಶಂಕೆಗಳು ನಿವಾರಿತವಾಗಿವೆಯೋ, ಯಾರು ಜಿತಮನಸ್ಪ ಒರಾಗಿದ್ದಾರೆಯೋ, ಮತ್ತು ಯಾರು ಸರ್ವಭೂತಗಳ ಹಿತದಲ್ಲೂ 


೨೯೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹಿಗ್ಗುತ್ತಾರೋ ಅಂತಹ ಪುಣ್ಯಾತ್ಮರಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಬ್ರಹ್ಮಾನುಭವವನ್ನೇ ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ.” (1/ 24, 25). ಅಥವಾ ಆರನೆಯ 
ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಧ್ಯಾನಯೋಗದ ಮುಕ್ತಾಯ ಶ್ಲೋಕವಾಗಿ ಬರುವ ಇದನ್ನು ನೋಡಬಹುದು : “ಸುಖದುಃಖಗಳೆರಡರಲ್ಲಿಯೂ 
ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳನ್ನೂ ತಾನೇ ಎಂಬುದಾಗಿ ಯಾವನು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೋ, ಓ ಅರ್ಜುನ. ಅಂಥವನನ್ನೇ ಯೋಗಿಶ್ರೇಷ್ಠನೆಂದು 
ಪರಿಭಾವಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ.” (1/1 32). 

ನಾ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನಮ್ಮ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ತೊಡಗಿ, ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ಮನೋಭಾವದಿಂದ ಸಮಾಜಕ್ಕೆ 
ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಈ ಜಗತ್ತ ನ್ನ್ನ ದಾಟಿ ನಾವು ನಮ್ಮ ನೆಲೆಯಾದ ಭಗವಂತನಲ್ಲಿ ಸೇರಬೇಕು ಎನ್ನು ವುದೇ 
ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆ. ಈ ಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಂದೇಶವನ್ನು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವ ಮೂರು ಮುಖ್ಯವಾದ ಪದಗಳೆಂದರೆ ಸ್ಪ ಸ್ವಧರ್ಮ, 
ಲೋಕಸಂಗ್ರಹ ಮತ್ತು ಯೋಗ. ಮಧ್ಯದ ಪದವು "ಗೀತೆಯನ್ನು ಅಜಾಗರೂಕನಾಗಿ ಓಡುವವತ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಬೀಳದೆ ಹೋಗುವ 
ಸಂಭವವುಂಟು. ಏಕೆಂದರೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಹೇಳಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹಿಂದೂ ಧರ್ಮದ “ಕಡೆಗೆ ಸಹಾನುಭೂತಿ 
ಇಲ್ಲದ ವಿಮರ್ಶಕರು ಅದನ್ನು ಉಪೇಕ್ಷಿಸಿದ್ದಾ ರೆ, ಮತ್ತು ಸಮಾಜಸೇವೆ ಎನ್ನುವುದು ನಮ್ಮ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ಅಂಗಾಂಗಿಯಾದ 
ಅಂಶವೇ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಿಬಿಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಹಿಂದುಗಳ ಧರ್ಮಕಲ್ಪನೆಗೇ ಸಮಾಜಸೇವೆಯು ಮೂಲಭೂತವಾದದ್ದು ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅವರು ಮರೆಯುತ್ತಾ ರೆ. ಶಬ್ದ ನಿಷ್ಟ ತ್ತಿ ಯ ದೃಷ್ಟಿ ಡೆ ಧರ್ಮ ಎಂದರೆ ಸಮಾಜವನ್ನು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಕಟ್ಟಿ ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು ಎಂದರ್ಥ. 
ಹಿಂದೂ ರಾಷ್ಟ್ರದ ಗುರಿ ಇದ್ದದ್ದು ಕೇವಲ ಧರ್ಮದ ಪ ಪಾಲನೆ ಮಾತ್ರ. ರಾಜರ ವಿಷಯದಲ್ಲಾ, ಗಲಿ ರಾಷ್ಟ್ರದ ವಿಷಯದಲ್ಲಾಗಲಿ 
ದೈವದತ್ತವಾದ ಹಕ್ಕು ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಗೆ ನಮ್ಮ ಮೂ ರಾಜನೀತಿಜ್ಞರು ಎಂದೂ ಮಾನ್ಯತೆ ಕೊಡಲಿಲ್ಲ ಧರ್ಮವು ರಾಷ್ಟ್ರದ 
ಲೌಕಿಕ ಅಧಿಕಾರಕ್ಕಿಂತ ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ್ದೆಂದು ಅವರ ಅಭಿಮತ. ಮತ್ತೆ, ಗೀತೆಯ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯಂತೆ ಸಮಾಜವನ್ನು ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸುವುದೇ ಭಗವಂತನ ಅವತಾರದ ಸಂಕಲ್ಪ. ಅರ್ಜುನನು ಸಮಾಜಕ್ಕೆ ತನ್ನ ಸೇವೆಯನ್ನು ಸಲ್ಲಿಸಬೇಕೇ ಹೊರತು, 
ಸಂವಾದದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಅವನು ಮಾಡಬಯಸಿದಂತೆ, ಅದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಓಡಿಹೋಗಕೂಡದು ಎನ್ನುವುದೇ ಗೀತೆಯ ಬೋಧನೆಯ 
ಇಡೀ ಗುರಿ. ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಈ ಸಂದೇಶದ ಅದ್ವಿತೀಯ ಸಾಧನೆಯೆಂದರೆ, ಸ್ವಯಂ ಭಗವಂತನೇ ತಾನೇ ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ 
ಖತಧರ್ಮಗಳನ್ನು ರಕ್ಷಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಸದಾ ನಿರತನಾಗಿರುವ ಕರ್ಮಯೋಗಿ ಎಂದು ಚಿತ್ರಿಸಿರುವುದು. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1. "7716 5೩65 ೦8 116187], 7110 (07101016 11/0115 08 51೫/2771 171/€188172176೩, 111, ೫. 259. 


೨೪ 


ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಟದ ತತ್ತ್ವ 


“ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕ' ಸಂಸ್ಕೃತದ ಅತ್ಯಂತ ಸೊಗಸಾದ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಅದರ ಕರ್ತೃ, ಆತ ಯಾರೇ ಆಗಿರಲಿ, ದೊಡ್ಡ 
ಅನುಭಾವಿ, ದೊಡ್ಡ ತತ್ತ ಎಹಾನಿ, ದೊಡ್ಡ ಕವಿ- ಈ ಎಲ್ಲ ಸೇರಿ ಆದವನಾಗಿರಬೇಕು. “ಮುಂದಿನ ಅನೇಕ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳು, 
ವಿವೇಕಚೂಡಾಮಣಿ, ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಷಿಕಾ, ಶಿವಸಂಹಿತಾ, ಪಂಚದಶೀ, ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ ವಿವೇಕ, ಭಕ್ತಿಸಾಗರ, ರಾಮಗೀತಾ, 
ವೇದಾಂತ ಮುಕ್ತಾವಲೀ ಇವೆಲ್ಲ ಅದರಿಂದ ಬೇಕಾದ ಹಾಗೆ ಉದ್ಭರಿಸಿವೆ. ವೇದಾಂತವನ್ನು ಕುರಿತು ಸಂಸ್ಕೃತದಲ್ಲಿ ಬರೆದಿರುವ 
ಒಬ್ಬಾತ ಧೈರ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾ ನೆ: "ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದಂಥ ಮತ್ತೊಂದು ಕೃತಿ ಹಿಂದೆ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿಲ್ಲ, ಮುಂದೆ ಆಗುವ 
ಸಂಭವವೂ ಇಲ್ಲ.' (ಬ್ರಹ್ಮಾಹ್ನಿಕ 256). ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ಕರ್ತೃವೇ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: ತನ್ನ ಕೃತಿ 'ಜ್ಞಾನದ ವಾಸ್ತವ ಭಂಡಾರ, 
ಎಲ್ಲ ಕಡೆಯ ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾದದ್ದೂ ಅಲ್ಲಿದೆ.' (111 8. 1೨). 

ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಠ ಯಾವಾಗ. "ರಚಿತವಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಕಷ್ಟ, ಅನೇಕ ಕಾರಣಗಳಿಂದ. ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವ 
ನಾಟಕೀಯ ಸಂದರ್ಭವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಸಂಪ್ರದಾಯ ಹೇಳುತ್ತದೆ, ರಾಮಾಯಣದ ಪ್ರ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕರ್ತೃ ವಾಲ್ಮೀಕಿಯೇ ಇದನ್ನು 
ರಚಿಸಿದ ಎಂದು. ಅದು ರಚಿತವಾದ ಕಾಲವನ್ನು ಕುರಿತು ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸರಲ್ಲಿ ಎರಡು ಬೇರ ಬೇರೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. ಒಂದು 
ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಕೃತಿ ಶಂಕರರ ಕಾಲದ ಅನಂತರದ್ದು; ಹನ್ನೊಂದನೆಯ ಶತಮಾನ ಮತ್ತು ಹದಿಮೂರನೆಯ ಶತಮಾನದ 
ಮಧ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿ ರಚಿತವಾಗಿರಬೇಕು. ಮತ್ತೊಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯದ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ಶಂಕರರಿಗೆ ಹಿಂದಿನದು; ಅವರ ಗುರುವಿನ 
ಗುರುವಾದ ಗೌಡಪಾದರಿಗೂ ಹಿಂದೆ ರಚಿತವಾದದ್ದು. 


ಕೆಲವು ಅಪೂರ್ವ ಮತ್ತು ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳು 


ಅದರ ರಚನೆಯ ಕಾಲ ಯಾವುದೇ ಇರಲಿ, ಅದು ಚರಿತ್ರೆಯ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಕಾಲವನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ್ದಲ್ಲ. 
ಅದು ರಚಿತವಾದ ಕಾಲದ ಓದುಗರಿಗೆ ಹೇಗೆ ಆಗಬಹುದೋ ಹಾಗೆಯೇ ಆಧುನಿಕ ವಾಚಕರಿಗೂ. ಪ್ರಿಯವಾಗಿದೆ. ಅದರ 
ವಿಚಾರಾತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅದು ಆಧುನಿಕ ವಾಚಕರಿಗೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಹಿಡಿಸ ತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೂ, ಪ್ರಾಚೀನ, 
ಆಧುನಿಕ, ಮಾನವ, ದಿವ್ಯ - ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅದು ತಿರಸ್ಕರಿಸಿದೆ. ಸತ್ಯವನ್ನು ನಾವೇ ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬೇಕು. ನಮ್ಮ ಪ್ರಯತ್ನ ದಿಂದಲೇ, 
ನಮ್ಮ ಅನುಭವವನ್ನು ಜಡ“ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡೇ, ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬೇಕು. ನಮ್ಮ ಅನುಭವವನ್ನೇನೋ ನಮ್ಮ ಆಕಾಂಕ್ಷೆ 
ಗಳಿಂದ, ನಮ್ಮ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಂದ ನಾವು ವಿಸ್ತಾರಮಾಡಿಕೊಳ ಬಹುದು, ಆಳಮಾಡಿಕೊಳ. ಬಹುದು. ತತ್ತ ಎಜ್ಞಾನಿ, ಯಿ, ಗುರು 
ವಸಿಷ್ಕರು ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ ; 'ವಿಚಾರಪೂರ್ಣವಾಗಿದ್ದರೆ, ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ವಿಸ ರಿಸುವಂತಿದ್ದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ರು ರಚಿಸಿದ 
ಕೃತಿಗಳನ್ನು ವಿಚಾರದ ಭಕ್ತರು ಗೌರವಿಸಬೇಕು. ಅಂಥವಲ್ಲದಿದ್ದರೆ "ಮಷಿಗಳ ಕೃತಿಗಳನ್ನೂ ತ್ಯಜಿಸ ಸಬೇಕು. ಒಪ್ಪು ವಂಥ ಮಾತು 
ಮಗುವಿನಿಂದ ಬಂದರೂ ಸಿ ್ವೀಕರಿಸಬೇಕಾದದ್ದು. ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಹೇಳಿದ್ದರೂ ವಿಚಾರಪರವಲ್ಲದ್ದನ್ನು. ಹುಲ್ಲಿನ ಚೂರಿನಂತೆ ಎಸೆಯತಕ್ಕ ದ್ದು.' 
(]] 18.2.3) “ಯಾವ ರುವ, ಶಾಸ್ತ ಸ್ರವೂ ಎಂದೂ ದೇವರನ್ನು ತೋರಿಸಲಾರವು. ತನ್ನದೇ ಪರಿಶುದ್ಧ ಗೊಂಡ, ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ಗೊಂಡ ಒಳದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ಭಗವಂತನನ್ನು ತನ್ನ, ಅಂತರಾತ ಬ್ಯ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ ಬಹುದು.” 
(11 ೩ 118. 4). ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಇರುವ ಕೇವಲ ಮೂಲ ಒಂದೇ ಒಂದು : ನಮ್ಮ ಪ್ರತ ಕ್ಷ ಅನುಭವ, ಅದೇ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣಗಳ 
ಆಧಾರ; ಎಲ್ಲ ನದಿಗಳ ಇ ತಬ ಸಮುದ್ರ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ. (][ 19.16), 

ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠದ ಮತ್ತೊಂದು ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ ಅದರ ದೃಷ್ಟಿವೈಶಾಲ್ಯ, ಔದಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಇತರರ ಅ€ ಭಿಪ್ರಾಯಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕಿ ರುವ ಗೌರವ. ಅದು ಮಡಿವಂತಿಕೆಯದಲ್ಲ, ಆದರೆ. ಆದರಲಿ ಮತವಾದವೂ ಇಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯ 
ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಅದಕ್ಕೆ ಗೌರವ ಉಂಟು, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ಅದು ಸಾಧ್ಯ ವಾದಷ್ಟು ಸಹಾನುಭೂತಿಯಿಂದ. ಅರ್ಥ 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಪ್ರಯತ್ನಿ ಸುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಹೀಗಿದೆ : 'ಜೇರೆ' ಬೇರೆಯ ಪಯಣಿಗರನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆಯ ದಾರಿಗಳು ಒಂದೇ 
ಪಟ್ಟಣಕ್ಕೆ ಒಯು ವಂತೆ, "ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೃಷ್ಟಿಗಳೂ ಒಂದೇ 


೨೯೮ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಪರಮ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಕರೆದುಕೊಂಡು ಹೋಗುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವವರು ತೀವ್ರ ದ್ವೇಷದಿಂದ ಒಬ್ಬ ಿರೊಡನೊಬ್ಬರು 
ಕಾದಾಡುವುದು. ಏಕೆ ಎಂದರೆ ಪರಮ ಸತ್ಯದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಇರುವ ಅವರ ಅಜ್ಜಾ ಸನದಿಂದ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದೃ ಬ್ಚಿಗಳನ್ನು ತಪ್ಪು ಗಿ 
ಅರಿಯುವುದರಿಂದ. ತಮ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವೇ ಆತ್ಯು ತ್ತಮ ಎಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ರೆ, ದಾರಿ ನಡೆಯುವವರು. ತಪ್ಪಾಗಿ, ತಮ್ಮ 
ದಾರಿ ಒಂದೇ ಎಂದಾಗಲಿ, ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಎಂದಾಗಲೀ ಭಾವಿಸುವಂತೆ. (111 96.51-53). “ಯಾವ ವಿಧಾನದಿಂದ ಒಬ್ಬ ಪ್ರಗತಿ 
ಹೊಂದಬಲ್ಲನೋ ಅದೇ ಅವನಿಗೆ ಅತ್ಯುತ್ತಮ. ಅವನು ತನಗೆ ಸರಿಯಲ್ಲದ್ದಕ್ಕೆ, ತನಗೆ ಸಂತೋಷ ತರದೆ ಇರುವಂಥದಕೆ ತನಗೆ 
ಒಳ್ಳೆಯದಲ್ಲದುದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಯಿಸಬಾರದು.' (171 ॥. 130.2) ಷ್ಟ 

ಭಾರತದ ಸತ ಅನೇಕ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಕೃತಿಗಳಿಂದ ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕವನ್ನು ್ನ ವಿಶಿಷ್ಟಗೊಳಿಸುವ ಮತ್ತೊಂದು ಲಕ್ಷಣ ಎಂದರೆ 
ಸ್ತ್ರೀ ಪುರುಷರ ನಡುವೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮತ್ತು ಲೌಕಿಕ ವಿಷಯಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಹಕ್ಕು ಗಳಲ್ಲಿ ಸಮಾನತೆ ಉಂಟು ಎಂದು ಅದು 
ಸಾ ಸ್ರಿ ಸ್ರೀ ಪುರುಷನಿಗಿಂತ ಯಾವ ವಿಧದಲ್ಲೂ ಕಡಮೆ ಅಲ್ಲ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಆಕೆ ಉನ್ನತಿಗೇರುವ ಶಕ್ತಿ ಪಡೆದಿರುವು 

ಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅನೇಕ ಸಲ ಆಕೆ ತನ್ನ ಪುರುಷ ಸಂಗಾತಿಗಿಂತ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ, ಅವನಿಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಮಾಡಿ, ಅವನನ್ನು 

ಉನ್ನತಿಗೂ ಎತ್ತಬಲ್ಬಳು. ಕ 

“ಉತ್ತಮ ವಂಶದ ಹೆಂಡತಿ ತನ್ನ ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಗಂಡನನ್ನು, ಆಳವೂ ದಟ್ಟವೂ ಆದ ಅಜ್ಞಾನದ ಕತ್ತಲೆಯಿಂದ 
ಆಚೆಗೆ ಕರೆದೊಯ್ಯಬಲ್ಲಳು. ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು, "ಗುರು, ಮಂತ್ರ ಈ ಯಾವುವೂ ಮಾನವನನ್ನು, ಉತ್ತಮ ವಂಶದ ಪ್ರಿಯ ಸತಿಯಂತೆ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದ ಉನ್ನ "ಗೆ ಎತ್ತ ಬಾಡ ಪತಿಗೆ ಆಕೆ ಸಖಿ, ಸೋದರ, ಸಹಾನುಭೂತಿ ತೋರಿಸುವಾಕೆ, ಸೇವಕಿ, ಗುರು, ಮಿತ್ರ, 
ಶಾಸ್ತ್ರ, ಆಶ್ರಯ, ದಾಸಿ, ಐಶ್ವರ್ಯ, ಆನಂದ - ಈ ಎಲ್ಲ ಒಟ್ಟಿಗೇ.' (11 ೬. 109.26-28) 

ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಸಕಲ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸೋದರಿಕೆಯನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ತಮ್ಮ ಶಿಷ್ಯ ರಾಮನಿಗೆ 
ವಸಿಷ್ಠರು ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: “ಈತ ನನ್ನ ಸೋದರ, “ಆತ ಅಲ್ಲ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಸ ಸಣ್ಣ ಮನಸ್ಸಿನ ಜನ ಮಾತ್ರ 
ತಾಳುತ್ತಾರೆ. ಒಂದೇ ಆತ್ಮ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವಾಗ ಒಬ್ಬ ಸೋದರ, ಒಬ್ಬ ಅಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಗೆ ತಾನೆ ಹೇಳುವುದು? 
ಸೃಷ್ಟಿಯ ಎಲ್ಲ ವರ್ಗವೂ, ಓ ರಾಮ, ನಿನ್ನ ಸೋದರರೇ. ನಿನಗೆ ಏನೇನೂ ಸಂಬಂಧವೇ ಇಲ್ಲದವರು ಯಾರೂ 
ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ.' 3 

ಕೆಲವೇ ಜನರಿಗೆ ಅರ್ಥವಾಗುವ ಒಣ, ಕೂದಲು ಸೀಳುವ ವಾದವಿವಾದಗಳಲ್ಲಿ ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠಕಾರನಿಗೆ ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲ. 
ತನ್ನ ಉಪದೇಶ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ ಆಗುವುದಕ್ಕೆ ಆತ ಸರಳವಾದ ಉಪಮೆಗಳು, ನಿದರ್ಶನಗಳು, ಕಥೆಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 
ಅವನದೇ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ : “ಮಧುರವಾದ, ಲಾವಣ್ಯವಾದ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ, ಸುಲಭವಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುವ ವಾದಗಳು, 
ಉಪಮೆಗಳು, ನಿದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದು ಕೇಳುವವನ ಹೃದಯಕ್ಕೆ ನೇರವಾಗಿ ಹೋಗಿ ಅಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗುತ್ತದೆ, ನೀರಿನ 
ಮೇಲೆ ಒಂದು ಹರಿ ಎಣ್ಣೆ ವಿಸ್ತಾರವಾಗುವಂತೆ; ಸರಿಯಾದ ನಿದರ್ಶನಗಳಿಲ್ಲದೆ. ಕೇಳುವವನಿಗೆ ಅರ್ಥವಾಗುವ ವಾದಗಳಿಲ್ಲದೆ, 
ಗೊಂದಲದ, ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದು ಕೇಳುವವನ ಹೃದಯವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಸುಮ್ಮನೆ ಮಾತುಗಳನ್ನು ವ್ಯರ್ಥ 
ಮಾಡಿದ ಹಾಗೆ, ಹೋಮದ ಬೂದಿಯ ಮೇಲೆ ಬೆಣ್ಣೆ ಸುರಿದಂತೆ. ಉಚಿತವಾದ ಉಪಮೆ, ನಿದಶ ನಗಳ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರವೇ, 
ಎಲ್ಲರೂ ತಿಳಿಯಲು ತಕ್ಕ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಿಷಯ ಗಳು 'ಜನಪ್ರಿಯವಾಗತಕ್ಕ ದ್ದು, ಎಲ್ಲ ದೊಡ್ಡ ಕೃತಿಗಳಲ್ಲೂ ಆಗಿರುವಂತೆ.' 
(111 84.45-47). 

ಕೊನೆಯದಾಗಿ, ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಠ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸತಕ್ಕ 
ಗ್ರಂಥವೂ ಅಲ್ಲ. ಅದರ ಉಪದೇಶ, ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಶ್ರದ ಯಾವುದೇ ಶಾಖೆಗೆ ಸೇರಿದ್ದೂ ಅಲ್ಲ. ಎಲ್ಲ "ಶಾಖೆಗಳೂ, ಅದರಲ್ಲೂ, 
ಸಾಂಖ್ಯ, ಯೋಗ, ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ತತ್ಕು ತ್ತಮ ಭಾಗಗಳನ್ನು ಅದು ಸಮರಸಗೊಳಿಸಿದೆ.. ಅದರ ಆದರ್ಶ ಸಮಗೃ, 
ಕ್ರಮಬದ್ಧ; ಕ ಸರ್ವವನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳತಕ್ಕದ್ದು. ಇತರ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ಆದರ್ಶ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. 


ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ನಾಟಕೀಯ ಸನ್ನಿವೇಶ 


ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕ ಒಂದು ಸನ್ನಿವೇಶವನ್ನು ಚಿತ್ರಿಸುತ್ತದೆ, ಅಲ್ಲಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿದ್ದು, ಅದು ಪ್ರತಿಪಾ ದಿಸುವ ಕಾವ್ಯಮಯ 
ಮತ್ತು ಜನಪ್ರಿಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ . ರಾಮಾಯಣದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀ ರಾಮಚಂದ್ರನ ಜೀವನಚರಿತ್ರೆ ಚಿತ್ರಿತವಾಗಿದೆಯಷ್ಪೆ: ವಿಶ್ವಾ ಮಿತ್ರನ 
ಯಾಗ ರಕ್ಷಣೆಗಾಗಿ ಆಜ ರಡಬೇಕಾಗಿ ಬಂದಾಗ ಇದ್ದಕ್ಕಿ ದ್ವಂತೆ ಬುದ್ಧಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಂದೇಹಗಳು ರಾಮನನ್ನು 
ಆಕ್ರಮಿಸಿದುವು. ಅಕುವ ಬದುಕಿನ ಸುಖ, ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವನಿಗೆ “ಆಸಕ್ತಿ ಯೇ ಹೊರಟುಹೋಯಿತು. ಬದುಕಿನ 
ಒಗಟಿಗೆ ಸಮರ್ಪಕವಾದ ಉತ್ತರ ದೊರಕದೆ ಹತಾಶನಾಗಿ ಆತ ಉದ್ಗಾರ ಜಸ “ದೋಷವಿಲ್ಲದ ದೃಷ್ಟಿ ಯಾವುದಾದರೂ 
ಉಂಟೋ? ದುಃ ಖವಿಲ್ಲದ ಸ್ಮ ಸ್ವಳ ಎಲ್ಲಿಯಾದರೂ ಇದೆಯೊ? ಅಶಾಶ್ವ ತವಲ್ಲದ ಸ್ನ ಸೃಷ್ಟಿ ಷ್ಟಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಉಂಟೋ? ಮೋಸವಿಲ್ಲದ 
ವುದು?” (1 27.31) “ಸಂಕಟ, ಅಜ್ಜಾ, ನ ದುಃಖ ಇವು ಇಲ್ಲದ. ಅಕ್ಷಯ ಸುಖವುಳ್ಳೆ ಉನ್ನತವಾದ ಬದುಕು 


ವ್ಕ ವಹಾರ ಯಾವುದು? 
ಇರುವುದು ಹೌದೆ?” ([ 30.24). ಸರಿಯಾದ ಬದುಕಿನ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ರೂಪಿಸಲು ಕುಲಗುರುವಾದ ವಸಿಷ್ಕರನ್ನು ಕರೆದರು. 


೨೯೯ 
ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ತತ್ತ್ವ 


ಸಿಷ 
“ಸುಖ ಜೀವನದ ಕಲೆ ವಿಜ್ಞಾ ನಗಳನ್ನು ಬೋಧಿಸುವಂತೆ' ರಾಮ ಅವರನ್ನು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದ. (1 31.17). ಹೀಗೆ ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕ 
ದಲಿರುವ ವಸಿಷ್ಠರ ತತ್ತ್ವ ಹುಟ್ಟಿ ತು. ಈ ತತ್ತ ಎವನ್ನು ಮುಂದಿನ ಪುಟಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಚಿತ್ರಿಸಿದೆ. 


ಜ್ಞ್ಲಾ ನದ ಕೇವಲ ಮೂಲ 


ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನವಾಗಲಿ, ಆತ್ಮಜ್ಞಾ ನವಾಗಲಿ, ಭಗವಂತನ ವಿಷಯದ ಜ್ಗಾ ಪ್ಲನವಾಗಲಿ ಭಗ್ಯಾಂ್‌- 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಅನುಭವದಿಂದ ಎಂದು ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿದೆ, ಪಸಿಷ್ಕ ರು ಬೇರೆ ಯಾವ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೂ "ಒಪ್ಪು ಪ್ರವುದಿಲ್ಲ. ತ ಕ ಕಚ 
ದಹೊದೆ ಒಂದರ ಬರಿಯ ವರ್ಣನೆಯಿಂದ ಏನನ್ನೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಯಾರೂ ತಿಳಿಯಲಾರರು - ಸಕ್ಕರೆಯ ರು ಹ 
ರುಚಿ ನೋಡಿದಲ್ಲದೆ ಯಾರೂ ತಿಳಿಯಲಾರರು. (17 64. 53). ನಮಗೆ ತಿಳಿಯದ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಇತರರು ಉಪ 


ಮತ್ತು ದೃಷ್ಟಾಂತಗಳಿಂದ ಸೂಚನೆ ನೀಡಬಹುದು ಅಷ್ಟೆ. 


ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಅದ್ವೆ ಲತ 


ನಮ್ಮ ಅನುಭವ ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಕುರಿತು ನಾವು ನಡೆಸುವ ಚಿಂತನೆಗಳು ಒಂದು ಅಂಶವನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಅದೇನೆಂದರೆ, 
ಒಂದು ಸಮಾನವಾದ ಪದಾರ್ಥವನ್ನು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿ ಹೊಂದಿರದ ಯಾವುದೇ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆಯೂ ಕಾರ್ಯ 
ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವನ್ನಾಗಲಿ, ಜ್ಞಾತೃ-ಜ್ಞೆ ೀಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನಾಗಲಿ ಕಲ್ಪಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನವು ಜಾ ತನ್ನ 
ಸ್ವಭಾವದೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯೋ ಅದನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಜ್ಲೇಯವಾಗಿ ಹೊಂದಿರಬಲ್ಲುದು. ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ, 
ಎಲ್ಲ ಜೇಯ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾ ತೃಗಳೂ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದು , ಒಂದರ ಅರಿವು ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ ಇದ್ದರೆ ಮಾತ್ರವೇ 
ಒಂದೇ ಚೈತನ್ಯದ ರೂಪಾಂತರಗಳಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯ. 3 ನ 

ಭಾವನಾವಾದ: ಚೈತನ್ಯದ ವಿವರ್ತ ಅಥವಾ ರೂಪವನ್ನು ಒಂದು ಭಾವನೆ, ಚಿಂತನೆ ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಮೆ (ಕಲ್ಪನಾ) 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಹೀಗೆ ಸಮಸ್ತ ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವೂ ಕೇವಲ ಚೈತನ್ಯದ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆ ಅಥವಾ ಭಾವನೆ. ಚೈತನ್ಯದ 
ಜ್ಞೇಯನಿಷ್ಠ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತ ಮುಖವನ್ನು ವಸಿಷ್ಠರು "ಮನಸ್ಸು' ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಸಮಸ್ತ ವಸ್ತುಗಳೂ ನಿಯಮಗಳೂ 
ಕಾಲ, ದೇಶ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಅನುಭವ ಜಗತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಒಂದು ಸೃಷ್ಟಿ, ಒಂದು ಭಾವನೆ. ಕನಸು ಯಾವ 
ವಸ್ತುವಿನಿಂದಾಗಿಯೋ ಅದರಿಂದಲೇ ಆದವು ಈ ಎಲ್ಲವೂ. ಕಾಲ ಮತ್ತು ದೇಶಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೇವಲವಾದದ್ದಾ ಗಲಿ ಶುದ್ಧಾ 0೦ಗ 
ವಾಗಿ ಜ್ಞೇಯನಿಷ್ಕ್ಠವಾದದ್ದಾಗಲಿ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಎರಡೂ ಸಾಪೇಕ್ಷ, ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃನಿಷ್ಠ. ವಸ್ತುಗಳು ಬೇರಾದಂತೆ ಅವೂ 
ಬೇರೆಯಾಗುತ್ತವೆ. ಯೋಗಿಯು ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಅವುಗಳ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುದುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಕೃತಿ, ಅನನ್ಯತೆ, ಏಕರೂಪತೆ 
ಈ ಎಲ್ಲದರ ನಿಯಮಗಳೂ (ನಿಯತಿ) ಮನಸ್ಸಿನ ಕಲ್ಪನೆಗಳು. ಅವು ಸ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಹಾಗೂ ಜೆ ಕ್ಲೇಯನಿಷ್ಠ. ಬಂದೇ ಬವಗ 
ಅವು ಸಮಸ್ತ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಅನ್ನ ನ್ವಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮನಸ್ಸು ಅವುಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಗೊಳಿಸಿ 'ಜೀರೆಯೇ' ಕ್ರಮವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿ 
ಬಹುದು. ನಮ್ಮ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವ ಕ್ರಮ, ಸ್ಥಿ ರತೆ ಮತ್ತು ನಿತ್ಯ ತ್ವ ಗಳೂ ಕೂಡ ಕನಸಿನ ಕ್ರಮ, ಸ್ಥಿ ರತೆ ಮತ್ತು ನಿತ್ಯ ತ್ವ 
ಗಳಂತೆಯೇ ಕಾಲ್ಪನಿಕ. 4 

ಜಾಗ್ರತ್‌ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ನದ ಅನುಭವಗಳು: ಹೀಗೆ ಎಚ್ಚರ ಮತ್ತು ಕನಸಿನ ಅನುಭವಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು 
ಅತ್ಯಲ್ಪ ಅಥವಾ ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನಬಹುದು. ಒಂದೊಂದೂ ಇರುವಷ್ಟು ಕಾಲ ಸ್ವಭಾವತಃ ಒಂದೇ. ಉನ್ನತ ತರಪಾದ 
ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದ ನಿಲುವಿನಿಂದ " ನೋಡಿದರೆ ಅವೆರಡರ ನಡುವೆ ಯಾವುದೇ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ 
ಬದುಕಿನ ನಿದ್ರೆಯ ಸಮಯಗಳಲ್ಲಿ ನೂರಾರು ಕನಸ ುಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸು ವಂತೆ "ಜೀವವು ಜನ್ಮಾಂತರಗಳ ಯಾತ್ರೆಯಲ್ಲಿ 
ನೂರಾರು “ಎಚ್ಚ ರದ ಕನಸು'ಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತದೆ. ವಿಧವಿಧವಾದ ಕನಸುಗಳನ್ನು ಜೀವನದುದ್ದಕ್ಕೂ ನಾವು ನೆನಪಿಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳು ವುದು ಹೇ ಗೆ ಸಾಧ್ಯವೋ ಹಾಗೆಯೇ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದವರು (ಸಿದ್ಧ ರು) ತಮ್ಮ ಹಿಂದಿನ 'ಜನ್ಮಃ ಗಳಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸಿದ 
ಅನೇಕಾನೇಕ ಎಚ್ಚರದ ಕನಸುಗಳನ್ನು ನೆನಪು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲರು. 5 

ಜ್ಞಾತೃನಿಷ್ಕ ಭಾವನಾವಾದ ತಸನತ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ತನ್ನ ಅನುಭವದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ 
ಬರುವುದನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಗ್ರಹಿ ್ರಜ್ಟಾ ನವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಯಾವುದೇ ಮನಸ್ಸು ತನ್ನದೇ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು 
ಹೊರತು ಬೇರಾವುದರ ಜ್ಪಾ ತಾತ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ )ೈಲಾರದು. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪಡೆಯುವ ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವು 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ನಿಗೂ ವ್ಯಕ್ತಿಗತವಾಗಿಯೇ. ಉಂಟಾಗಿದೆ. ತನ್ನದೇ ಜಗತ್ತನ್ನು ತಯಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮನಸ್ಸಿಗೂ 
ಉಂಟು. 6" 

ಜ್ಜ ಸ್ಲೀಯನಿಷ್ಠ ಭಾವನಾವಾದ: ವಸಿಷ್ಕರು ಅಸಂಖ್ಯಾತ ವಸ್ತು ಪಿಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ವಿಶ ಶ್ವವೊಂದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಮೂಲರೂಪದಲ್ಲಿ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂಬ ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿನ ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತವಾದ ಭಾವನೆಗಳು ಬ್ರಹ್ಮನು 


ಕಿ೦೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸತಿ 
ತಾಚಾ ದ ಅದರ ಎಲ್ಲ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಬ್ರಹ್ಮನು ಬದುಕಿರುವ ವರೆಗೆ ಅವು ಇರುತ್ತಾ 
ಎರಡು ಭಾವನಾವಾದಗಳ ಸಮನ್ವಯ : (ವಿಶ್ವ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ) ॥ ತ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಕಲ್ಪಿತವಾದ ಭಾವನೆಗಳಲ್ಲವೂ ನಮ್ಮೆಲ್ಲರ 
ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಸಮಾನವಾಗಿ ಬರುವಂಥವು. ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಅವು ನಮ್ಮದೇ ಆನುಭವಗಳೆಂಬಂತೆ ಭಾಸವಾಗಬಹುದು 
ಯಾವುದನ್ನು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸುಗಳು ಅನುಕರಿಸುತ್ತವೆಯೋ ಅಥವಾ ನಕಲು ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆಯೋ (ಪ್ರತಿಬಿಂಬ) ಅಂಥದರ 
ಮೂಲವಸ್ತುಗಳು (ಬಿಂಬ) ಅವು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮನಸ್ಸೂ ಅದೇ ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸಿನ "'ಭಾವನೆಯಾಗಿರುವಂತೆಯೇ ತನ್ನಲ್ಲಿ 
ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನೂ ತನ್ನದೇ ಭಾವನೆಗಳೆಂಬಂತೆ ನಿರೂಪಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಅದಕ್ಕುಂಟು. ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಮನಸ್ಸುಗಳು 
ತನ್ನಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿ ತಿಗೆ ಭಾವನೆಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆಯೋ ಅಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಈ ಮನಸ್ಸು ಇತರರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಭಾವನೆಗಳಾಗಿರುತ ದೆ. 
ಅನೇಕರು ಒಂದೇ ಕನಸನ್ನು ಕಾಣುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಹಾಗೆಯೇ ಅದೇ ವಸ್ತುಗಳು ಎಲ್ಲರ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಬರುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಅನೇಕರು 
ಬಿಡಿಬಿಡಿಯಾಗಿ ಒಬ್ಬನೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯವೋ ಅದೇ ರೀತಿ ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಉದ್ದವ 
ವಾಗಿರುವಂತೆ ಅದೇ ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವನ್ನು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮನಸ್ಸೂ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಧ್ಯ? . 1: 


ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ ಜಗತ್ತುಗಳು 


ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿಮನಸ್ಸು ಎಂಬ ಪದಗಳು ವಸಿಷ್ಠರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಪೇಕ್ಷ. ವಿಶಾಲತರವೂ, ಹೆಚ್ಚು ಸಮಗ್ರವೂ 
ಆದ ಒಂದು ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಮನಸ್ಸು ಎಂದು ತೋರುವಂಥದು ವಸ್ತುತಃ ತನ್ನ ಸರದಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ 
ಅನುಭವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸಾಗಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಞೇಯಕ್ಕೂ ಜ್ಞಾತೃಮುಖವೂ 
ಉಂಟು. ಎಂದರೆ, ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ತನಗೇ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಜಗತ್ತನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವ ಒಂದು ಮನಸ್ಸು ಉಂಟು. 
ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾವನೆಯೂ ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ಒಂದು ಏಕ ವಸ್ತು. ಅಲ್ಲದೆ ತನ್ನ ಅನುಭವ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಜಗತ್ತನ್ನೇ 
ಅದು ಹೊಂದಿದೆ. ಮತ್ತೆ ಅದರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾವನಾತ್ಮಕ ವಸ್ತುವೂ ತನ್ನ ಸರದಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದು ಏಕ ವಸ್ತುವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಏಕ ವಸ್ತುವೇ ಆಗಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನೊಳಗೆ ಜಗತ್ತುಗಳಿರುವ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಕೊನೆಯೇ ಇಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಒಂದೊಂದು 
ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿಯೂ ಲಕ್ಷ ಲಕ್ಷ ಇತರ ವಿಶ್ವಗಳಿವೆ. ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಅನಂತವಾಗುತ್ತಲೇ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಇದು ನಮಗೆ ತಿಳಿಯದ್ದು. 
ಹಾಗೆಯೇ, ಅಸತ್ಯ. ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆದವರಿಗಾದರೋ ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವವಾಗುತ್ತದೆ. 8 

ಹೀಗೆ ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರಂತೆ ಅಥವಾ ಏಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮೂಡುವ ಜಗತ್ತುಗಳೆಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ ವರ್ಗದವಾಗಿರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. 
ನಮ್ಮ ಜಗತ್ತುಗಳನ್ನು ಆಳುವ ನಿಯಮಗಳೇ ಅವನ್ನು ಆಳುವುದಿಲ್ಲ. ಇದರಂತೆ ಅವು ವಿಕಾಸ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಕೆಲವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಉಳಿದವಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಹೋಲಿಕೆ ಇರಬಹುದು, ಕೆಲವುಗಳಲ್ಲಿ ಹೋಲಿಕೆಯೇ ಇಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ 
ಹೀಗೆಯೇ. ಯಾವಾಗಲೂ, ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಸರಿಸಲೇಬೇಕಾದ ಸೃಷ್ಟಿ ನಿಯಮಕ್ಕೆ ಮನಸ್ಸು ಬದ್ಧವಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಗಳು 
ಮಂಡಿಸಿರುವ ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಸೋಮಾರಿ ಕಲ್ಪನೆಗಳು. 

ಯಾವುದೋ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಬೇಕು ಎಂಬ ಅಪೇಕ್ಷೆಯೋ, ತೃಷ್ಣೆಯೋ, ಬಯಕೆಯೋ ಉಂಟಾದಾಗ 
ಒಂದು ಮನಸ್ಸಿನ ಒಳಗೆ ಜ್ಞೇಯನಿಷ್ಕ ಜಗತ್ತಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಾಗುವುದು ಭಾವನೆಗಳು ವಸ್ತುಗಳ 
ದೇಹ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಹೊರಗೆ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದರ ಮೂಲಕ. ಸ್ವಪ್ನದ ಘಟನಾವಳಿಯನ್ನು ಅಧ್ಯಯನ 
ಮಾಡಿದರೆ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಲೇಯನಿಷ್ಕ ಜಗತ್ತಿನ ವಿಕಾಸ ಅಥವಾ ಉದಯದ 
ನಿಯಮವು ಸ್ವಪ್ನದಂತೆ, ಸಾವಿನ ಅನಂತರದ ಅನುಭವದಂತೆ, ವಿಶ್ವವನ್ನು ಕುರಿತ ಈಗಿನ ಜ್ಞಾನದಂತೆಯೇ. ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ 
ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಹಿಂದೆ ಇರುವ ಕ್ರಿಯಾಪೂರ್ಣ ಶಕ್ತಿಯೆಂದರೆ ಏನಾದರೊಂದು “ಆಗಬೇಕು' ಅಥವಾ ಏನನ್ನಾದರೂ 
ಪಡೆಯಬೇಕು ಎಂಬ ಬಯಕೆ. ಸೃಜನಶೀಲ ಕಲ್ಪನೆಯು ಅದನ್ನು ತಕ್ಷಣವೇ ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. 10 


ಮನಸ್ಸು ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ 


ವಸಿಷ್ಠರ ಪ್ರಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಎಂದರೆ ಜೀವ ಎಂಬ ಸರಳ, ಪಂಚತ್ವ ಹೊಂದದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. 
ಅ 

ಬದಲಿಗೆ ಮನಸ್ಸು ಎಂಬುದು ಅದರಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಅದರರ್ಥ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಚಲನೆ, ಪ್ರವೃತ್ತಿ, ಬಯಕೆ ಅಥವಾ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 

ಸಂಕಲ್ಪ ಇವುಗಳಿಂದ ನಿರ್ಣಯಗೊಳ್ಳುವ ಕೇವಲ ವಸ್ತುವಿನ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಿಧಾನ. ಅದರ ವಿವಿಧ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ 

ಬುದ್ಧಿ, ಅಹಂಕಾರ, ಚಿತ್ತ, ಕರ್ಮ, ವಾಸನಾ, ಇಂದ್ರಿಯ, ಪ್ರಕೃತಿ ಮುಂತಾದ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. 1! ಪರಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ 

ಬೇರೆಯಾದ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ಯಾವುದೋ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಮನಸ್ಸು, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಸೃಜನಶೀಲ ಕರ್ತೃವಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ 

ಗೊಳ್ಳುವುದು ಅದು. ಯಾವುದೋ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ನೋಡಲ್ಪಡುವ ಸಮಗ್ರ ಅದು. 12 ಸ್ಥೂಲತ್ವಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿ 


೩೦೧ 
ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠದ ತತ್ತ್ವ 
ದಂತೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಯಲ್ಲಿ ಮೂರು ಶ್ರೇಣಿಗಳಿವೆ. ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವೂ ಶಕ್ತಿ ಕ್ರಿಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವಾಗಿ ಉದಿಸಿದಾಗ 
ಅದನ್ನು ಜೀವ ಅಥವಾ ಏಕ ವಸ್ತು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಹೆಚ್ಚು ಸ್ಥೂಲವೂ, ಜ್ಞ ೀಯನಿಷ್ಕವೂ ಆಡಾಗ ತೂ 46 
ಎನ್ನುತ್ತಾರೆ. ಅದರ ಸ್ಮೂ ಲತ್ವ, ಮಿತಿ ಮತ್ತು ಜೆ ೀಯ ವನಿಷ್ಠತೆಗಳು ಪೂರ್ಣ ವಾದಾಗ ಅದು ಭೌತಿಕ ದೇಹವಾಗುತ್ತದೆ. 
ವಿಶ್ವ ದಲ್ಲಿ ಏಕ ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆ ಗಾಗಲಿ, ವರ್ಗಕ್ಕಾ ಗಲಿ ಮಿತಿಯೇ ಇಲ್ಲ. 


ಚಿಂತನೆಯ ಸರ್ವಶಕ್ಷತ್ವ 


ಮನಸ್ಸುಗಳಾಗಿ ನಮ್ಮ ವಶದಲ್ಲಿರುವ ಶಕ್ತಿಗೆ ಮಿತಿಯೇ ಇಲ್ಲ. ಈ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬಯಕೆ. ಕಲ್ಪನೆ, ಪ್ರಮ ಮನ ಸಂಕಲ್ಪ 
ಗಳ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳುವ ಚಿಂತನೆಯು ಅತ್ಯಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಉಳ್ಳದ್ದು. ಮನಸ್ಸಿಗೆ ತ ಶಕ್ತಿ 
ಯುಂಟು. ಸೃಜನಶೀಲ ಚಟುವಟಿಕೆಯಲ್ಲಿರುವ ಮನಸ್ಸು ಅತ್ಯಂತ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದದ್ದು. ನಾವೆಲ್ಲರೂ ಭಯಾ” 
ತ್ತಿದ್ದೇವೆಯೋ ಅದನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ಯಾವುದಕ್ಕಾಗಿ ನಾವು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸಿ ಅದನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸು 
ತ್ತೇವೆಯೋ ಅದು ನಮಗೆ ಈಗಲೋ ಆಗಲೋ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ನಮ್ಮ ಬಯಕೆಗಳ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ನಡೆ 
ಯುವ ನಮ್ಮ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೇ ನಮ್ಮ ಭವಿಷ್ಯದ ಹಾಸುಹೊಕ್ಕುಗಳು. ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ನಮ್ಮ ಸುತ್ತಣ ಜಗತ್ತು 
ಬದಲಾಗುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ಗ್ರಹಿಕೆಗಳು ನಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆಗಳ ಬಣ್ಣವನ್ನೇ ಪಡೆಯುತ್ತ ವೆ. ದೇಶದ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯೂ ಕಾಲದ ಅವಧಿಯೂ 
ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆಗಳಿಗೂ ಭಾವಗಳಿಗೂ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿರುತ್ತ ವೆ. ಶ್ರದ್ಧೆಯೇ ಎಲ್ಲ ವಿಜ ಯ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಿಗಳ ರಹಸ್ಯ. 
ಬಂಧ ಮೋಕ್ಷಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಿತಿಗಳು, ಚಿಂತನೆಯಿಂದ ರೂಪಿತವಾದವು. ಭೌತಿಕದೇಹವೂ ಮನಸ್ಸಿನ ಸೃಷ್ಟಿಯೇ. ನಾವು 
ಬಯಸುವ ರೂಪಕ್ಕೆ ಅದನ್ನು ತರಬಹುದು. ದೇಹದ ಅನೇಕ ಕಾಯಿಲೆಗಳಿಗೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಕಲಕಾಟವೇ ಕಾರಣ. ಸರಿಯಾದ 
3 ಸಸುಂದಲಾ, ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯ ಶಿಕ್ಷಣವನ್ನು ಕೊಡುವುದರಿಂದಲೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಗುಣಪಡಿಸಬಹುದು. 
ಮಹತ್ವಾಕಾಂಕ್ಷೆಗಳು, ಚಿಂತೆಗಳು, ಕಾತರತೆಗಳು, ಹೊಣೆಗಳು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನ ಸಮತೋಲನವನ್ನು ಕಳೆಯಲು ನಾವು ಬಿಡದೆ 
ಹೋದರೆ ಯಾವುದೇ ರೋಗವೂ ಎಂದೂ ನಮ್ಮ ದೇಹವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಲಾರದು. ಮನಸ್ಸಿನ ಸಾಮರಸ್ಯಕ್ಕೆ ಸಂತೋಷ ಎಂಬುದು 
ಇನ್ನೊಂದು ಹೆಸರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಂತೋಷ ಜೀವನದ ರಹಸ್ಯ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪೋಷಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ. 14 

ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ಪ್ರಕಾರ, ಅಸಾಧಾರಣವಾದ ಶಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವುದರ ಮುಖ್ಯ ವಾದ ರಹಸ್ಯವೆಂದರೆ, ಭೌತಿಕ 
ದೇಹದ ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಿರುವ ನಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದೇ. ತಪ್ಪಾಗಿ ಚಿಂತಿಸುವ... 
ಉಂಟಾದ ಎಲ್ಲ ಅಸತ್ಯ ವಾದ ಮಿತಿಗಳನ್ನೂ ನಿರಂತರವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ. ಮೂಲಕವೂ, ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ತೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಮನ್ನುಗೆ ಸೂಚನೆಗಳನ್ನೂ ಸ್ಥಿರೀಕರಣವನ್ನೂ ನೀಡುವುದರ ಮೂಲಕವೂ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಅಸಾಧಾರಣವಾದ 
ಶಕ್ತಿಗಳು ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಹ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳ ಮಿತಿಗಳ ಭಾವನೆಯು ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಆಳಲು ನಾವು 
ಬಿಡಬಾರದು. 15 ನಮ್ಮ "ದೇಹ ಲ್ಲಿದ್ದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸುಪ್ತ ಹಾಸ ಕುಂಡಲಿನೀ ಶಕ್ತಿಯು 16 ಜಾಗೃತಿ ಮತ್ತು ನಿಯಂತ್ರಣದ 
ಮೂಲಕವೂ ಎ "ಶಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳ ಬಹುದು. 


ಜೀವನ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಅವನ ಭವಿಷ್ಯ 


ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಮನಸ್ಸು, ಬುದ್ಧಿ, ಅಹಂಕಾರ ಕೊನೆಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದನ್ನೂ ಆತ್ಮ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಅನುಭವದ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಮೀರುವುದು 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ನಮ್ಮ ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ವಿಷಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ತನ್ನ ಅಂತರಂಗದ 
ಬೇರೆ ಯಾವುದೋ ಒಂದರಿಂದ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾತೃ, ಜ್ನೆ ಕ್ಲೀಯಗಳೆರಡೂ ಆತ ಓದಲ್ಲಿ ಐಕ್ಕವಾಗಬೇಕು, 
ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಜ್ಲಾ ನವು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ವಿಶ್ವದ ಮೂಲದಲ್ಲಿರುವ ಇ ಸತ್ಯವು ಆತ ಒವೇ. ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳು 
ಮತ್ತು ವಸ್ತು ಗಳಾಗಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿರುವುದು ಅದೇ. 18 

ಇರಬೇಕು ಎನ್ನುವ ಅಂತರಂಗದ ಸ ಕಲ್ಪದ ಬಹಿರಂಗದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಮಾತ್ರ ಈ ಭೌತಿಕ ದೇಹ. ಆ ಸಂಕಲವ ವು ಅಸಂಖ್ಯಾ ತ 
ಬಯಕೆಗಳಾಗಿ, ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮನಸ್ಸಾ ಗಿ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಯಾವ ಆಸೆಗಳು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ಪಡೆದಿಲ್ಲವೋ 
ಅದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಈ ದೇಹದ ಅವಸಾನದ ಅನಂತರ ಮತ್ತೊಂದು ಜಗತ್ತಿನ ಅ ಅನುಭವವನ್ನು ಚರತ ಇನ್ನೊಂದು 
ದೇಹವನ್ನು ತಾಳುತ್ತದೆ. ಜೀವದ ಜೆ ಕ್ಲೇಯನಿಷ್ಕ ಜಗತ್ತಿನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಮೃತ್ಯುವು ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಭೌತಿಕ ದೇಹ 
ಅವಸಾನದ ನಂತರ ಯಾವ ಜಗತಿ ನೊಂದಿಗೆ ಜೀವದ ವ್ಯವ ಹಾರವು ಮುಗಿದುಹೋಗಿರುತ್ತದೆಯೋ, ಆ ಜಗತ್ತನ್ನು ಈ ಜೀವದ 

ಪಾಲಿಗೆ ಮೃತ್ಯುವು ಮುಚ್ಚಿ ಕಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಈ ದೇಹವನ್ನೂ ಜಗತ್ತನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡ ಆಘಾತದಿಂದ ಮನಸ್ಸು ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ 
ಪ್ರಜ್ಞಾಶೂನ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. “ಬಳಿಕ ಮನಸ್ಸು ಬೇರೆಲಿಗೂ ಹೋಗದೆ ಮತ್ತೊಂದು ಜೆ ಸ್ಲೀಯನಿಷ್ಕ ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವನ್ನು 


೩೦೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸತ್ತವರು ತಮ್ಮ ನಂಬಿಕೆಗಳು ಮತ್ತು ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ನೈತಿಕವಾಗಿ ಅರ್ಹರಾಗುವುದು ಈ 
ಮರಣಾನಂತರದ ಅನುಭವವನ್ನು ಹೊಂದುವುದಕ್ಕೇ. ತಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳು, ನಂಬಿಕೆಗಳು ಮತ್ತು ಆಸೆಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ 

ಸ್ವರ್ಗ' ಸುಖವನ್ನೋ `ನರಕ'ದ ಯಾತನೆಗಳನ್ನೋ ಅನುಭವಿಸಿ, ಇನ್ನೂ ತೀರದ ಆಸೆಗಳ ಶೇಷದಿಂದ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಎಳೆಯಲ್ಪಟ್ಟು 
ಮತ್ತೆ ಇಲ್ಲಿ ಬದುಕನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಯಾವ ಆಸೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ ತೀರಿಕೊಂಡವರು ಮತ್ತೆ ಈ ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಭೌತಿಕ ದೇಹ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳು ಲಯವಾದ. ಮೇಲೆ, ಬಯಕೆಗಳು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಖಾಲಿಯಾದ ಮೇಲೆ 
ಅವರು `ನಿರ್ವಾಣ'ದ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಸೇರುತ್ತಾರೆ. "ಅಲ್ಲ ಪರಬ್ರಹ್ಮದೊಂದಿಗೆ ಪೂರ್ಣವಾದ ಅನನ್ಯತೆಯ ಅನುಭವ ಅವರಿಗೆ 


ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಬಯಕೆಗಳ' ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿದ ಅವರು ಬೇಕಾದರೆ ಯಾವುದೇ ವ್ಯಕ್ತ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವದೇವತೆಗಳ 
ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸಬಹುದು. ? | 


ಸೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಲಯ 


ಜೀವಗಳು ಯಾವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಜ್ಞೇಯನಿಷ್ಠವಾದ ಸತ್ಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತವೆಯೋ ಅವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಮನಸ್ಸನ್ನು 
ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕವು ಬ್ರಹ್ಮ ಎಂದು ಕರೆದಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರುವುದು ವಿಶ್ವಮನಸ್ಸು. ಕಲಾವಿದನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ 
ಮತ್ತು ಕೌಶಲಗಳಿಂದ ಬ್ರಹ್ಮನು ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ತನ್ನ ಕಲ್ಪನಾತ್ಮಕ ಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂಲಕ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. ಈ ಹಿಂದೆಯೇ ಇದ್ದ 
ಯಾವುದೇ ಯೋಜನೆಯ ಉಪಾಧಿಯೂ ಅವನಿಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಕೇವಲ ಚೈತನ್ಯದ ಸಾಗರದಲ್ಲಿ ಅವನು ಸೃಷ್ಟಿ ಕ್ರಿಯೆಯ 
ಒಂದು ಹೊಸ ತರಂಗ. ಅವನು ನಮ್ಮ ವಿಶ್ವದ ಪ್ರಭು. ಅವನ ಕಲ್ಪನೆಯು ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿರುವ ವರೆಗೂ ಅದು ಇರುತ್ತದೆ, 
ತನ್ನ ಕಲ್ಪನೆಯ ಕೆಲಸವನ್ನು ಅವನು ನಿಲ್ಲಿಸಿದ ಕೂಡಲೇ ಅದು ಕುಸಿಯುತ್ತದೆ. ಕೇವಲ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನ ಉದಯವು 
ಅತ್ಯಂತ ರಹಸ್ಕಪೂರ್ಣ ಘಟನೆ. ತನ್ನಿಂದ ಒಂದು ವಿಶ್ವವನ್ನು ವಿಕಾಸಗೊಳಿಸಲು ಪರವಸ್ತು ವಿನ ಸೃಷ್ಟಿ ಶಕ್ತಿಯು ಪ್ರವೃತ್ತ 
ವಾದಾಗ ಆ ಪರವಸ್ತುವಿನ ಶಾಶ್ವತ. ಬೀಜದಿಂದ ಹೊಮ್ಮು. ಕೆ ಮೊಳಕೆಯಂತೆ ಅದು. ಪರವಸ್ತುವು ತನ್ನ ಸೃಷ್ಟಿಮುಖದಲ್ಲಿ 
ಅಥವಾ ಸೃಷ್ಟಿ ಶಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ, ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಇಚ್ಛೆಯಿಂದ, ಒಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಕ್ರೀಡಾಶೀಲತೆಯ ಒಂದು ಉಕ್ಕುವಿಕೆಯಲ್ಲಿ, 
ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಆಗ ಇಡಿಯು ಮರೆತುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅಧಿಕ್ಕದಿಂದ ಚತತೆ. ಅಥವಾ 
ಕಲ್ಪ ನೆಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಂಪಿಸಲು, ಮಿಡಿಯಲು ಅಥವಾ ಕೆರಳಲು ತೊಡಗುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದು ಯಾವುದರ 
ಒಂದು ಭಾಗವೋ ಆ ಪೂರ್ಣದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಗೊಂಡಿತೋ ಎಂಬಂತೆ ಪ್ರತ್ಯೆ ಕತೆಯನ್ನು ತಾಳುತ್ತದೆ. 20 


ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳುವ ಬ್ರಹ್ಮದ ಸೃಜನಶೀಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು (ಶಕ್ತಿ) ಅಂತರ್ಗತ ಶಕ್ತಿ, ಪ್ರಚೋದಕ ಶಕ್ತಿ, ಅನಂತ 
ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ. ಅದು ಪರಬ್ರಹ್ಮ ದಲ್ಲಿ ಚ ಸುಪ್ತ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲೋ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಅದು ಪರವಸ್ತು ವಿನಿಂದ ಬೇರೆಯಾದದ್ವಲ್ಲ.  ಶಾಶ್ವ ತವಾಗಿ ಅನನ್ಯವಾದದ್ದು. ಆ ಶ್ರಿ ಯು ಕ್ರಿಯಾಶೀಲವಾಗಿರು 
ವಗ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ತನಗೆ ತಾನೇ ಭಿನ್ನವೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೂ ಆದ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳಬಹುದು. ಕೆಲಸ ಮಾಡದೆ ಇರುವಾಗ 
ತನ್ನ ಮೂಲಕ್ಕೇ ಹಿಂದಿರುಗಿ ಅಲ್ಲೇ ಲಯವಾಗಿ ಅಭಿನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ಸೃಷ್ಟಿಯಿರುವುದಿಲ್ಲ. ೫ 


ಕೇವಲ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತಿನ ತೋರಿಕೆ 


ಕೇವಲ ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವರ್ಣಿಸುವುದು ತುಂಬ ಕಷ್ಟ. ನಮ್ಮ ಅನುಭವದ ವರ್ಗಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸತ್ಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತ 
ಗೊಳಿಸಲು ಅಸ ಸಮರ್ಥವಾಗಿವೆ. ಸತ್ಯವು ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವದ ಒಳಗಿದ್ದೂ ಅದನ್ನು ಮೀರಿದೆ. ಪೂರ್ಣದ ಯಾವದೇ 'ಭಾಗವು 
ಪೂರ್ಣಕ್ಕೆ ಸಮ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಕಲ್ಪ ನೆಗಳೆಲ್ಲವೂ - “ಇಡ ಮನಸ್ಸು, ಜ್ಞಾ ತೃ, ಜ್ಞ ೀಯ, ಏಕ, ಅನೇಕ, 
ಆತ್ಮ, ಅನಾತ್ಮ , ಜ್ಞಾ ನ, ಅಜ್ಞಾನ, ಬೆಳಕು. ಕತ್ತಲೆ ಇತ್ಯಾದಿ - ಸತ್ಯದ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಮುಖವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತವೆಯೇ 
ಹೊರತು ಕೇವಲ ಸತ್ಯ ವನ್ನಲ್ಲ (£ ಬ್ರಹ್ಮ ).. ಈ ಕಲ್ಪನೆಗಳೂ ಅವುಗಳ ದ್ವಂದ್ವ ಗಳೂ ಸೂಚಿಸುವ ಎಲ್ಲ ವಸ ಬ್ರುಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತ 
ವಾಗಿರುವ ಈ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ "ಅನ್ವ 'ಯಿಸಿದಾಗ ಅವೆಲ್ಲವೂ 'ಅಸಮರ್ಪಕ ಎಂಬುದು ಗೊತ್ತಾ ಗುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ವರ್ಣಿಸು 
ವುವೇ ಆದರೆ ಇತ್ತಿ ಪ “ತಿ ಪದಗಳೆರಡರಿಂದಲೂ ವರ್ಣಿಸಬೇಕು ಹೊರತು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಒಂದರಿಂದಲ್ಲ. ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದನ್ನೂ ನಾವು ಸ್ವಿರೀಕ ರಿಸಬೇಕು ಇಲ್ಲವೇ ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕು. ಅದಕ್ಕಿಂತ ಉತ್ತಮವಾದದ್ವೆಂದರೆ ಈ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ನಿಷ್ಫಲ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಅರಿತು ಮೌನವಾಗಿರುವುದು. "22 
ಅದೇ ವಸ್ತುವಿನ ಒಂದು ರೂಪವು ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕಿಂತ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೂ ಭಿನ್ನವೂ ಆಗಿರಬಹುದು. ಆದರೆ ವಸ್ತುವಿಗಿಂತ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೂ 
ಭಿನ್ನವೂ ಎಂದೆಂದೂ ಆಗಿರಲಾರದು. ಚಿನ್ನದ ಕಉಡವಿಯ ಎಂದೂ ಚಿನ್ನಕ್ಕಿಂತ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಇದರೊಂದಿಗೆ ಅದು ಎಂದೆಂದೂ 
ಒಂದಾಗಿಯೂ ಅನನ್ಯವಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತ ದೆ. ನೀರಿನ ರೂಪಗಳೇ ಆದ ಗುಳ್ಳ ಗಳು, ಕಿರುದೆರೆಗಳು, ಅಲೆಗಳು ನೀರಿಗಿಂತ ಎಂದಿಗೂ 





೩.7೩. 
ಯೊಗವಾಸಿಷ್ಕದ ತತ್ತ್ವ 


ಭಿಸ್ನವಲ್ಲ ನೀರಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿದರೆ ಅವಕ್ಕೆ ಅಸ್ಮಿತ್ವವೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆಯೇ ಸಾಪೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಈ ಜ್ಗಶ್ರಿಸಲ್ಲರವ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಅಂಶಿಮ ವಸ್ತುವೇ - 'ಅದು ೩ನೇ ಆಗಿದ್ದೀಯೆ." 23 ತ 

ಸತ್ಯದ ನಿಕಷವೆಂದರೆ ಶಾಶ್ವತ ಅಸ್ವಿತ್ವ. ಆದರೆ ಎಲ್ಲ ರೂರ್ಗಳ ಎ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತವೆ. ಅಷು ಅಸ್ವತ್ವಕ್ಕೆ 
ಬಂದು ವಿರ್ಗವಿಸಂತ್ತವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಸತ್ಯ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಹೇಗೆ? ಅವು ಉಸತ್ಯ ಎಖಸ್ಮುವಂತೆಯು ಎ “ಇ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಕಾಲವಾದರೂ ಅವು ಇರುತ್ತವೆ. ಕವಬ ಸತ್ಯವೂ ಅಲ್ಲದ, ಕೌವಲ ಅಸತ್ಯವೂ ಅಲ್ಲದ ತಹ ಮಾಸ್ಕಮಾಹ 
ಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಷಲು ಹೊಸದೊಂದು ವರ್ಗವೇ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಷ್ಕರು ಮಿಥ್ಯಾ (ಸತ್ಯವಲ್ಲದ್ದು), ಅವಿದ್ಯಾ (ಶಾಸ್ತ್ರತವಾಗಿ 
ಇಲ್ಲದುದು), ಮಾಯಾ (ಇಲ್ಲದೆ ಇರುವಂಥದು), ಭ್ರಮಾ ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾರೆ. ಸಮ್ಮ ಅಸಧವದ ಪತ್ತು 
ಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಆಧಜಸ ತತ್ತ್ವಚಿಂತನೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸುವ "ತೋರಿಕೆ ಎಂಬ ಪದದ ಸಮಾನಾರ್ಥಕ ಅವು. ವಸಿಷ್ಠರ ಪ್ರಕಾರ 
*ಮ್ನೊಂದು ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಜಗತ್ತು ಒಂದು ತೋರಿಕೆ. ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ಭಾವಸಾವಾದಿಯಾದ ಅವರಿಗೆ ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ತೋರಿಕೆ ಎಂಬುದರ ಹೊರತು ಈ ಜ್ಞೇಯೆ-ಜಗತ್ತಿನ ಯಾವುದೂ ಸತ್ಯವಲ್ಲ. ಪ್ರಶಿಯೊಂದು ಮ ಮತ್ತು 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ'ತ್ತಿನ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಅ್ವಿತ್ವಗಳು ಅವುಗಳನ್ನು ಅಸುಭವಿಸಂವ ಮಸಸ್ಸನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅವಲಂಬಸದವು. ಸಮ್ಮೋಹನ 
ಶಕ್ತಿಗೆ ಒಳಗಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಕಾಣುವ ಭೂತ ಮತ್ತಿತರ ವಸ್ತುಗಳಂತೆ ಇತರರಿಗೆ ಅವುಗಳ ಅಸುಭವವಲ್ಲ. 2* 

ಕೇವಲ ಸತ್ಯವು ತಸಗೆ ತಾನೆ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆಗಳು, ಭಿಸ್ಮತೆಗಳು, ಪ್ರಶ್ಯೇಕತೆಗಳು ಮುತ್ತು ಸಂಬಂರ್ಯಅನ್ನು ಮೀರಿದ್ದು. 
ಇವೆಲ್ಲವೂ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿದ್ದು ಕೇವಲ ವಸ್ತುವಿನ ವ್ಯಾವ್ರಿಯ ಒಳಗೇ ಇವೆ. ಆದರೆ ಕೌವಲ ವಸ್ತುವು ಶಸಗೆ ತಾನೇ ಅರುಣಂದ 
ಮುಕ್ತ. ಸಾದ್ಯಂತವಾಗಿ ಅಸಂದಪೂರ್ಣವಾಗಿರುವ ಭಿಸ್ಮರಓತ ಏಕರೂಪ ಸತ್ಯ ಅದು. ಕೌವಲ ಮು್ತವಾ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಲಿ. 
ಲಯವಾಗಲಿ ಇಲ್ಲ, ಬಂಧಮೋಕ್ಷಗಳೂ ಬದಲಾವಣೆಗಳ ವಿಕಾಸ ಸಡೋಜನಗಳ ಎ ಇಲ್ಲ. ಅವೆಲ್ಲವೂ ಸಾಹೇಕ್ಷವಾಗಿ ಸತ್ಯ. 
ಆದರೆ ಕೇವಲ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಸತ್ಯ. ಪ್ರಶಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಸಾಪೇಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಒರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಸಾಂಶವಾದ ತೋರಿಕೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಕೇವಲ ಸತ್ಯದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಏರಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಸಿದಾಗ ಅವನು ಸಾಕ್ವಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದಾದ 
ಅಂಶಿಮ ಮತ್ತು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸತ್ಯವೆಂದರೆ ಅಜಾತವಾದ. 25 


ನಿರ್ವಣದ ಮಾರ್ಗ 


ಸಮ್ಮ ಬದುಕಿನ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದರೆ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮುಕ್ತರಾಗುವುದು. ಆಸಂದವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು. ಸಮ್ಮ 
ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲಿ ಕೌವಲವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಕಡಮೆಯಾದ ಯಾವುದೂ ಅವನ್ನು ನಮಗೆ ನೀಡಲಾರವು. ತಾವೆಲರೂ 
ಹುಡುತ್ತಿರುವ ಶಾಶ್ವತ, ಸತ್ಯ ಆಸಂದಧಾಮವೆಂದರೆ ಕೇವಲ ಪೂರ್ಣವಸ್ತು. ಅದಕ್ಕಂತ ಕಡಮೆಯಾದ ಯಾವುದೂ ತಮಗೆ 
ತೃಪ್ತಿಯನ್ನಾ ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. 3 ಮನಸ್ಸು ಶಾಂತವಾಗಿರುವಾಗ, ಇದನ್ನೋ ಅದನ್ನೋ ಕುರಿತು ಯೋಚಿಸದೆ ಇರಂವಾಗ, 
ಶಮಿ ತಿಯನ್ವಿರುವಾಗ ಈ ಆಸಂದದ ಒಂದು ಹೊಳಹನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದು. (೪1 ೩. 44.26.27) ಪರವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ 
ಪಕ್ಕತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಅನುಭವದ ಆಳಾಗಿ ಆಳದ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದೇ ಸಮಸ್ಕೆಗಜೆ ಸಮಸ್ಯೆ. 
ಎಲ್ಲ ಮಹಾಸಂತರಣ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಸಾಧನರಮಾರ್ಗವನ್ನು ವಿಧಿದ್ಮಾರೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಸಿಷ್ಕರು ಅತ್ಯಂತ 
ತೆ | ವಾ ರೌ ಕ್ರ 
ತ ಕಟ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಇದ್ದು ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಮಾರಕ್ಕೆ ಸಮಗ್ರವಾದ ಒಂದು ಯೋಜನೆಯನ್ನು ಹಾಹೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಅದು 
ಶಿರ್ವಾಣಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಎಲ್ಲ ಇತಿಮಿಶಿಗಳೆ ಮತ್ತು ದುಃಖಗಳ ಪಾಶಕ್ಕೆ ಒಯ್ದು ಮಾನವನನ್ನು ಇಲ್ಲಿಯೂ ತೀ ಮುಕ್ತ 
' ೫ ಓಂ "ಡಾ ಘೆ "ಈ ತಾವ್‌ ಹಾ ಢಾ ಷ್‌ ಶಿ ಧು 
ಅಲ ಾಟಿ ಸುಖಿಯನ್ನಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ವಸಿಷ್ಕರ ಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ ಧರ್ಮಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯ 
ಮಾ ಸತ ಗೂ ಅಸಾ ಸ್ಮಾನವಿಲ್ಲ. ಅಜ್ವಾನಿಳು ಅಂಥವುಗಳಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಮಸಿಷ್ಕರು ಹೇಳು 
ತ್ರಾರೆ: “ಮಾನವಮಸಮಾಜದಿಂದ ದೂರವಿದು ಮ ಸುಮ್ಮಪೆ ಕಾಡಿನಲ್ಲಿ ವಾಸಮಾಡುವುದರಿಂದಾಗಲಿ, ತಪ್ಪ್ಲುಗಳಮ್ನು ಆಚರಿಸು 
ಪುದರಿಂದಾಗಲಿ (೪[ ॥. 199.30) ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಕರ್ಮವನ್ನು ಬಿಡುವುದರಿಂದಾಗಲೀ ಮೋಕವು ಬುಸುವುದಿಲ 
ಯಾವುದೇ ಪಂಥವು ಎ ೨ವ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಅಸುಸರಿಸುವುದರಿಂದಾಗಲಿ, ತೀರ್ಥಯಾತ್ರೆ, ದಾಸಧರ್ಮಗಳು, ತೀರ್ಥ 
ಸ್ನಾನ ಂದಾಗಲಿ ಮೋಕವು ಲಭಿಹುವುದಿಲ. ಡಿ ಫಳ ಫೀ 
ಶನ ಇವುಗ ೬೬೫ಕ್ಷವು ಲಾಸುವುದಿಲ್ಲ. ಪಾಂಡಿತ್ಯ, ಮನಸ್ಸಿನ ಏಕಾಗ್ರತೆ, ಯೋಗಸಾಧನೆ, ತಪಸ್ತು. ಯಜಾ ದಿ 
ಗಳು (೪1 8. 174.24), ಶಾಸ್ತ್ರಾಧ್ಯಯನಗಳಿಂದಲೂ ಮೋಕ್ಷವು ಲಭಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಗುರುವಿನ ಆಜಾ ಪಾಲ್‌ ರ್ದವತಾಪೂಜೆ 
(೪1 8, 197.18), ಅದೃಷ್ಟ. ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳು. ಐಶ್ರರ್ಯ, ಬಂಧುಮಿತ್ರಪೆ ಪರವು. ದಯುತಈ ದ 
ಶ್ವ ಎತ್ತ - ಈ ಯಾವುದರಿಂದಲೂ 
ಮೋಕ್ಷವು ಲಭಿಸುವುದಿಲ್ಲ. (೪ 13.8) 
ಹಾಗಿದ್ದರೆ ನಿರ್ವಾಣದ ಸಿದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಕೇವಲವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳು ವುದ್ಟಿ 
ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕವು ಸೂಚಿಸುವ ಮಾರ್ಗ ಯಾವುದು? ಸರಿಯಾದ ಚಿಂತನೆಯಿಂದ ಪಡೆಸಿದ ಸ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಸಾಧಿಸುವ 
ಸತ್ಯದ ಇಷ್ಟಾ, ಸತ್ರೂ, ಅಂಥ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಪಡೆದ ಜೋಧಿಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಬಾಳುವುದೂ ಮಾತ್ರವೇ ಈ ಮೇಖ 
ಸಾಗರವನ್ನು ದಾಟಿ ಸುಖದ ಭೂಮಿಯನ್ನು ತಲುಪುವುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಏಕೈೆಕ ಮಾರ್ಗ. 27 ಅಂತರಂಗ ವೀಕ್ಷಣೆ, ಅರಿವು. ಚಂತ 


್‌ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹಾ ಸಹಜ ಬೋಧೆಗಳ ಮೂಲಕ ನಾವು ಬ್ರಹ್ಮವೊಂದೇ ಸತ್ಯ, ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಬ್ರಹ್ಮವೇ, ಬ್ರಹ್ಮವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆ ಯಾವುದೂ 
ಸತ್ಯವಲ್ಲ, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರ ಆತ್ಮವೂ ಎಂಬ ದೃಢ ನಿರ್ಧಾರಕ್ಕೆ ಬಂದು ಆ ನಿರ್ಧಾರದಲ್ಲಿಯೇ ಬಾಳಬೇಕು. 28 ಸರಿಯಾದ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಚಿಂತಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥಗಳ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದಲೂ, ವಿವೇಕಿಗಳ ಸಂಗದಿಂದಲೂ, ನೈತಿಕ 
ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದಲೂ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಶುದ್ಧಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 29 ನಮ್ಮ ಚಿಂತನೆ ಮತ್ತು ಸಹಜ ಬೋಧೆಗಳು 
ನೀಡುವ ಸಮಸ್ತ ಬೆಳಕಿನಿಂದಲೂ ನಾವು ವಿವೇಚಿಸಬೇಕಾದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳೆಂದರೆ : ನಾನು ಏನು? ಜಗತ್ತಿನ ಅನುಭವವು ನನ್ನಲ್ಲಿ 
ಮೂಡುವುದು ಹೇಗೆ? ಜನ್ಮ ಮತ್ತು ಮೃತ್ಯುಗಳೆಂದರೆ ಏನು? (17 58.32). 

ವಸಿಷ್ಠರ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದು ಕೇವಲ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ದೃಢ ವಿಶ್ವಾಸ ಅಲ್ಲ. ಅದರಿಂದಲೇ ನಾವು ಬದುಕಬೇಕು. ಇಲ್ಲದೆ 
ಹೋದರೆ ಅದು ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅರಿಯಲು ನಾವು ಆಗಬೇಕು, ಚೆನ್ನಾಗಿ ಅನುಭವಿಸಬೇಕು. ಪರವಸ್ತುವನ್ನು ನಿಜವಾಗಿ 
ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ ನಾವೇ ಪರವಸ್ತುವಾಗಿ ವಿಸ್ತಾರ ಹೊಂದಬೇಕು (1/1 1. 22.1.5). ನಮ್ಮ ಇತಿಮಿತಿಗಳನ್ನು ಕೊಡವಿಹಾಕಿ 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಬಂಧನಗಳನ್ನು ಕಿತ್ತೊಗೆದು ಪರವಸ್ತುವಾಗಿ ನಾವು ವಿಸ್ತಾರ ಹೊಂದುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ವಸಿಷ್ಠರು ಯೋಗ 
ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಈ ಯೋಗ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಅನುಷ್ಠಾನ ಯೋಗ್ಯ ವಿಧಾನಗಳು ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠದಲ್ಲಿ 
ಯಥೇಚ್ಛವಾಗಿವೆ. ಅದರಿಂದಲೇ ಈ ಗ್ರಂಥಕ್ಕೆ ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕ ಎನ್ನುವ ಹೆಸರು ಬಂದಿದೆ. 

ಈ ಯೋಗವು ಎರಡು ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ಒಂದು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ನಿರಾಕರಣೆ, ಎಂದರೆ ಮಿತಿ ಮತ್ತು 
ಅಪೂರ್ಣತೆಗಳ ನಿರಾಕರಣ. ಮತ್ತೊಂದು, ಆತ್ಮದ ಸ್ಥಿರೀಕರಣ, ಎಂದರೆ ಪೂರ್ಣತೆ, ಶಾಂತಿ, ಸುಖಗಳ ಸ್ಥಿ ರೀಕರಣ. ನಮ್ಮ 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಎಂದರೆ ಬರಿಯ ಬುದ್ಧಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಭಾವ, ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಅಲ್ಲಿ ಸೇರಿವೆ. ಹಾಗೆಯೇ ಆತ್ಮ ಎಂದರೆ ಕೇವಲ ಚೈತನ್ಯ 
ಎಂದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಕೇವಲ ಆನಂದ, ಕೇವಲ ಶಾಂತಿಗಳೂ ಅಲ್ಲಿ ಸೇರಿವೆ. ಆದ್ವರಿಂದ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದ ಅನುಷ್ಠಾನವು ಮೂರು 
ದಾರಿಗಳಲ್ಲೂ ನಡೆಯಬಹುದು, ಅಥವಾ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ದಾರಿಯಲ್ಲಾದರೂ ನಡೆಯಬಹುದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಈ ಮುಂದೆ ಹೇಳುವ ಒಂದೇ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂರು ಮುಖಗಳು : (1) ನಾನು ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲ, ಅನಂತ ವಸ್ತು 
ಎಂದು ಬೌದ್ಧಿ ಕವಾಗಿ ದೃಢವಾಗಿ ನಂಬುವುದು (ಬ್ರಹ್ಮ-ಭಾವನಾ); (2) ನನಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ, ನಾನು ಏನನ್ನೂ ಹೊಂದಿಲ್ಲ. 
ನನಗೆ ಯಾವ ಬಯಕೆಯೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಆತ್ಮೀಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದು. - ಈ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಭಾವನೆಗೆ ಪ್ರತಿರೂಪವಾದ 
ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ ಭಾವನೆಯೊಂದುಂಟು. ಅದು ಸಮತೆ, ವಿಶ್ವಭ್ರಾತೃತ್ವ, ಸಮಸ್ತ ಜೀವಿಗಳೊಂದಿಗೂ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ 
ವಿಶ್ವಭಾವನೆ, ಆತ್ಮದ ಬಗೆಗೆ ತೀವ್ರವಾದ ಪ್ರೇಮ - ಇವುಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು; (3) ಏಕಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಮೂಡಿ 
ಮುಳುಗುವ ಪ್ರಾಣಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವುದನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುವುದು. ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಯಾವ ನಮ್ಮ ಒಳಗಿನ 
ವಸ್ತುವಿನ ಹೊರಗಿನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ ಈ ಪ್ರಾಣಗಳಾಗಿದೆಯೋ ಅದರ ನಿರಂತರ ಚಲನೆಯನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದು. ಪ್ರಾಣವಾಯುವಿನ 
ಚಲನೆಯು ಒಂದು ಸಲ ವಿರಮಿಸಿ ಮತ್ತೊಂದು ಸಲ ಮೂಡುವುದರ ನಡುವೆ ವಿಶ್ರಾಂತಿಯ ಕ್ಷಣಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಅವನ್ನು ನಾವು 
ಗಮನಿಸಿರುವುದಿಲ್ಲ. ವಿಶ್ರಾಂತಿಯ ಆ ಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಪ್ರಾಣಗಳ ಚಲನೆಯನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಬಹುದು. 
ಉಸಿರಾಟದ ಕ್ರಿಯೆಯ ಈ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಒಂದು ಹೋಲಿಕೆಯೆಂದರೆ - ನಮ್ಮ ನಿತ್ಯಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅದು ಎಷ್ಟೇ ಕ್ಷಣಿಕ 
ವಾಗಿದ್ದರೂ, ಒಂದು ಭಾವನೆಯು ನಮ್ಮ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಕೇಂದ್ರದಿಂದ ಜಾರಿದ್ದು ಅಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದು ಭಾವನೆಯು ಇನ್ನೂ 
ಮೂಡಿರದ ಕ್ಷಣ. 30 


ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರದ ಘಟ್ಟಗಳು 


ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಪ್ರಜ್ಞೆಯು ಕೇವಲಕ್ಕೆ ವಿಕಾಸವಾಗುವ ಪ್ರಗತಿಪರ ಪಥದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ರಾಗದ ಹ 
ಬೇರೆ ಭಾಗಗಳಿಗೆ ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವ ನಾಮರೂಪಗಳುಳ್ಳ ಏಳು ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ವಸಿಷ್ಕರು ಭ್‌ ರೆ: | ಬ 
ಯದು, ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೇ ಬದುಕುವ ಸ್ವಾರ್ಥ ಜೀವನದ ದೋಷಗಳನ್ನು ಅರಿತು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ವವ! ಮೀರಲೆಳಸುವುದು ದ 
ಎರಡನೆಯದು ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಕುರಿತು ಚಿಂತಿಸುವುದು (ವಿಚಾರಣಾ); ನ ಸರ್ಜದನ ಕ್ಯ ಜಗ 
ಚಿಂತನೆಯಿಂದ ಅದರ ಅಂತಿಮ ಅಸತ್ಯದ ಜ್ಞಾನವು ದೊರೆತ ಮೇಲೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಮೆರೆಸುವುದು ಕಡ ಗ 
ತನ್ನನ್ನೇ ಕುರಿತು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಯೋಚಿಸುವುದನ್ನು ಬಿಡುವುದು (ತನುಮಾನಸ); ನಾಲ್ಕನೆಯದು ಸಾಧಕನು ತನ್ನ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿರು 
ನಿಜವಾದ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲು ತೊಡಗುವುದು (ಸತ್ತ್ವ್ವಾಪತ್ತಿ); ಐದನೆಯದು ಜಗತ್ತಿನ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಟಕ” 
ವುದು ಹೋಗಿ ಎಲ್ಲ ಬಯಕೆಗಳನ್ನೂ ಮೀರುವುದು (ಅಸಂಸಕ್ತಿ); ಆರನೆಯದು ಕೇವಲ ವಸ್ತುವಿನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಎಲ್ಲ ಬನ 
ಅಸತ, ಎಂಬ ಅರಿವು ಬರುವುದು (ಪದಾರ್ಥ ಭಾವನಾ) ಅಥವಾ (ಇನ್ನೊಂದು ಪಾಠಾಂತರದ ಪ್ರಕಾರ) ನು” ತ 
ಪರಸತ್ಕ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದು (ಪದಾರ್ಥ-ಭಾವನಾ); ಷೂ ತಾತನ; ಯ ಷದ. ೆ 
ಚೈತನ್ಯದಲ್ಲಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದು (ತುರ್ಯಗಾ). ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದ ನಿರ್ವಾಣಕ್ಕ ಕೂ ಕ್ಯ 
ಇದೇ. 31 


೩೦೫ 
ಯೋಗ ವಾಸಿಷ್ಠದ ತತ್ತ್ವ 

ನೆ ತ ಎಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಅವರು ಬದುಕಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡಿ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡಯ. ನ ಧಿ ಕೆ ಚ ಡ್ಯ ಸ 
ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನೇ ಈ ಪೃಥ್ವಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಸುಖಿ. ಅಭ್ಯುದಯದಿಂದ ತ ೇಷವಾಗಲಿ, ಕಷ್ಟ ಕಾವ್ಯಂ 
ದಿಲ್ಲ. ಹೊರಗೆ ಬದುಕಿನ ಎಲ್ಲ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನೂ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಿದ್ದರೂ ಒಳಗೆ ಅವ: ಎಡೆ 
ಹ ಜಬ ಎಲ್ಲರ ವಿಷಯಕ್ಕೂ ವಿನಯಶಾಲಿಯೂ, ಸ್ನೇಹಪರನೂ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ ತಳ ಜಾ 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದದ್ದಾಗಲಿ, ಬಿಡಬೇಕಾದದ್ದಾಗಲಿ ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಲೌಕಿಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ನಡುವೆಯೂ ಸ ಇ 
ವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿ ಬದುಕಿನ ಗಲಭೆ ಗದ್ವಲಗಳನ್ನು ಮೀರಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನನ್ನು ಕಂಡು, ಅವನ ಭೋ ಸುತರ ಅ ಶ್ಲ ತ ಜಾ 
ಅವನನ್ನು ನೆನಪು ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳೂ ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಜೀವನ ಇಜಮೇಗಳು। ನ ಜತ ಸ 
ಶ್ರಮಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಇಡೀ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಜಗತ್ತಿನ ರಕ್ಷಕ ದೇವತೆಗಳು ಅವನನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿ ಜ್ಯಚಷಾ್ಛಷ್ಛವ್ದ- ನ ಚ ಲ್ಲಿ 
ಮರಗಳು ಹೆಚ್ಚುಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಬೆಳೆದು ಹೆಚ್ಚು ಸುಂದರವಾಗಿ ಕಾಣುವಂತೆ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನು ದಿನೇ ದಿನೇ ಹೆಚ್ಚು ಶಕ್ತಿಶಾ ಹ 
ಬುದ್ದಿ ವಂತನೂ, ಕಾಂತಿಯುತನೂ ಆಗುತ್ತಾನೆ. ಬದುಕನ್ನು ಅವನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಮಹಾ ಕಾರ್ಯಶಾಲಿ. ಅತ್ಯುನ್ನತ 

ತ್ಕಾಗದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಅವನಿಗುಂಟು. 
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ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ 


ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಮತ್ತು ಗುರಿ 


“ವೇದ' ಶಬ್ದದಂತೆಯೇ “ತಂತ್ರ' ಎಂಬುದನ್ನೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಏಕವಚನದಲ್ಲಿ ಬಳಸುತ್ತಾರೆ! ಈ ರಾಹಾ ಳಕು 
ತತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಶಿಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಏಕರೂಪದ ಸೂತ್ರೀಕರಣವಿರಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸಂಚಭಣಹ ಸ] ಆ ತ ಯ 
ವಚನ ರೂಪದ ಬಳಕೆಯನ್ನು ಕಂಡು ನಾವು ಯಾವ ಔಪಚಾರಿಕ ಏಕರೂಪತೆಯನ್ನು ನಿರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತೇವೆಯೋ ಅಂತಹ ದ 
ಏಕರೂಪತೆಯೂ ಇಲ್ಲಿಲ್ಲ. ವಸ್ತು ಮತ್ತು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಅಪಾರ ವೈವಿಧ್ಯ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ದಿವ್ಯಮೂಲದಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸಿ ಸಿರುವುದಾಗಿ ಇವು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. (ಇದೇ ಏಕರೂಪತೆಯ ಒಂದು ಅಂಶ.) ಹೀಗಾಗಿ, 
ಇವು ತಮ ನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲು 'ಆಗಮ', "ನಿಗಮ' ಮೊದಲಾದ ಶಬ್ದ ಗಳನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಲಕ್ಷಣ 
ಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಗೂ ಬೌದ್ಧ ತತ್ತ ಎಗಳೊಡನೆ ತೆರೆಮರೆಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನುಳ್ಳ ತಂತ್ರಗಳನ್ನು ಬದಿಗಿರಿಸಿದರೂ, ವೈದಿಕ ತತ್ತ ತೆ 
ಮತ್ತು 'ಧರ್ಮ ೯ಗಳೊಡನೆ ಜಾ ಟ್ಟಿನ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿವೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪದಿದ್ದರೂ, ವೈದಿಕ ಕರ್ಮಾಚರಣೆಗಳ 
ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ತಂತ್ರಗಳು ಸ್ವರೂಪ ವೈವಿಧ್ಯ ವನ್ನು ತೋರುತ್ತವೆ. ವಿವಿಧ ಹಾಗೂ ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಸ್ಪ ಶೃಷ್ಟವಾಗಿಯೇ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವಂತಹ ಪಂಥ, ಮಾರ್ಗ ಮತ್ತು ಪದ್ದ ತಿಗಳಾಗಿ "ಅವು ವಿಭಜನೆಗೊಂಡಿವೆ. ಮುಖ್ಯವಾಗಿ, 
ವಾಸ್ತವಿಕ ಸಿದ್ಧಿಯ ಮಾರ್ಗಗಳಾಗಿರುವುದರಂದ ತಂತ್ರಗಳು ವಿವಿಧ ಸಾಧಕರ ಹಾಗೂ ಸತ್ಕಾನ್ವೆ ೀಷಕರ ವಿಭಿ ನಿನ್ನ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳ 
ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿ ಕ್ಷಿಸಾಮಥ್ಯ ೯ಗಳ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿಯೇ ಹೊಂದಿರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಂತಯೇ ವಾಸ್ತವ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಿಗೆ 
ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವಂತಹ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಅ. ಆಚರಣೆಯ ಚೌಕಟ್ಟನ್ನು ರೂಪಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಜತೆಗೆ ಆಯ್ದ ಧ್ಯೇಯ ಮತ್ತು “ಮೌಲ್ಯ 
ಗಳತ್ತ ಆತ ದ. ಪ್ರಯಾಣದ 'ಹಂತಗಳನ್ನೂ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನೂ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಆದರೆ: ಅದರ ಆಯ್ಕೆ ಯ ಧ್ಯೇಯ ಮತ್ತು ಮೌಲ್ಯ 
ಗಳು ಎಂಥವಾಗಿರಬೇಕು? ವಾಸ್ತ ೬... ಅವು ಉಚ್ಛ! ಕ್ವತಮವೂ, ಶ್ರೇಷ್ಠ 'ತಮವೂ ಆಮವಾಗಿರಜಕು. ಸತ್ವ ಯುತವಾದುದೆಲ 
ವನ್ನೂ ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ವರೆಗೆ ಸಾಧಕನು ತನ್ನ ಅನ ೇಷಣೆಯನ್ನು ಕೈಬಿಡಲಾರನು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ. 
ಸಾಧಕನು ತನ್ನದೇ ಆದ ಅಸಂಕುಚಿತ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ವರೆಗೆ-- ಆತ್ಮ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಿ ಯ 
ಎಲ್ಲ ಆಯಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ವರೆಗೆ - ತನ್ನ ಆನ್ವೈ ೇಷಣೆಯನ್ನು "ಕೈಬಿಡಲಾರನು. ಹತ್ರಾ ದಲ್ಲಿ 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, “ಪರಶುರಾಮ ಕಲ್ಪಸೂತ್ರ' ದಲ್ಲಿ ಈ ಪರಮೋಚ್ಚ ಧ್ಯೇಯಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟಃ ವಾದ ಹೆಸರೇ ಇದೆ. “ಪೂರ್ಣತಾ 
ಖ್ಯಾತಿ' ಎಂಬುದೇ ಆ ಹೆಸರು. ಈ ಪರಮೋಚ್ಚ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ 'ಬಂಧನವಿಮಾಕ್ತಿ' ಅಥವಾ "“ಮೋಕ್ಷ' ಎಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ನಿತ್ಯವಾಗಿಯೇ "ಸಾಧಿತವಾಗಿರುವ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಶಿವನೇ ಪರಮಸ ತ್ರ ಎಂದಾ 
ದಲ್ಲಿ, ತತ್ತ್ವತಃ ಜೀವ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತ ಶಿವನೇ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ತಾನೇ “ತತ್‌' ಆಗಿದ್ದೇನೆಂಬುದು. ಆತನಿಗೆ 
ಗೊತಿ ಿರುವುದಿಲ್ಲ: ಆತನಿಗೆ ಅರಿವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. "ತ್ವಂ' ಅನ್ನು “ತತ್‌'ನೊಡನೆ ಸಮೀಕರಿಸಲು ಹೇಗೆ ಸಾಧ್ಯ? ತ್ವ 0'ನ ಮಿತಿಗಳನ್ನು 
ಅಥವಾ ಬಂಧನಗಳನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಹಾಗೆ ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಇದೇ ಸಿದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ. ಆಗ “ತತ್‌ ತ್ವಂ ಅಸಿ” ಆಗುತ್ತದೆ; ಜೀವನೇ ಶಿವನಾಗುತ್ತಾನೆ ನೆ. ಮಿತಿಗಳು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ 
ಎರಡು ಬಗೆಯವಾಗಿರುತ್ತವೆ : 'ಮಲ' ಮತ್ತು "ಪಾಶ". ಜೀವಿಯ ಆತ್ಮ ಪೂರ್ವದ ಪರಿಶುದ ತೃತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯದಂತೆ ತಡೆ 
ಯುವುದೇ “ಮಲ'; ಅರಿವನ್ನು ಹಾಗೂ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಸಂಕುಚಿಸುವುದೇ ಅಥವಾ ಮಿತಿಯನ್ನು ಭನ: 
`ಪಾಶ'. ಸಮಗ್ರ ಪರಿಶೀಲನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ಐದು ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಪಂಚ “ಕಂಚುಕ' ಗಳೆಂದು 
(ಸಂಕುಚಿಸುವ ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಬಂಧಿಸುವ ಅಂ ಶಗಳೆಂದು) ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. `ಆದಿಮೂಲ'ದಿಂದ ಅಥವಾ "ಪರತತ್ತ ಪ್ರ ದಿಂದ 
ಜಗತ್ತಿನ ಅವತರಣವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವಲ್ಲಿ ಈ ಐದು "ಕಂಚುಕ'ಗಳಿಗೆ ತಮ ದೇ ಆದ ಸ್ಥಾನ ನ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಗಳಿವೆ. ಇದನ್ನು ನಾವು 
ಮುಂದೆ ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ವಿಶ್ವವಿತಿ ಅಥವಾ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಂತು ಅಂತಿಮ ನೆಲೆಗೆ ಅಥವಾ ಪರತತ್ತ್ವದ ಶುದ್ಧತೆ, 
ಸ್ವಾತಂತ್ರ 8 ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯ ನೆಲೆಗೇರಬೇಕೆಂದು ಬಯಸಿದಾಗ ಈ ಐದು `ಕಂಚುಕ'ಗಳನ್ನು ನಿರ್ಲಕ್ಷಿಸಲು ಸ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುವು 
ದಿಲ್ಲ ಅವುಗಳನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ 'ತ್ವಂ' ಮತ್ತು 'ತತ್‌'ಗಳ ಸಮೀಕರಣವೇ 


ಚತ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಿದ್ಧಿ ಎಂದಾದಲ್ಲಿ ಜೀವಿಯನ್ನು ("ತ್ವಂ') “ಅಲ್ಪಜ್ಞಾತ', 'ಅಲ್ಪಕರ್ತೃ' ಹಾಗೂ "ಅಲ್ಬಭೋಕ್ತ ಲ್ರವನ್ನಾಗಿಸಿರುವ ಹಾಗೂ ಈ 
ಕಾರಣಗಳಿಂದಾಗಿ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಪರಮಾತ್ಮರ ('ತ್ವಂ' ಮತ್ತು "ತತ್‌'ಗಳ) ನಡುವೆ ಆಕಾಶ ಪಾತಾಳಗಳ ಅಂತರವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿ 
ಬಿಟ್ಟಿರುವ ಅಂಶಗಳನ್ನು ನ್ಯೂನೀಕರಿಸಿದಲ್ಲದೆ ಸಿದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ಮಾರ್ಗವೇ ಇಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಈ ಪ್ರತಿ 
ಬಂಧಕ ಅಂಶಗಳು ಕಾರ್ಯೋನ್ಮುಖವಾಗಿರುತ್ತವೆಯೋ, ಅಗಾಧ ಕಮರಿಯನ್ನು ಸೃಜಿಸುತ್ತಿರುತ್ತವೆಯೋ ಅಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ 
`ಅಹಂ' ಎಂಬುದು ಕಂಪಿಸುತ್ತಿರುವ ಹುಲ್ಲಿನ ಗರಿಕೆಯ ಮೇಲಿರುವ ಸಣ್ಣ ಹಿಮಬಿಂದುವಲ್ಲದೆ ಬೇರೇನಾದೀತು? ನಕ್ಷತ್ರಲೋಕದಲ್ಲಿ 
ಅಡಗಿರುವ ಉದಾತ್ತ ಸಾಮರಸ್ಯದ ದನಿ ಮತ್ತು ಹೃದಯಾಂತರಾಳದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ನೈತಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ 'ಕಿರುದನಿ' - ಇವುಗಳಿಗೆ 
ಉಭಯ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಮೂಲ ಅಥವಾ ಆಕರವಿದೆಯೇ, ಇಲ್ಲವೆ ಎನ್ನುವ ಖಚಿತ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನು ಕೇಳುವಂತೆ ಇವು ಮಹಾ 
ದಾರ್ಶನಿಕ ಕಾಂಟ್‌ನನ್ನು ಪ್ರೇರೇಪಿಸಿದುವು. ಉದಾತ್ತ ದೈವಿಕ ಗೀತೆಯನ್ನು ನಡೆಸುವ ಆ ಮಹಾಶಕ್ತಿಯುತವಾದ ದನಿ ಮತ್ತು 
ನೈತಿಕ ವಿಧಿನಿಷೇಧಗಳ ಮೂಲಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಈ ಕಿರುಗುರುವಾಣಿ; ವಿಶ್ವಸಾಮರಸ್ಕಗಳ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವ 
ಆ ಸರ್ವಶಕ್ತ ಪರಮಾತ್ಮ ಮತ್ತು ನಮ್ಮಲ್ಲಿನ ಕಾರ್ಯೋತ್ಸಾಹಗಳ ಚಿಲುಮೆಯ ಚಿಮ್ಮುವಿಕೆಯನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಈ ಪುಟ್ಟ 
ದಣಿ - ಅಂದರೆ, “ತತ್‌' ಮತ್ತು “ಇದಂ'ಗಳನ್ನು ಸಮೀಕರಿಸಬಹುದೆ? ಅಂತಸ್ಥವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಗುಪ್ತವಾಗಿ ಆಳುತ್ತಿರುವ ಈ 
ಕಿರುರಹಸ್ಯವನ್ನು ಬಾಹ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತಿರುವ ಆ ಘನೋದಾತ್ತ ಶಕ್ತಿಯೊಡನೆ ಸಮೀಕರಿಸಬಹುದೆ? ನಮಗೆಲ್ಲ ತಿಳಿದಿರುವಂತೆ, 
ಕಾಂಟ್‌ ಅವರ "೮11000 ೦8 7070 80೩5೦೫ ಮುಂಬಾಗಿಲನ್ನು ಮುಚ್ಚಿ, ಹಿಂಬಾಗಿಲನ್ನು ಮಾತ್ರ ಅರೆತೆರೆದಿಟ್ಟಿತು. 
ಮುಂಬಾಗಿಲನ್ನು ತಟ್ಟುವವರಿಗೆ ಸಮಾಧಾನವನ್ನು ನೀಡುವ ಯಾವ ಖಚಿತವಾದ ಉತ್ತರವೂ ಅಲ್ಲಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಇದಕ್ಕೆ 
ಖಚಿತವಾದ ಪರಿಹಾರವಾವುದೂ ಇಲ್ಲವೆ? 

ಈ ಸಮಸ್ಯೆ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗೇ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟುದಾದರೂ, ಆತನಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸೀಮಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ವಿವಿಕ್ತ ಹಾಗೂ 
ಅನುಪ್ರಸ್ಥರೂಪದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಏಕಾಂಗಿಯಾಗಿ ನಿಲ್ಲುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾರ್ಯನಿರತನಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಆತನ ಜೀವನ 
ಮತ್ತಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಹಾಗೂ ಸಮೃದ್ಧವಾದ ಜೀವನಯೋಜನೆಯೊಂದಿಗೆ ಸಮನ್ವಯಗೊಂಡಿದೆ. ಅದು ತಂಡಗಳಾಗಿ, 
ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ಮತ್ತು ಸಮಾಜಗಳಾಗಿ ವಿಸ್ತರಣೆಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಈ ತಂಡ, ವರ್ಗ ಮತ್ತು ಸಮಾಜಗಳು ಆ ಮಹಾನ್‌ ವಿಶ್ವ 
ರಚನೆಯಲ್ಲಿ 'ಅಂಶ' ಮಾತ್ರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆತನ ಜೀವನ ಕಪ್ಸೆಯ ಬಿಲದಲ್ಲಿನ ಅಥವಾ ಗುಹೆಯ ಸಂನ್ಯಸ್ತ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯಲ್ಲಿನ 
ಜೀವನವಾಗಿರಕೂಡದು. ಅದು ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯ, ಸ್ವಸಿದ್ಧ್ಯಾತ್ಮಕವಾದ ಅಂಗಾಂಶವಾಗಬೇಕು ಹಾಗೂ ಅಪರಿಮೇಯವಾದ 
ಅನಂತತೆಯ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಆಗಬೇಕು. ಈ ಅಪರಿಮೇಯ ಅನಂತತೆಯೇ ದಿವ್ಯ ಜೀವನ. ಹೀಗಾಗಿ ಯಾವಸಮಗ್ರ ಯೋಜನೆ 
ಯೊಂದಿಗೆ ಸಮನ್ವಯಗೊಂಡಿದೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸದೆಯೇ ಆತನು ತನ್ನ ಧ್ಯೇಯಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದಾಗಲೀ, ತನ್ನ 
ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವುದಾಗಲಿ ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ, ಸರಳ ನಿರಾಕರಣ, ಅಜ್ಞಾನ 
ಮತ್ತು ಪಲಾಯನ ವಿಧಾನಗಳ ಮೂಲಕ ಆತನಿಗೆ ಸಿದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕರಣ - ಅಥವಾ ತಾವು ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳುವಂತೆ, 
“ತ್ವಂ' ಮತ್ತು "ತತ್‌'ಗಳ ಮೂಲಭೂತ ಸಮೀಕರಣಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು ವುದು - ಸಾಧ್ಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ 
ಎಲ್ಲ ಸಂಗತಿಗಳ ಮತ್ತು ನಿಬಂಧನೆಗಳ - ವ್ಯಕ್ತಿಬದ್ದ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತ್ಯತೀತ ಸಂಗತಿಗಳ ಮತ್ತು ನಿಬಂಧನೆಗಳ - ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಹಾಗೂ ಸಮಗ್ರ ಪರ್ಯಾಲೋಚನೆಯ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಗೆ, ಈ ಸಮೀಕರಣಕ್ಕೆ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 


ಸಮರಸ ಮಾರ್ಗ 


ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಎಲ್ಲ ಸಂಗತಿಗಳ ಪೂರ್ಣ ವಿವರಗಳೊಂದಿಗೆ ತಂತ್ರಮಾರ್ಗ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಮುಂದಿರಿಸುತ್ತದೆ. ತತ್ತ್ವ 
ಹಾಗೂ ಶಿಕ್ಷಣದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ತಂತ್ರಮಾರ್ಗದ ಅಪಾರ ಮಹತ್ವ ಅಡಗಿರುವುದು ಇದರಲ್ಲಿಯೆ. ಅಂದರೆ, ವಿವಿಕ್ತವಾಗಿ ಹಾಗೂ 
ಅನುಪ್ರಸ್ಥವಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಬಂಧಿಸುವ ನಿಬಂಧನೆಗಳನ್ನು ಆತನಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಅನ್ವಯಸುವುದಾಗಲಿ, ನರ ತ 
ಬಳಸುವುದಾಗಲಿ (ಅವು ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುವೋ ಎಂಬಂತೆ) ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಹಾಗಾಗಿ, ವಿಶ್ವ ರ ಶ್ರ 
ಪ್ರವಾಹ ಆತನ ಪರವಾಗಿರಲಿ, ವಿರೋಧವಾಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ತಟಸ್ಥ ವಾಗಿರಲಿ ಅಥವಾ ಇಲ್ಲದಿರಲಿ ಆತನು ಪರಿಪೂರ್ಣತಿಯನ್ನು 
ಸಲು -ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ರವಾ ಸಪ ಅರ್ಥವೇನು? ಆಶಯವೇನು? ಸಮಗ್ರ ವಿಶ್ವರಚನೆ ಮತ್ತು ಪ್ರವಾಹಗಳು ರಚಸ ಸನ! 
ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವ ವರೆಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಇದರ ಸ ನ 
ಗೊತ್ತಿರುವಂತೆ, ಕ್ಷೀಣಿಸುತ್ತಿರುವ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ ಯಾವ ಅವಕಾಶವೂ ಇಲ್ಲ ಸೀಟ) ಊರ್‌! 
ಭೌತವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು, ಕನಿಷ್ಠಪಕ್ಷ ಅವರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರಾದರೂ, ಜಗತ್ತು ಭೌತಿಕವಾಗಿ ಕ್ಷೀಣಿಸುತ್ತಿದೆಯೆಂದು ಚರ್ಚಾ ಚೂ 
ಜಗತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿಯಾದರೂ ಉದ್ದ ರ್ಸ್ರಮುಖಿಯಾಗುತ್ತಿದೆಯೆಂದು ನಮಗೆ ಭರವಸೆ ಎ ತಸಿಾ$ ಚನ ಮ 
ಅದು ಮುನ್ನಡೆಯುತ್ತಿದೆ ಹಾಗೂ ಹೊಸ ತಿರುವನ್ನೇ ನೀಡುತ್ತಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಾ ಇಷ! ರ್ಟ 
ಮುನ್ನ ಡೆಯೂ ಹೊಯ್‌ಕಯ್ಯಾಗಿ ಸಾಗುತ್ತಿದೆಯೆ? ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪ್ರಯತ್ನದ ಸತತ ಸತ್ವಪೂರ್ಣ ವಿನಿಮಯ 


ವಕಿಯ ನ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮುನ್ನ 


೩೦೯ 

ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ 
ಇರಬೇಕು ಹಾಗೂ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಬಾಹ್ಯ ಸಹಾಯ ಇರಬೇಕು ಇಂತನ್ನು. ಸಕಳ ಟಜ 
ಸಾಕಷ್ಟು ಪ್ರಮಾಣ ಹಾಗೂ ಪ್ರಭಾವಯುಕ್ತವಾಗಿರುವ ತಾರಕಶಕ್ತಿಗಳು ಉಚ್ಚ ಸ್ತರದ ಪ್ರಬಲ ಬಳು ಹ ಸ್‌ 
ತಾಂತ್ರಿಕ ಶಿಕ್ಷಣದ ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳು ಈ ಅಧಿಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಅಧಿಮಾನಸಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ಇಳಾ; ಸಕ್ರಿಯ ೫ ತೆ ಜು 
ತೋರಿವೆ. ಪ್ರಾಮಾಣಿಕನಾಗಿರುವ ಸಾಧಕನ ಸುಧಾರಣಾತ್ಮಕ ಹಾಗೂ ಪರಿವರ್ತನಾತ್ಮಕ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಗೆ ಈ ಶಕ್ತಿಗಳು ಅಲಭ್ಯ 
ವಾಗಿಬಿಡುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಜಗತ್ತು ಭೌತಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಕೆಟ್ಟುಹೋಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗೊಂದಲದ ಪಾತಾಕಕ್ಕೆ ಕುಸಿದಿರುವ ಜಗತ್ತಿಗಾಗಿ ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ ಮತ್ತು ಆಚರಣೆಗಳು 
ಎಲ್ಲಿಯಾದರೂ ವಿಶೇಷಾರ್ಥವನ್ನೂ ಸಂದೇಶವನ್ನೂ ಉದ್ಭೋಷಿಸುತ್ತಿವೆಯೇ ಅಂದರೆ ಅದು ಇಲ್ಲಿಯೇ ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕಾಗು 
ತ್ತದೆ. ಸಂಬಂಧದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ದೂರವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ವಿಶ್ವದ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಬಂದು ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿದೆ; ಬಹುಶಃ ಅದು ಸಿದ್ಧಾಂತ 
ರೂಪದಲ್ಲಿಯೇ ಉಳಿದಿರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಚೈತನ್ಯಬಿಂದುವೂ, ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವಿಚಾರಶೀಲ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ತಾನು 
ಆಯ್ದುಕೊಂಡು, ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಬಾಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ, ಚಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಹಾಗೂ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ವಿವಾದಾತೀತವಾದ ಸಂಗತಿ. ಹೀಗಾಗಿ, ತಾನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಬಾಳುತ್ತಿರುವ ಈ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕಿಂತ 
ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾಗಿ ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿರಬಹುದಾದ ಯಾವ ಬಾಹ್ಯ ವಿಶ್ವವೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮಹತ್ವವನ್ನು 
ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯದನ್ನು ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಪಂಚವೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ವ್ಯಕ್ತಿಯ 
ಅನುಭವಾತ್ಮಕ ಹಾಗೂ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಅನುಪಾತಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ಈ ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಲುವು ಮತ್ತು ಕಾಂತಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದೆ 
ಇಲ್ಲವೆ ಕುಗ್ಗುತ್ತಿದೆ, ಮಸುಳಿಸುತ್ತಿದೆ ಎಂಬ ತತ್ತ್ವ ಈ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿದೆ. ಒಬ್ಬನೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ, ಅಂತೆಯೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯಿಂದ 
ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಈ ಅನುಪಾತ ಬೇರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅನುಪಾತದ ಅರ್ಥ ಇಷ್ಟು: ಮನುಷ್ಯನು ಪ್ರಕೃತಿ ತನ್ನನ್ನು ಏನಾಗಿಸಿದೆಯೋ 
ಅಷ್ಟುಮಾತ್ರವೇ ಆಗಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಪ್ರಕೃತಿ ಮನುಷ್ಯ ತನ್ನನ್ನು ಏನಾಗಿಸಿದ್ದಾನೋ ಅಷ್ಟು ಮಾತ್ರವೇ ಆಗಿದೆ. ಈ ಅನುಪಾತ 
ನಿರ್ಧರಿಸುವಂತೆ, ಮಾನವನ ಸ್ವಂತ ಜಗತ್ತೇ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಅಥವಾ ಅತ್ಯಧಮ ಜಗತ್ತಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಅನುಭವಾತ್ಮಕ 
ದೃಷ್ಟಿಕೋನವನ್ನೂ, ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಗತಿಯನ್ನೂ ಬದಲಾಯಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಆದರ್ಶ ಮತ್ತು 
ಅತ್ಯುದಾತ್ತ ಧ್ಯೇಯಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ಜಗತ್ತನ್ನೂ ಸೂಕ್ತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬದಲಾಯಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. 

ಹೀಗಾಗಿ, ಆತನ ಸಿದ್ಧಿ ಎಲ್ಲ ಆಯಾಮಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಪರಿವರ್ತನೆ ಹೊಂದುವುದು ಅಗತ್ಯವೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಬೇಕು. 
ಸಿದ್ಧಿ ಗೆ ಈ ಪರಿವರ್ತನೆ ಅನಿವಾರ್ಯವೂ ಹೌದು. ನಾವು ಈ ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, ಆತನ ಸಿದ್ಧಿ ಗೆ ಮೂಲ ಸಮೀಕರಣದ 
(ತ್ವಂ ತತ್‌) ಉತ್ತರ ಅಗತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯ ರಚನೆಯಲ್ಲಿ ಬಂದು ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುವ ಕ್ರೂರ, ಅಂಥ 
ಅಂಶವನ್ನು ಕಡಿಮೆಯಾಗಿಸುವ ವರೆಗೆ (ಸರಳ ನಿರಾಕರಣ ಮತ್ತು ಲೋಪನಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ ಕಡಿಮೆಯಾಗಿಸುವುದಲ್ಲ) ಪ್ರ 
ಸಮೀಕರಣಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಉತ್ತರ ಅಥವಾ ಪರಿಹಾರ ದೊರೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಪೊಳ್ಳು ಶೂನ್ಯವನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ನಿರ್ಮಿಸಬಲ್ಲದು. ಆದರೆ, ನಮ್ಮಲ್ಲಿರುವ “ಪಶುತ್ವ'ವನ್ನು `ಪಶುಪತಿತ್ವ'ವನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೇ - ಅಂದರೆ 
“ಜೀವವನ್ನು ಶಿವವನ್ನಾಗಿಸುವುದರ ಮೂಲಕವೇ - ಈ ಅಂಶವನ್ನು ಕಡಮೆಯಾಗಿಸಬೇಕು. ಅನುಭವಾತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವನ್ನು 
ಊರ್ಧ್ವಮುಖಿಯಾಗಿಸಿದಾಗ ಹಾಗೂ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸಮಗ್ರ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮೂಲೋದ್ವೇಶದ ದರ್ಶನ, ಅರಿವು 
ಮತ್ತು ಪರಮಾನಂದವನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಿದಾಗ, ಜೀವದ ಅನುಭವಾತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಯಾವುವು ಪ್ರತಿಬಂಧನ ಅಥವಾ 
ಮಿತಿಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆಯೋ ಅವೆಲ್ಲ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಆನಂದ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಿಯ ಬಗೆಗಳಾಗಿ ತೋರುತ್ತವೆ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳ 
ಬೇಕೆಂದರೆ, ಸಮಸ್ತ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನೇ ಶಿವನೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಎಲ್ಲವೂ “ತತ್‌' ಮಾತ್ರವೇ ಅಂದರೆ 'ಶಿವ'ವೇ ಎಂಬುದನು 
ಕಂಡುಕೊಳ್ಳುವವರೆಗೆ 'ತ್ವಂ ೯ ತತ್‌' ಸಮೀಕರಣಕ್ಕೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಹಾಗೂ ನಿರ್ದುಷ್ಟವಾಗಿ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕೊಡಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 


ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಲುವಿನ ಆರು ಉಪ-ಸಿದ್ದಾ ೦ಂತಗಳು 


ಈ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಲುವಿನಿಂದ ಉಪಲಬ್ಧವಾಗುವ ಆರು ಉಪಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಹೀಗಿವೆ : ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ನಮ್ಮೆದುರಿ 
ಗಿರುವ ಹಾಗೂ ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ದೋಷ ಅಥವಾ ಅನಿಷಗಳಿವೆ. 
ಕೇವಲ ನಿರಾಕರಣದಿಂದ ಅಥವಾ ಅದನ್ನು ಅತೀತವಾದ ಯಾವುದೋ ಶೂನ್ಯವಸ್ತುವೊಂದರೊಡನೆ ಸಮೀಕರಿಸಿಬಿಡುವುದರಿಂದ 
ಹಸ್ತ ಶೂನ್ಯವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಿಸಲಾರೆವು. ನಾವು ಇಷ್ಟಪಟ್ಟರೂ ಹಾಗೆ ಮಾಡಲಾರೆವು. ಚಿಂತನಾತ್ಮಕವಾಗಿ ನೋಡಿದಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚದ 

ದ್‌ತೆ 6 ಮತು ಗ ಬತ 
ಸಮತೋಲಿತ ರಚನೆಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಿಯಾದರೂ ಏನಾದರೂ ಸೇರಿಕೊಂಡದ್ದೇ ಆದರೆ ಮತ್ತೊಂದು ಕಡೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸರಿಸಮಾನವಾದಷು 
ಮೊತ್ತ ಬಿಟ್ಟುಹೋಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ಹೀಗಿರುವುದರಿಂದಲೇ, ಎಲ್ಲ ಧನಾತ್ಮಕ ಮತ್ತು ಖುಣಾತ್ಮಕ ಅಂಶಗಳ ಮೊತ್ತ, 
ತ ಸಾನ ಕ್ರ ಇ ಲ ಸ 9 
ಒಟ್ಟು ಶೂನ್ಯವನ್ನೇ ನೀಡುತ್ತದೆ. ಇದು ದೋಷದ ಸಂಪೂರ್ಣ ನ್ಯೂನೀಕರಣ ಎಂಬುದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿ ತನ ಜೀವನದಲ್ಲೇ ಹೇಗೆ 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ? ಮು ಅನಿಷವ ಸೂ- 


ಹೀಗಾಗಿ ಈ ಅನಿವಾರ್ಯ ಕಾರಣವನ್ನು ಅನಿಷೃವಾಗಿ ಸಿಕೊಳ 
ಚೋದಕಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಉದಾತ್ರ್ತೀಕರಿಸಬೇಕು, ಪರಿವರ್ತಿಸಬೇಕು. ಗ ಜಾ 


೩೧೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಪ್ರತಿಬಂಧನಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಅನಿಷ್ಟಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ನಿರಾಕರಿಸುವುದರಿಂದಲ್ಲ, ಅವುಗಳನ್ನು ಸ್ಟೇಹ 
ದಾಯಕ, ಸಹಾಯಕ ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷದಾಯಕವಾಗುವಂತೆ ಪರಿವರ್ತಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದರ ಮೂಲಕ ಜೀವ ತನ್ನ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ತನ್ನ ಅವನತಿಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಶಕ್ತಿಯ ನೆರವಿನಿಂದಲೇ ಮಾನವ ತನ್ನ ಉನ್ನತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕು ಸೇ 
ಆ ತತ್ತ್ವ. ಅಥವಾ “ಶಾಕ್ತಾನಂದ ತರಂಗಿಣಿ'ಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ, “ಪ್ರಾಣಾಪಹಾರಕವಾಗಿರುವ ವಿಷವೇ ಬುದಿ ವಂತನಾದ 
ವೈದ್ಯನಿಂದ ಸೂಕ್ತ ಪರಿಷ್ಕರಣ ಮತ್ತು ಪರೀಕ್ಷಣಗಳಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟಾಗ ಜೀವದಾಯಕ ಅಮೃತವಾಗುತ್ತದೆ...' 

ಮೂರನೆಯದಾಗಿ, ದೇಹ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಸಮಸ್ತ ಪರಿಸರವನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಮುದಾಯ 
ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿ, ಅವುಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಮುದಾಯವಾಗುವಂತೆ ಕಾರ್ಯೋನ್ಮುಖವಾಗಿಸಬೇಕು. ಅಂತಿಮವಾಗಿ, ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ 
ಅಂತಸ್ಥವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಅವಿನಾಶಿಯಾಗಿರುವ ಆತ್ಮದೊಂದಿಗೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಯಗೊಳ್ಳುವಂತೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಕಾರ್ಯನಿರತ 
ವಾಗಿಸಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಶರೀರವನ್ನು ಕೇವಲ ರಕ್ತಮಾಂಸಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ವಸ್ತುವೆಂದು, ಆ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿಯೇ 
ಅದು ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ಪರಕೀಯವೂ, ಅನಿಯಂತ್ರಿತವೂ, ಪಾಪಯುಕ್ತವೂ ಆದುದೆಂದು ಭಾವಿಸಬಾರದು. ಅದನ್ನು ದೈವ 
ಯುಗ್ಮದ ಅಂದರೆ 'ಶಿವ' ಮತ್ತು "ಶಕ್ತಿ'ಯ ಸಂಯೋಗಜನ್ಯ ವಸ್ತುವೆಂದೂ, ಲೀಲೆಯ ಅಥವಾ ಅವತಾರದ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕಾಗಿ 
"ಶಕ್ತಿ' ಆಯ್ದುಕೊಂಡಿರುವ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮಾಧ್ಯಮವೆಂದೂ ಭಾವಿಸಬೇಕು. ಹೀಗಾಗಿ, ದೈವಿಕತೆಯೊಂದಿಗಿನ ತನ್ನ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ 
ವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು ಆ ಮಾಧ್ಯಮವನ್ನು ಬಳಸಬೇಕು. ಶರೀರವನ್ನು ಆಕೆಯ ದೇಗುಲವನ್ನಾಗಿಸಬೇಕು. ನರನರಗಳಲ್ಲೂ 
ಆಕೆಯ ದೈವಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮನೆಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡಬೇಕು. ಆಗ ಪ್ರಯತ್ನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಶ್ರಮಸಾಧ್ಯವಾಗಿದ್ದ ಸಂಗತಿಯೂ 
ಸಾಧನೆಯ ದಿವ್ಯೋಲ್ಲಾಸದಲ್ಲಿನ ರೀತಿಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ವರಿಂದ, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ “ಪಾಶವಿಕ'ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸ 
ಲಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಪರಿಷ್ಕರಿಸಬೇಕು, ಪರಿವರ್ತಿಸಬೇಕು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ "ಶಿವಶಕ್ತಿ'ಯ ಅವತಾರವಾಗಿರುವ ಯಾವುದ 
ರಲ್ಲೂ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ "ಪಾಶವಿಕ'ವಾಗಿರುವುದೇನೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದೇ ಉದಾತ್ತೀಕರಣದ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಮತ್ತು ವ್ಯಾಪನಶೀಲ 
ಅನುಪಾತ ಕಾರ್ಯೋನ್ಮುಖವಾಗಬೇಕು; ನಮ್ಮ ಮಾನಸಿಕ ಚೇತನವನ್ನೂ, ನಮ್ಮ ಪರಿಸರವನ್ನೂ ಉನ್ನಯನಗೊಳಿಸಬೇಕು. 

ನಾಲ್ಕನೆಯದಾಗಿ, ದೇಹ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನಾಗಲಿ, ಪರಿಸರವನ್ನಾಗಲಿ ಅವುಗಳ ಮುಖಬೆಲೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಲಾಗುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಸಾಮಾನ್ಯ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಕಾರ್ಯರತಗೊಳಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಅವ್ಯಕ್ತ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು (ಅಂದರೆ, “ಕುಂಡಲಿನೀಶಕ್ತಿ'ಯನ್ನು) ಜಾಗೃತಗೊಳಿಸಬೇಕು; ಉಪಯೋಗ ಲಭ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಬೇಕು. ದೇಹ, 
ಮನಸ್ಸು ಹಾಗೂ ಸಮಸ್ತವೂ ಶಿವಶಕ್ತಿಯ ಅವತಾರವೆಂದೇ ಆದರೆ, ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿರುವ ಯಾವ ವಸ್ತುವೂ ಕೇವಲ ಶೂನ್ಯವಾದು 
ದಾಗಲಿ, ಕ್ಷುಲ್ಲಕವಾದುದಾಗಲಿ ಆಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಅಣುವಾದದ್ದಾಗಲಿ, ಮಹತ್ವದ್ದಾದುದಾಗಲಿ, ಎಲ್ಲವೂ ಶಿವಶಕ್ತಿಯೇ 
ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ವಸ್ತುವಿನ ಸೂಕ್ಷ್ಮಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪರಮಾಣುವಿನಲ್ಲಿಯೂ ವಿಜ್ಞಾನ ಸ್ಫೋಟಕ ಶಕ್ತಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದೆ. 
ಆದರೆ, ಇದುವರೆಗೂ ಅದು ಸ್ಪರ್ಶಿಸಿರುವುದು ಕೇವಲ ಅಂಚನ್ನು, ಹೊರವಲಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಭೌತಿಕ ಘನವೇ ಶಕ್ತಿ. ಈ 
ಮಾತನ್ನು ಈಗ ಮಾನ್ಯ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. ಭೌತಿಕ ಘನದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದು ಮಾತ್ರವೇ ಸತ್ಯವಾದ ಹಾಗೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ 
ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಆದ್ರರಿಂದಲೇ, “ಭೌತಿಕ ಘನದ ಶಕ್ತಿ ಸಮಾನತ್ವ'ವು ಕೇವಲ “ಬಾಹ್ಯಾವರಣಶಕ್ತಿ' ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ "ಸ್ವಿರತ್ವ 
ಸಾಧಕಶಕ್ತಿ'ಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇವು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅವುಗಳ ಸದ್ಯದ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಇರಿಸುತ್ತವೆ. ಮೂಲಶಕ್ತಿ ಸದ್ಯದ 
ಭೌತಿಕ ನೆಲೆಯ ವರೆಗೆ ಅವತರಿಸಿದಾಗ, ಅದು ನಿಯಂತ್ರಣವನ್ನು ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ; ಸೃಜನಾತ್ಮಕ ಗತಿ ಆಂಶಿಕವಾಗಿಯಾದರೂ 
ಪ್ರತಿಬಂಧಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭೌತಿಕ ಘನ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿ ಈ ಸೃಜನಾತ್ಮಕ ಗತಿಯ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಾಂಶ ಅಥವಾ ನಿಯಂತ್ರಕಾಂಶವನ್ನು 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಪ್ರತಿಬಂಧಿತವಾದ ಹಾಗೂ “ಅಂತರಿತ'ವಾದ ಅಂಶವನ್ನು ಇವು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದೇ ಆಂತರಿಕ 
ಶಕ್ತಿ. ಅದರ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೇ ನಾವು ವಸ್ತುವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ವಸ್ತುವಿನ ಮೂಲಘಟಕ ಉಚ್ಚಾತಿಉಚ್ಚತರವಾದ 
ಹಾಗೂ ಗಹನಾತಿಗಹನತರವಾದ ಶಕ್ತಿ ಹಂತಗಳ ಆಂತರಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರಬೇಕು. ಈ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಆ 
ಶಕ್ತಿಗರ್ಭವನ್ನು ತಲುಪುವಂತಿರಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿಯೇ "ಮಹಾಕುಂಡಲಿನಿ'ಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ "ಮಹಾಮಾಯೆ' ನೆಲೆಸಿರುತ್ತಾಳೆ. ಶಿವನ 
ಜಟೆಯನ್ನು ಅಲಂಕರಿಸಿರುವ ಫಣಿಯನ್ನು ಈಗ ಪ್ರಚೋದಿಸಿದಂತಾಗಿದೆ. ಈ ದಿವ್ಯ ಪ್ರವಾಹ ಶಿವನ ಜಟೆಯೊಳಗೂ ಹರಿದು 
ಮತ್ತಷ್ಟು ಮತ್ತಷ್ಟು ಒಳಹೊಕ್ಕು ಆತನ ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾ ಪಿತವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಲು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಕ್ರಿಯ ಪಂಥವೂ 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸಬೇಕು. 

ಐದನೆಯದಾಗಿ, ದಿವ್ಯಶಕ್ತಿಯ ಅವತರಣ ಪ್ರವಾಹದೊಂದಿಗೆ ಮೊದಲು ಅದನ್ನು ಸಂಘಟಿಸಲು ಮತ್ತು ಚಯ ಮ. 
ಆತ್ಮೀಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತೆ "ರಹಸ್ಯಸೇತು'ವಿನ ವರೆಗೆ ಸಾಧಕನ ಆರೋಹಣ ನಡೆಯಬೇಕು. ಮುನ್ನಡೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಬು 
ಅತಬಿವಾರ್ಯವಾದ ಅಂಶ. ಇದು “ಇದಂ' ಮತ್ತು 'ತತ್‌' ಅನ್ನು ಸೇರಿಸುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ; ನಿಮ್ಮ ಹಂತದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಉಚ ತರ ಹಂತದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ: ಅದನ್ನು ಸಮಾಪನಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ - ಅಂದರೆ, ಸಿದ್ಧಿಯ ಹಂತಕ್ಕೆ 
ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. 

ಆರನೆಯದಾಗಿ, ಸೃಜನಾತ್ಮಕ ಅವತರಣದ ಕ್ರಮ 
ಮಾತ್ರ ಬದಲಾಗಿರುತ್ತದೆ. ತಂತ್ರಗಳು ಆರು ಪಂಥ ಅ 


ಲಿಯೇ ಆರೋಹಣವನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆದರೆ, ಯಾನದ ದಿಕ್ಕು 


ಗ 


ದಲ್ಲಿಯೇ 
ಥವಾ ಮೆ ಶ್ಚಿಲುಗಳನ್ನು ("ಷಡಧ್ವಾ') ಹೆಸರಿಸುತ್ತವೆ. ತಾನು ಎಲ್ಲವೂ 


೩೧೧ 
ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ 


ಆಗಿದ್ದು, ಎಲ್ಲವೂ ಆಗಬಹುದಾದ ಅಪರಿಮಿತ ಶಕ್ತಿಸ್ಥಾ ತನದಿಂದ ಭೌತಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ] ಹ ತ ತಾ” 
ಆರಂಭವಾಗಬೇಕು. ಮತ್ತಷ್ಟು ಸರಳವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ, ಇದನ್ನು ತಾನೇ ಎಲ್ಲವೂ ಸ್ಲಾಟ್‌ ಸ ಪ್ರಾನ ಮ 
ಅಪರಿಮಿತ ಶಕ್ತಿಯೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಅಪರಿಮಿತ ಮೂಲಭೂತ ಸ್ಥಿ ತಿಯಾಗಿದ್ದು ನ ಸ ಷ್ಟ ತ 
ಸ ತ ಭೌತಶಾಸ್ತ್ರ ಇಂದು ಎಮ ಇಜಶಕಾಲು ಪ್‌ ವೆಂದು ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ ಸ್ಥ ಬ ಬ ತ 
ಅಥವಾ ಸಿದ್ಧ ತೆ ೀ ಮುಂ 
ಸ್ಫತಸವ ಆನತ ಕೇಯ ದ ತವಾಗುವ ಹಂತ. ಇಷ್ಟಾ ರ ಈ ಹ್‌ ಡೆ ಅಥವಾ. ಕಾಲ ದಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ 
ಮಾಣದಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ, ಆಯಾಮದಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ ಸಂಕುಚಿತಗೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ, ಲೋಪಿತ 
೬ಎ ಬಹ ಭಲಿ ವ್ರತೆಯಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ ಹಾವದೇ ನಷ್ಟವನ್ನು 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಅದು ಚೈತನ್ಯ ಬಿಂದುವಾಗಿರುವಾಗ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ, ತೀವ್ರತೆಯ ಗ ಬ ಸ 
ಅನುಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಇದು "ದ್ಯ ಹೇತುಕ ಪರಿವರ್ತನೆಯಾಗಿದ್ದು, ಇದನ್ನು ಶಬ್ದರೂಪವಾಗಿ - ನ ನ. 
ಮತ್ತು ಯಾವ ಶಬ್ದ ಗಳಲ್ಲಿ ಕಾರಣವನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವೆ ವೋ ಆ ರೀತಿಯಾಗಿ - ಬರಾ ಜಬ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಶಿ ಕ 
ವಿಚಿತ್ರವೆಂಬಂತೆ ತೋರಿದರೂ, ಪರಿಪೂರ್ಣ ಅವ್ಯಕ್ತ ಪ್ರಪಂಚವೇ ಆ “ಚೈತನ್ಯಬಿಂದು' ಜಸಿ ಇದೇ "“ಬಿಂದು' ಎಂ ಬ 
ಭಾಷಿಕವಾಗಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವಂಥದು. ಸಾಮಾನ್ಯ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವ ಶಬ್ದ ಗರು "ಹೃಲ್ಪೇಖ'ವನ್ನು ಅಂದರೆ ಮೂಲ ತತ 
ಅಥವಾ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಎಂದಿಗೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲಾರವು. “ತಂತ್ರ 'ದಲ್ಲಿ ಈ ಮಲನ ರೂಪದ ಒಂದು ಜತ ನ 
ರಹಸ್ಯ ಸಂಜ್ಞೆ ಅಥವಾ ಸೂತ್ರವಾದ "ಜ್ರೀಮ್‌' ((ಮಾಯಾಬೀಜ') ಎಂಬುದರ ಮೂಲಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ ಕ್ತಗೊಳಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಲಾ 


ವಿಶ ಅವತರಣ 


ಆತ್ಯಂತಿಕ ಮತ್ತು ವ್ರೃತ್ಪನ್ನ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತ, ಜೀವ ಮತ್ತು ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಗಳು ಮಿಥುನತ್ವವನ್ನು ವಾಚಸ್‌ ಭಾ” 
ಅವು ಇದನ್ನು ವರ್ಣಿಸುತ್ತವೆಯೆಂದು ನಾವು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಪಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಮಿಥುನಾಭಿ 
ಮುಖವಾಗಿಯೇ ಹಾಗೂ ಮಿಥುನದಿಂದಲೇ ಆರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಇದೇ ತಾನೇ “ನಾದ'ವೆಂದೂ, “ಬಿಂದು'ವೆಂದೂ 
ವರ್ಣಿಸಿದ್ವೇವೆ. ವಿಶ್ವವಿಭಜನೆ ಮತ್ತು ನಿರೂಪಣೆಯ ಸಮಗ್ರ ಕ್ರಿಯೆಯ ಸಾಧ್ಯತೆ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಬೇರುಬಿಟ್ಟು, ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ 
ಕಾರ್ಯೋನು ಖವಾಗಬೇಕೆಂಬುದು ನಿಜವಾದರೂ, ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಭಾಗರಹಿತ ಹಾಗೂ. ನಿರೂಪಣಾರಹಿತ 
ವಾದುದು. ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಉತ್ಪಾದನೆಗೆ ಮತ್ತು ಫಲತ್ವಕ್ಕೆ ಒಂದು "ಭೂಮಿ'ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಮತ್ತೊಂದು “ಬೀಜ'ವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಒಂದು ಶಕ್ತಿಯ ವಿಸ್ತಾರಕ ಅಥವಾ ವ್ಯಾಪಕ ಸಮಗ್ರ, ಇನ್ನೊಂದು ಶಕ್ತಿಯ ತೀವ್ರ ಅಥವಾ ಸಾಂದ್ರ ಸಮಗ್ರ. 


ತಾಂತ್ರಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವಲ್ಲಿ 'ನಾದ-ಬಿಂದು'ಗಳ ಸಂಬಂಧ ಅತ್ಯಂತ ಕ್ಲಿಷ್ಟವಾಗಿರುವಂತಹ ಒಂದು 

ಅಡಿ ಿಯಾಗಿದೆಯೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಅನುಮಾನವಿಲ್ಲ. 'ಬಿಂದು'ವಿನಿಂದ “ಕಲೆ” ಮತ್ತು “ವರ್ಣ' ಗ ಮಿಥುನತ್ವ ದ ಮುಂದಿನ ಹಂತ 
ಅವತರಿಸುತ್ತದೆ. ತಂತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ವೇದಗಳಲ್ಲಿ `ಕಲಾ' ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ವಿಸ್ತ ಅತೆವೂ, ಬದಲಾಗುವುದೂ ಆದ ಅರ್ಥವಿದೆ. ಮೂಲಭೂತ 
ವಾಗಿ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಥವಾ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಬಳಕೆಯ ಶಬ್ದ ಗಳು ಅಡೆ ಸಂಕೇತಗಳು ಇದೇ ಬಗೆಯ ಅರ್ಥವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ. 
ಅಂತೆಯೇ “ಕಲಾ' ಶಬ ನವೂ ತಾರ್ಕಿಕ ಶಬ್ದ ಗಳ ದೃಢವಾದ ಚೌಕಟಿ ನಲ್ಲಿ ಪರಿಬದ್ಧ ವಾದ ಚಿಂತನಾತ್ಮ! ಕ ದರ್ಶನದ ಬಗೆಗೆ ಇಲ್ಲಿ 
ನಾವೇನೂ ವರ್ಣಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ. ಅಂತಿಮ ವಿಶ್ಲೇ ೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ “ಕಲಾ' ಶಬ್ದ. ಪ್ರಪಂಚಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುವುದಕ್ಕಾ ಗಿ ಹಾಗೂ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಮತ್ತೆ ಸಂಸಕ್ತ ವಾಗಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ಮ್ದೆ ಫದಳೆಯುವ " ಸತ್ಯ' ಅಥವಾ “ಶಿವ'ದ ಸ ರ್ವರೂಪವಂಬ. ಅರ್ಥವನ್ನು ಹೊಂದಿರ 
ಬೇಕು. ಇದು ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ಸತ್ಯದ ಸ ಸ್ವರೂಪ' ಅಥವಾ ಪ್ರಕ ತಿ'. ಹೀಗಾಗಿ, ಶೈವ ಶಾಕ್ತ ಆಗಮ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಶಿವನು "ನಿಷ್ಠ ಕೈಲ'ನೂ ಹೌದು, "ಸಕಲ'ನೂ ಹೌದು. ಜಾರ ಂ ಈ ಆತ್ರ ೦ತಿಕ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಕಲಾ' ಎಂದರೆ ಸತ್ಯ ದ 
ಅವತರಣ ಚಲನೆಗಳಿಲ್ಲದರ ಪೂರ್ವಸ್ಥಿ ತಿ. ಆದರೆ, “ನಾದ-ಬಿಂದು'ಗಳ ಅನಂತರ ಬರುವಲ್ಲಿ ಇದಕ್ಕೆ “ಆಂಶಿಕ'ವೆಂದು ಅರ್ಥ. ಅಂದರೆ, 
ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಇದರ ಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸ ಸಮಗ್ರ ಸಂಪೂರ್ಣ ಸತ್ಯ ಆವರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತ್ವ ದೆ ಜಗಾಗ] ಇವೆಲ್ಲ “ಆಂಶಿಕ'ವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ವಿಶೇಷಣವಾಗಿ ಪರಿಣ ೨ಮಿಸುತ್ತವೆ. ಇದು ಪ್ರತ್ಯೇಕೀ ಕರಣದ ಆರಂಭ ಬಿಂದು. ಇಲ್ಲಿಯೇ ಸಮನ್ವ್ಹಿತವಾದ ತರ್ಕಾತೀತ 
ಸಮಗ್ರ ದಿಂದ (ನಾದ-ಬಿಂದು) ಕಾಲ, ದೇಶ, ವಸ್ತು, ಲಕ್ಷಣ ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಪ್ರತ ಕೀಕರಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿ ಸ್ವರೂಪ 
ಎಂಬ ಮೂಲ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ನಾದ-ಬಿಂದು' ಎಂಬುದರಲ್ಲಿಯೇ “ಕಲೆ`ಯೂ ನಿಹಿತವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ, ಆಂಶಿಕ ತತ್ತ ವಾಗಿ ಅದು ಮುಂದೆ 


ಉಲ್ಲೇಖಿತವಾಗುತ್ತದೆ. "ನಾದ' ದಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ, *ಬಿಂದು' ವಿನಲ್ಲಿಯಾಗಲಿ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಸಂಪೂರ್ಣತೆ ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ 


ಯಾವುದೇ ಆಪೋಹವಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಕೊಡಲಾಗಿರುವ ವ್ಯತ್ಪತ್ತಿಯಂತೆ, “ಕಲೆ' ಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಸ್ತರೀಕರಣಗಳಿಗೂ, ಕ್ರಮೀಕರಣಗಳಿಗೂ 


(ವಿಶ್ವ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲ ಆರೋಹಣ ಮತ್ತು ಅವರೋಹಣ ಶ್ರೇಣಿಗಳ) ಅಭಿ ಕ್ರಿಯ ಸಾಧ್ಯತೆಯಿದೆ. ಈ ಸಾಧ್ಯ ತೆಯನ್ನು 
ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಪರಿಶೀಲಿಸಬಹುದು : ವಸ್ತುವಾಗಿ ಮತ್ತು ರ್‌ ಸ್ವತಃ ಒಂದು ವಸ್ತುವಾಗಿ ಮತ್ತು ವಸ್ತು 


೩೧೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃ ತ್ರಿ 


__. ಆದರೆ, ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಸ್ಥೂಲಪ್ಪ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೇ ಬಂದಂತಾಗಿದೆಯೆಂಬುದು ಇದರ ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಅದಿನ್ನೂ ದೂರದ 
ದನಿಯಾಗಿದೆ. “ಕಲಾ' ಮತ್ತು “ವರ್ಣ'ಗಳಲ್ಲಿ ನಾವಿನ್ನೂ ಆದರ್ಶ ದ ವಲಯದಲ್ಲಿಯೇ (ಇದನ್ನು “ಪರ' ಎನ್ನ ಸಬಹುದು) ಇರುತ್ತೆ ಶ್ರೇವೆ, 
ಇಲ್ಲಿ ವರ್ಣವೆಂದರೆ “ಅಕ್ಷರ” ಅಥವಾ 'ಬಣ್ಣ' ಅಥವಾ "ವರ್ಗ'ವೆಂದು ಅರ್ಥವಲ್ಲ. "ಪರಿಪೂರ್ಣ ಕ್ರಿಯೆ' ("ಬಿಂದು ಯಿಂದ 
ಪ್ರಕ್ಷೇಪಿತವಾದ ಮೌಲೀಭೂತ ವಸ್ತುವಿನ “ಭಾವ' ಅಥವಾ `ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ ರೂಪ' (ಇದನ್ನು ನಾವು "ಸಹಜಸ್ಪಂದ' ಎಂದು 
ಕರೆಯಬಹುದು) ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಅಷ್ಟೆ. ತ್ಯ ವರ್ಣ” ವೆಂದರೆ. ವಸ್ತುವಿನೊಂದಿಗೆ ಸಾಹಚರ್ಯವನ್ನುಳ್ಳೆ 
ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ ರೂಪದ ಸಹಜವಾದ ಮಾಪನಾಂಕ (4 » ಪರಿಮಾಣ ಎಂದು ನಾವು ಹೇಳುವಂತಹುದು) ಎಂದು ಒಂ 
ಇನ್ನೂ ಕೆಳಗೆ ಬಂದರೆ, ಇದು “ಅನುವಂಶೀಯವಾಹಕ ಜಸ್ಟ ಸಂಖ್ಯೆ', "ಸಂಭಾವ್ಯತಾ ಕಾರ್ಯ' "ಪರಮಾಣವಿಕ 
ಸಂಖ್ಯೆ' ಮೊದಲಾದ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ವರ್ಣವು ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಮ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಠಿ ಸಾಮರಸ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ನಿಗದಿಸುತ್ತದೆ, ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. ಡೆ 


ಮುಂದಿನದು "ಸೂಕ್ಷ್ಮ'ದ ನೆಲೆ. ಈ ಮಿಥುನತ್ವ “ತತ್ತ್ವ' ಮತ್ತು “ಮಂತ್ರ'ಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ತಾತ್ವಿಕ 
ಅಥವಾ ಗಣನೀಯ ಕಾರ್ಯಸ್ವ ರೂಪಯುಕ್ತ ವಾಗಿರುವ ಈ "'ಿದ್ಯವಸ್ತು ಇನ್ನೂ 'ಚಿತ್ರಣಯೋಗ್ಯ' ವಸ್ತುವಾಗಿಲ್ಲ; ಇದಲ್ಲ 
ಅದು ಎಂದು ಗುರುತು ಮಾಡಿ, ಹೆಕ್ಕಿ ತೋರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತಹುದೂ, ನಿರೂಪಣೆ ಮತ್ತು ಬಳಕೆಗಾಗಿ "ತನ್ನ ಬಗೆಗೆ 
ಸಾಕಷ್ಟು ಖಚಿತವಾದ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ನೀಡುವಂತಹುದೂ ಆಗಿಲ್ಲ. ತ 


ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ “ತತ್ತ್ವ' ಮತ್ತು 'ಮಂತ್ರ'ಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಪೂರ್ವದ್ದಾಗಿರುವಂತೆ ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಕಲ್ಪನೆಗೂ ಅತೀತವಾಗಿರು 
ವಂತೆ “ಕಲಾ' ಮತ್ತು “ವರ್ಣ'ಗಳ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಮುಂದಿರಿಸುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಕಷ್ಟಸಾಧ್ಯವಾದ ಕಾರ್ಯವಾಗಿದೆಯೆಂಬುದರಲ್ಲಿ 
ಯಾವ ಅನುಮಾನವೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೆ, ನವ ಭೌತಶಾಸ್ತ್ರ ತನ್ನ ಅಥುನಾತಮ ಸೈದ್ಧಾಂತಿಕಸಾಹಸಗಳಲ್ಲಿ ಇದೇ ಬಗೆಯ ದುರ್ಲಂಘ್ಯ 
ಸೈದ್ಧಾ ತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಯೊಂದನ್ನು ಎದುರಿಸಬೇಕಾಗಿ ಬಂದಿದೆಯೆಂಬ ಸಂಗತಿ ಗಮನಾರ್ಹವಾಗಿದೆ. ಗಟ್ಟಿಯಾಗಿರುವ ಪರಮಾಣು 
ವನ್ನು ಒಡೆಯುವುದು ಅದಕ್ಕೆ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗಿದೆ; ಆದರೆ, ಅಲೆಕಟ್ಟು ಎಲೆಕ್ಟ್ರಾನ್‌ ಮತ್ತು ಅಲೆಯೇ ಅಲೆ-ಸಂಭಾವ್ಯತೆಯಾಗಿರುವ 
ವಿಚಾರ ಹಾಗೂ ಸದ್ಯದ ಸೈದ್ಧಾಂತಿಕ ನಿಲುವಿಗೆ ಸಂಗತವಾಗಿರುವ ಅನೇಕ ಪ್ರಮುಖ ಪರಿಕಲ್ಪನೆಗಳು ಮತ್ತು ತೀರ್ಮಾನಗಳು- 
ಇವುಗಳಿಂದಾಗಿ ತ ಭೌತಿಕ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಗಣಿನೀಯವಾಗಿ ಸಾಕಷ್ಟು ಅರ್ಥಪೂರ್ಣವೂ, ಸುಸಂಗತವೂ, ಆಗಿದ್ದರೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಅಸಾಧ್ಯತೆಯೇ ಆಗಿ ಉಳಿದಿದೆ. ಆದರೆ, ಇದರ ಅರ್ಥ ಸು ವವಾಗಿ ಅದು ಅಸ್ತಿತ್ವರಹಿತವಾದುದು, ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿನ 
ಒಂದು ಸಂಗತಿಯಲ್ಲ, ಕೇವಲ ಗಣತೀಯ ಕಲ್ಪನೆ ಎಂದಾಗುತ್ತದೆಯೇನು? ಇಲ್ಲ. ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾ ಣೆ ಕ್ಷೇತ್ರದ ಮೇರೆಗಳನ್ನು ಮೀರಿ 
ನಿಂತಿರುವ ಹಲವಾರು ಸಂಗತಿಗಳಿವೆಯೆಂಬುದೂ, ನಮ್ಮ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಮಿತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಿರುವ ವಾಸ್ತವತೆಯಿದೆಯೆಂಬುದೂ 
ಇದರ ಅರ್ಥ. ನಮ್ಮ ನೆಲೆಯಿಂದ ವಸ್ತುಸ್ಥಿತಿಯ ನೆಲೆಗೇರುತ್ತ ಹೋದಂತೆ, ಒಂದಾದ ಮೇಲೊಂದರುತೆ. ಮೇರೆಗಳನ್ನು ಅಥವಾ 
ಗಡಿಗಳನ್ನು ದಾಟಬೆ ಸಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತ ಹೋದಂತೆ, ಸತ್ಯದ ವಿವಿಧ ಭಂಗಿಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರಮಾಣಗಳು ನಮಗೆ 
ಗೋಚರವಾಗತೊಡಗುತ್ತವೆ. ಅವು ಹೊಸದಾಗಿ ಕಾಣುವುದು ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲ; ನಮ್ಮನ್ನು ಬೆಚ್ಚಿ ಸುತ್ತವೆ, ಬೆರಗುಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. 
ಹಿಮ್ಮೆಟ್ಟಿಸುತ್ತ ವೆ. 


ಹಾಗಾದರೆ, ಉಚ್ಚ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ನಮ್ಮ ಅರಿವಿಗೆ “ವಿಶ್ವರಜ' ಅಥವಾ “ಮೇಘ' ಮಾತ್ರವಾಗಿರುತ್ತದೆಯೋ 
ಅದು ಅದಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಗಿನ “ಹಂತಕ್ಕೆ ನಾವು ಇಳಿದು ಬಂದಾಗ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಆಕಾರವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆಂದೂ, ಅದರ ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ 
ಸ್ವರೂಪ ಸ್ಪಷ್ಟಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆಂದೂ ಅರಿತಾಗ ನಾವು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಚಕಿತರಾಗಬೇಕೇನು? ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿರುವಂತೆ. ವಿಶ್ವ 
ಸಮಗ್ರ ದಿಂದ ಇನ್ನೂ 'ಬೇರೆಯಾಗಿರದ ವಿಶ್ವ ಆಂಶಿಕ ತತ್ತ ಎಷ “ಕಲಾ'; ವಿಶ್ವಸಮನ್ವಿತ ತತ್ತ್ವದಿಂದ ಇನ್ನೂ ತನ್ನನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೆ ಕ 
ಕೊಳ್ಳ ದಿರುವ ವಿಶ್ವ ಕಾರ್ಯದ ಅಂಶವೇ ರ್ಣ” ಬಾ ಮಾತೃಕಾ” ಅಚ್ಚು). ರ್ಜ ಅವು ವಿಶ್ವ ಸಮೀಕರಣವೊಂದರ 
ನಿಯಮ- ನಿಬಂಧನೆಗಳು. ಅರ್ಥವಾಗುವಂತೆ, ಈ ಸಮೀಕರಣವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಬಿಡಿಸಲಾಗಿಲ್ಲ. ಅವೇನೋ ಅಲ್ಲಿಯೇ ಇವೆ. ಆದರೆ 
ಇನ್ನೂ ಅವುಗಳಿಗೆ ಮೌಲ್ಯದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ನಾವು ಗೊತ್ತು ಪಡಿಸಲಾರದೆ ಹೋಗಿದ್ದೇವೆ. "ಅಂದರೆ, ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದರ ಲಕ್ಷಣಗಳು, ಅವುಗಳಿಗೆ. ಸೂಕ್ತ ವಾದ ಸೂತ್ರಗಳು ನಮಗಿನ್ನೂ ಗೊತ್ತಾಗಲಿಲ್ಲ. ನಮಗೆ ಈ ಅರಿವಾದಾಗ ನಾವು 
“ತತ್ತ್ವ' ಮತ್ತು "ಮಂತ್ರ' ಗಳ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯ ವನ್ನು ತಲು ಪತ್ತೆ ೇವೆ. 'ಕಲಾ' ಶಬ್ದದಂತೆಯೇ ತತ್ತ್ವ ' ಶಬ್ದವೂ ವ್ಯಾಪಕಾರ್ಥ ದಲ್ಲಿ 
ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ "ಇದು ಅಥವಾ ಅದು' ಎಂಬಂತೆ ಸ್ವತಃ ಒಂದು ವಸ್ತು ಎಂಬ ನ ೨ರ್ಥವಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಅದು 
ತನ್ನ ದೇ ಆದ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ತಣ 5 ರುತ ವಿಶ್ವ ವಿನಿಮಯದ ಘಟನೆಗಳ ಮತ್ತು ಸಂಯೋಗಗಳ 
ಲವಾಗಿ ಮೂಡುವ / ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಅಂತರ್ನಿಹಿತ ತತ್ತ್ವ, ಸಂಬಂಧಗಳ ಕೇಂದ್ರವೆಂಬುದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿರುವ 
ಚಃ ಅಥವಾ ಘಟನೆಯೆಂಬುದರ ಜೊತೆಗೆ, ಅದರ ಸೂಕ್ತ ಅಥವಾ ಸಂಗತ ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ ಸ್ವರೂಪ, ಅದರ ಮೂಲಸೂತ್ರ 


೩೧೩ 
ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ 


ಮತ್ತು ಅದರ ಸಹಜವಾದ ಹೆಸರು (ಮಂತ್ರಗಳು) ಕೂಡ ಇವೆ: ಈಗ ಸಾಮಾನ್ಯವಿಶ್ವಸಮೀಕರಣ, ಅದರಲ್ಲಿ ಸನ ಇ. ೫ 
ಗಳನ್ನು - ಅದರ ಸಂಕೇತ ಶಬ್ದಗಳ ಲಕ್ಷಣ, ಅದರ ನಿಬಂಧನೆಗಳ ಸ್ವರೂಪ ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು -ನಮಗೆ ವಿ 5 ಇಪ್ಟಾ 
ದರೂ, ನಾವಿನ್ನೂ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ವಿಕಾಸ ಸಗೊಳ್ಳುತ್ತಿರುವ “ಶಕ್ತಿರೂಪ'ದ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿಯೇ ಇದ್ದೇ ಶಾ 
ಕಾಣುವ ಪ್ರಪಂಚ ನಾವು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಮತ್ತು ನಮಗೆ ರೂಢಿಯಾಗಿರುವ ಪ್ರಪಂಚ (" ಶ್ರೀಚಂಡೀ' ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ತ ಭನ 
ಇನ್ನೂ ಗಾ 'ವಾಗಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದೆ ಬಂದರೆ, ನಮಗೆ ಮೂರನೆಯ ಮತ್ತು ಕೊನೆಯ ಮಿಥುನತ್ವ ರಾ; ೫ 
“ಭುವನ' ಮತ್ತು "ಪದ' _ ಎದುರಾಗುತ್ತದೆ. ಕಾಣುವ ಮತ್ತು ಅರಿಯುವ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಿಗೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನಮಗೆ, ಗೋ ತ 

ಪ್ರಪಂಚವೇ, "ಭವನ'. ಅಂತೆಯೇ, ಅದು ತುಂಬ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವಂಥದು. ಪ್ರತಿಕ್ರಿ ಭಾರತ ಅನನಸರಾ ಈ 
ಅದನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. “ಪದ' (ಪದ್ಯತೇ ಅನೇನ ಇತಿ) ಎಂದರೆ ದತ್ತ “ಕೇಂದ್ರ'ವೊಂದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ನ 
ಅನುಪಾತಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ಜಗತ್ತನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ರೂಪುಗೊಳಿಸುವುದು (ಮೊದಲು ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂಲಕ, 
ಅನಂತರ ಮಾತಿನ ಮೂಲಕ.) 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆರೋಹಣ 


ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವ ಅವತರಣ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. ನಿಲ್ಲುತ್ತ ಬಂದಂತೆ ಅದು ತಾನು ಗಳಿಸಿದ ಅಗಣನೀಯ ಪ್ರಮಾಣದ 
ಗತಿಯನ್ನು ಸ್ಥಿರೀಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಸೂಕ್ಕಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿಯೂ ಅಗಣನೀಯವಾದ ಭಾತ್‌ ಶ್ರ 
`ಕುಂಡಲಿನಿ'ಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆಂದಮೇಲೆ ಆತ್ಮಪರಿಜ್ಞಾನವುಳ್ಳ ಜೀವಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಹೆಚ್ಚೇನು ಹೇಳಬೇಕು. “ತತ್‌'ನಲ್ಲಿ 
ಇದ್ದು ದೆಲ್ಲವೂ - ಅಂದರೆ ವಿಶ್ವಜೀವನದ ಅನೂನ ವೆ [ಭವ ಮತ್ತು ಪ್ರಜ್ಞೆ. ಆನಂದ ಮತ್ತು ಸಾಮರಸ್ಕಗಳೆಲ್ಲವೂ- ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
“ಇದಂ'ನಲ್ಲಿಯೂ ಇರುತ್ತವೆ. ಸಮಸ್ತ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿಕೊಂಡಿ ರುವ “ಚಿತೀ' ಅಥವಾ “ಚಿತ್‌ಶಕ್ತಿ' ಎಂದರೆ ಇದೇ. 
"ಭುವನ" ಮತ್ತು 'ಪದ'ದ ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಅದು ತನ್ನನ್ನೂ ಭಾಗಿಯಾಗಿಸಿಕೊಂಡಿದೆ. ಈ ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವಂತವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ 
ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿರುವ ಕೇಂದ್ರ ಹೀಗೆ ಭಾಗಿಯಾಗಿರುವುದನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರಹೊಮಿ ಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಬೇಕು. 
ತನ್ನ ಈ ಉಗಮವನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಅದು ತನ್ನಲ್ಲಿ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವ ದ್ಳೆ ವಿಕತೆ ಅಥವಾ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ 
ಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಿಯ ಹಂತಕ್ಕೆ ಒಯ್ಯಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಅದು ಸಮಗ್ರ ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ ಯಂತ್ರದ - ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಮತ್ತು ಪರಿಸರಗತ 
ಕಾರ್ಯಾತ್ಮ ಕ ಯೆತ್ರಧ ಚಲನೆಯ ದಿಕ್ಕನ್ನೇ ಹಿಂದುಮುಂದಾಗಿಸ ಬೇಕು. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ, ಐಏಂದ್ರಿ 
ಯಾನುಭವದ ಮತ್ತು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ("ಭುವನ ಮತ್ತು “ಪದ'?) ಪ್ರತಿಕ್ರಿ ಯಾತ್ಮಕ ಹಂತದಿಂದ ನಿಹಿತ ಸಿದ್ಧಾ ೦ಂತಗಳ (ತತ್ತ ಇಳು 
ಮತ್ತು ಸಹಜ ಕಾರ್ಯಾತ್ಮಕ ಸ್ವರೂಪಗಳ (ಮಂತ್ರಗಳು, ಯಂತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ತಂತ್ರಗಳು) ಕ್ರಿಯಾತ್ಮ| ಕ ಸಾಮಾ ಜೃದತ್ತ 
|. ತ್‌ಸಷವನ್ನು ಆರಂಭಿಸಬೇಕು. ಇವುಗಳ ನೆಲೆಯಿಂದ ವಿಶ್ವ “ಆಂಶಿಕ ತತ್ತ ವಗ ಮತ್ತು `ಮಾತೃಕೆ'ಗಳ ("ಕಲಾ' ಮತ್ತು 

“ವರ್ಣ” ಅತ್ಯುಚ್ಚ ಹಂತದ ವರೆಗೆ ಆರೋಹಣ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು. ಇದೆಲ್ಲವೂ ಜೊತೆಗೂಡಿ ॥ ಭವ್ಯವಾದ, ಬಿರುಕಿರದ 
ವಿಶ್ವಸಾಮರಸ ದ “ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸುತ್ತವೆ. ಇದು ನಕಾರಾತ `ಒಕವಾದ, ಅಧೋಮುಖಿಯಾದ ಸಂಸಕ್ತಕ ಪ್ರ ಜ್ಞ ಗಿಂತ 

ಭಿನ್ನವಾದ 'ಷಡಧ್ವಾ 'ಗಳ ಊರ್ಧ್ವಮುಖಿಯಾದ ಅಥವಾ ಭಾವಾತ್ಮಕವಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆ. "ಷಡಧ್ವಾ 'ಗಳನ್ನು ಅರಿತಿರುವವನು 
ತಂತ್ರದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅರಿತವನಾಗಿರುತ್ತಾ ನೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 


ಡ್‌ 
ಸು 
ಸ್ಥ 


“ಆಂಶಿಕ ತತ್ತ ಎಗಳಿಂದ ಮತ್ತು “ಮಾತೃಕೆ'ಗಳಿಂದ ಮುನ್ನುಗ್ಗಿ ಮುಂದಿನ “ಅಕಥನೀಯರಹಸ್ಯ'ದತ್ತ- ಅಂದರೆ, “ಬಿಂದು' 
ಮತ್ತು “ನಾದ' ಗಳ” ರಹಸ್ಯದತ್ತ - - ಸಾಗಬೇಕು. ಅಖಂಡವೂ, ಅಪರಿಮೇಯವೂ ಆದುದು ಪ್ರಸವಕಾಲದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ 
ಆಂಶಿಕವೂ, ಪರಿಮೇಯವೂ ಆದ “ಅವಳಿ'ಗಳಿಗೆ ಜನ್ಮ ಕೊಡುವ ವಿಚಿತ್ರ ಸಂಗತಿ ಇ ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಬರುತ್ತದೆ. ಇದು ಪರಮಾನುಭವ 
ವನ್ನು ಹಾಗೂ ಅದೇ ಅನುಭವದ ಮತ್ತೊಂದು ಮುಖವನ ನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸುವ ಸೇತು. ಈ ಪರಮಾನುಭವದಲ್ಲಿ “ಪದ' 
ಮತ್ತು “ಮಾತ್ರಾ'ಗಳು ಲೀ ನವಾಗುತ್ತವೆ. ಈ ಅನುಭವದ ಮತ್ತೊ 0೦ದು ಮುಖದಲ್ಲಿ, ಅವು ಪರಸ್ಪರ ದೃಢಾಲಿಂಗನದಲ್ಲಿ 
ಬಂಧಿತವಾಗಿದ್ದರೂ, ತಮ ನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ತಂತ್ರ, ಉಪನಿ ನಿಷತ್ತು, ಹಾಗೆ ನೋಡಿದರೆ, ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ 
ರಹಸ್ತಾ ನನುಭವಗಳು ಸಂಜೆ. ಅಥವಾ ಸಂಕೇತ ಮತ್ತು ದೃಷ್ಟಾಂತಗಳ ಮೂಲಕ ತಮ್ಮನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ಇದರ 
ಹೊರತು ಬೇರೆ ದಾರಿಯೇ. ಇಲ್ಲ. ಅಡಿಯಿಂದ ಮುಡಿಯ 'ವರೆಗೆ ಯಾವುದಾದರೂ ಬಂದು ಮೂಲಭೂತ ಸಿದಾಂತ ಅಥವಾ 
ಕಲ್ಪನೆಯ (ಉದಾ: ಗುರು ಇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿ) ವಕ್ರ ವನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ ನೋಡಿ: (1) ಗುರು- ದೈಹಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು 
ಮಾನಸಿಕವಾಗಿ ಮೂರ್ತರೂಪ ದಲ್ಲಿರುವುದು; ಆತನ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಮತ್ತು ಉಪಾಸನೆ; (2) ಗುರು - ತತ್ತ ಎ ಅಥವಾ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿ 
ಮತ್ತು ಆತನ ಬೀಜ ಮಂತ್ರ; (3) ಗುರು- ಮೋಕ್ಷದಾಯಕನಾದ ಶಿವನ “ಕಲೆ'ಯಂತೆ, ಮತ್ತು 'ವರ್ಷ' ದ (ಮಾತ್ರ ತ ರೂಪ 
ದಲ್ಲಿ ಲಿರುವ ಕಾರ್ಯಾತ್ರ ಒಕ ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ; (4) ಗುರು - ನಾದ- ಬಿಂದು ಸಂಯುಕ್ತರೂಪ ದಲ್ಲಿ; ಮತ್ತು (5) ಗುರು" ನಾದ- 
ಬಿಂದು - ಕಲಾತೀತ'ನಾಗಿ ಅಂದರೆ ಪರತತ್ತ ಇದ ರೂಪದಲ್ಲಿ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಸಾಧಕನ ಆತ ಒವನ್ನು “ತತ್‌'ನೊಡನೆ ಸಮೀಕರಿಸಬೇಕು. 


ಇ” ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪರಮಾನುಭವ 


ಪರಮಾನುಭವಕ್ಕೆ (ಅಂದರೆ ಪರಮ ಶಿವನಿಗೆ) ಎರಡು ಮುಖಗಳುಂಟು : “ನಿಷ್ಕಲ' ಮತ್ತು "ಸಕಲ' ಎಂದು ಇವುಗಳನ್ನು 
ಹೆಸರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು "ನಾದ-ಬಿಂದು-ಕಲಾತೀತ'ವಾದ ಅನುಭವ ಮತ್ತು ((ಷಡಧ್ವಾ 'ಗಳಲ್ಲಿ ಅಂದರೆ ಆರು ಮೆಟ್ಟಿಲು 
ಗಳಲ್ಲಿ ತೋರಿಸಿರುವಂತೆ) “ನಾದ-ಬಿಂದು-ಕಲೆ'ಗಳ ಎಲ್ಲ ವ್ಯುತ್ಪನ್ನರೂಪಗಳಿಗೆ ಅತೀತವಾದ ಅನುಭವ. ರ ನಿಹಿತ 
ವಾಗಿದ್ದು, ಸರ್ವವೂ ಆಗುವ "ಪರಮಾ ಪ್ರಕೃತಿ', ಅಥವಾ ` ಪರಾಶಕ್ತಿ'ಯಾಗಿರುವ ಶಿವನ ಸ್ವರೂಪ. “ಶ್ರೀ ವಿದ್ಯೆ'ಯಲ್ಲಿ (ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತತೆಯ 
ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಪರಿಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಿರುವ ತಾಂತ್ರಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಬಗೆ) "ಪರಮಾನುಭವ ಆ ತ ಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯನ್ನು ಬಹುತೇಕವಾಗಿ. “ತ್ರಿಪುರಾ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ “ಪುರಾ'ಗೆ ಪೂರ್ವವರ್ತಿಯಾಗಿರುವುದು ಅಥವಾ 
ಮೂರನ್ನೂ ಮೀರಿ ಇರುವುದು ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. "ಚಂಡಿಕಾ' ಶಬ್ದ ಕ್ಕೂ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ "ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮ' 
ಅಂದರೆ ನಿವರ್ತಿತವಾಗದ ಅಥವಾ ಸಡಿಲಗೊಳ್ಳದ ಸತ್ಯ ಎಂಬ - ಅರ್ಥವನ್ನೇ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ (ಉದಾ: "ಭುವನೇಶ್ವರೀ ಸಂಹಿತಾ?) 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನ "ಅಕ್ಷರಬ್ರಹ್ಮ'ನೆಂಥವನೆಂದರೆ ಆತನ ಭಯದಿಂದಾಗಿ ಕಾಲ ಅನಂತವಾಗಿ ಹರಿಯುತ್ತ ಹೋಗುತ್ತದೆ; ಸೂರ್ಯ, 
ಅಗ್ನಿ, ಇಂದ್ರ ಮತ್ತು ಯಮ ಕೂಡ ಆತನ ಭಯದಿಂದಾಗಿ ತಂತಮ್ಮ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ಆತ್ಯಂತಿಕ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
“ತ್ರಿಪುರಾ” ಮತ್ತು “ಚಂಡಿಕಾ' ಶಬ್ದಗಳಿಗೆ ನಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಸರ್ವವೂ ಆಗುವ ಶಿವನ “ಪರಮಾ ಪ್ರಕೃತಿ' ಅಥವಾ 
“ಪರಶಕ್ತಿ' ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿರುವ ಶಕ್ತಿಯೊಡನೆ ಸಮನ್ವಿತನಾಗಿರುವ ಶಿವನೇ ಪರಮೇಶ್ವರ. ಆತನ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ ಐದು ಸ್ವರೂಪ 
ಗಳಿವೆ : ಸ್ವತಂತ್ರತಾ, ನಿತ್ಯತಾ, ನಿತ್ಯತೃಪ್ತತಾ, ಸರ್ವಕತ್ವ ೯ತಾ ಮತ್ತು ಸರ್ವಜ್ಞತಾ 'ನಿಂಬುದೇ ಆ ಐದು ಸ್ವರೂಪಗಳು. “ಪರಮಾ 
ಪ್ರಕೃತಿ' 'ಅಥವಾ "ಪರಶಕ್ತಿ' ಸರ್ಜನಾತ್ಮ ಕ್ರ ಅವತರಣದಲ್ಲಿ ತೊಡಗಿದಾಗ ಅದರ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಆವರಣಯುಕ್ತ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ 
ಅಥವಾ ಸೀಮಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದು ಏದು ಪರಿಪೂರ್ಣ ಸ್ವರೂಪಗಳಿಗೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿರುವ ಐದು “ಕಂಚುಕ'ಗಳಿಗೆ ಎಡೆ 
ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಕ್ರಮಶಃ "ನಿಯತಿ', "ಕಾಲ', “ರಾಗ', “ಕಲಾ' ಮತ್ತು “ಅವಿದ್ಯಾ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 


ಶೈವ ಆಗಮದ ಮೂವತ್ತಾರು ತತ್ತ್ವಗಳು 


ಶೈವ ಆಗಮವು ಪರತತ್ತ ಆ (ಶಿವಣ ಶಕ್ತಿ ಶಿವನ ಪ್ರಕೃತಿ) ಮೂವತ್ತಾರು ರೂಪ ಅಥವಾ ತತ್ತ್ವಗಳ ಮೂಲಕ ತ 
ವಾಗುತ್ತ ದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಪರತ್ತ ಆದೆ ಸಂಕ್ರಾಮತೆಯನ್ನು ಅದು ಈ ರೀತಿ ಗುರುತಿಸುತ್ತದೆ. ನಾವು ಈಗಾಗಲೇ ಸ್ಪ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ “ಷಡಧ್ವಾ'ಗಳ ರಚನೆಯ ಬಗ್ಗೆ * ಹೇಳಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ, ಇದು ಮತ್ತಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವೂ, ಸಾಮಾನ್ಯವೂ ಆಗಿದೆ. ಜಳ 
ಮುಡಿಯ ವರೆಗೆ" ಸಾಗಿದರೆ, ಸಾಂಖ್ಯದ ಇಪ್ಪತ್ತನಾಲ್ಕೂ ಪರಿಚಿತ ತತ್ತ ಗಳು ನಮಗೆ ಎದುರಾಗುತ್ತವೆ. ಪ್ರಕೃತಿ'ಯಲ್ಲಿ ಇದು 
ತನ್ನ “ಶಿಖರ'ವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು ತ್ತಿದೆ ("ಸತ್ತ್ವ'  "ರಜಸ್ಸು' ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು 'ಗಳೆಂಬ ಮೂರು ವಿಶ್ವ-ಅಂಶಗಳ ಸಾಮ್ಯಾವಸ್ಥಾ 
ಸ್ಥಿತಿ ಇದು) ಈ ನೆಲೆಯ ಕೆಳಗೆ ನಮಗೆ ತಟ ಹಂತಗಳು ಜಾ ವೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಮೂರು ಅಂಶಗಳು ಅಥವಾ ಗುಣಗಳು 
ವು ಎಂದೂ ವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿರದಿದ್ದರೂ) - ಅಂದರೆ "ಸತ್ತ್ವ , "`ರಜಸ್‌' ಮತ್ತು “ತಮಸ್ಸು'ಗಳು - ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುತ್ತವೆ. ಇವು 
ಬುದ್ಧಿ, ಅಹಂಕಾರ "ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು ಗಳೆಂಬ ಮೂರು ಶೈ ಕರಣಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ಆಚೆ ಜೀವಾತ್ಮನ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪುರುಷ ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಈತನನ್ನು ಇ ತಿಯ ಮಿಡಿತಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ಮಿಡಿಯುವ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆ 
ತೋರುವ “ಚಿತ್ರ' ಎಂದೂ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಜೀವಾತ್ಮ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿ, ನಾವು ಲಿ ಹೇಳಿದ, ಐದು ಪ್ರತಿಬಂಧಕಾಂಶಗಳಿಗೆ 
ಒಳಪಟ್ಟಿರುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಆತನು ಅಪೂರ್ಣನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, ಈ ಐದು ಅಂಶಗಳು ಆತನಿಗಿಂತ ಮೇಲೆ ಇರುತ್ತವೆ. 
ಅವುಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲಲು ಅವನು ಪ್ರಯತ್ನಿಸ ಸಬೇಕು. ಅನಂತರ ಬರುವುದು "ಮಾಯೆ.' ತಾನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿರುವ ಅಥವಾ 
ತನ್ನಲ್ಲಿ ಒಳಗೊಂಡಿರುವುದನ್ನೆಲ್ಲ ಅದು ತೂಗಿ ನೋಡುತ್ತದೆ; ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಈ ಜಗತ್ತೇ ಶಿವಶಕ್ತಿ ಯೆಂಬ ಅರಿವಾಗ 
ದಂತೆ ಹೋಗುವುದಕ್ಕೂ ಅದೇ ಮೂಲಭೂತ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತ ಚಃ ಈ 'ಜಗತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮನಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಕಾಣುವಂತೆ ಮಾಡು 
ತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಮಾಯೆಯ ಬಲೆ ಅಥವಾ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಗೊಳಪಟ್ಟಿರುವ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವೂ, ಎಲ್ಲ ಅನುಭವವೂ ಅಶುದ್ಧ ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಆ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಅಸತ್ಯ 'ವಾಗಿರುತ್ತದೆ. "ಮಾಯೆ'ಯ ಆಚೆಗೆ " ಶುದ್ಧ ವಿದ್ಯೆ' ಇರುತ್ತದೆ. 'ಇದರಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಇದರ ಮೂಲದಲ್ಲಿ 
ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೂ, ಇದ್‌ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ಸಮಸ್ತವನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸುವವನೂ ನಿಯಂತ್ರಿಸುವವನೂ ಆದ ಈಶ್ವ ರನಿದ್ದಾನೆ. ಇಲ್ಲಿ 
ಇ ಬಾಹ್ಯೀಕರಣ ಮತ್ತು ಬಹಿರ್ಮುಖತೆ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂಲವನ್ನು ತಲುಪುತ್ತೇವೆ. ಎಲ್ಲವನ್ನೂ “ಅಹಂ' ಎಂದು 
ಪರಿಗಣಿಸ ಈ (ನಾವು ಈ ಮೊದಲು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದ ಅಂತಃಕರಣಗಳಲ್ಲೊಂದಾದ "ಅಹಂಕಾರವೂ' ಇದೇ 'ಎಂದು ಭ ಭವಿಗಳ 
ಆ ಈಶ್ವರ ತತ್ತ ವರವೇ ಯಾವುದೇ ವ್ಯಕ್ತೀಕರಣ ಮತ್ತು ಅಂತರ್ಮುಖತೆ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಯ ಮೂಲವೂ, ಪೂರ್ವ ಷರತ್ತೂ 
ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಹ “ಸದಾಶಿವ' ತತ್ತ್ವ , ಮುಂದಿನದು ಶಕ್ತಿ. ಇದು “ಇದಂ' ಮತ್ತು "ಅಹಂ'ಗಳ ಮೂಲಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಸ್ಫೋಟಗೊಳ್ಳು ವ ಹಾಗೂ `ಶಾಸಗೊಳ್ಳುವ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಅದು ತನ್ನಲ್ಲಿಯೇ ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ನಿಹಿತವಾದ ಹಾಗೂ 


೩೧೫ 
ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ 


ಎಲ್ಲವೂ ಆಗುವ ಶಿವನ ಕಾಮವೇ ಶಕ್ತಿ. ಆಂತರಿಕವಾಗಿ ಮತ್ತು ಬಹಿರಂಗವಾಗಿ "ನಾದ', “ಬಿಂದು' ಮತ್ತು “ಕಲಾ' ಚಚ್ಛಜನ: 
ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಹಾಗೂ ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಲಯಗೊಳಿಸುವ ತತ್ತ ವೀ “ಶಕ್ತಿ'ತತ್ತ್ವ ಶಿವನೊಂದಿಗೆ ತಾದಾತ್ಮ್ಮೀಕರಿಸ 
ಲಾಗಿರುವ. ಶ್ರ 'ಯೇ ಆದ್ಯ ಮತ್ತು ಅಂತಿಮ ತತ್ತ್ವ . ಪರತತ್ತ ರೂಪಿಯಾದ ಪರಮಶಿದನೇ ಈ ತತ್ತ 


ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ತಾಂತ್ರಿಕ ವಾಸ್ತವಿಕತಾವಾದ 


“ಶಿವ-ಶಕ್ತಿ' ತಾದಾತ್ಮ್ಯದ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾದ ಸ್ವರೂಪವೇನೆಂಬುದು ಸಾಕಷ್ಟು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಚರ್ಚೆಯ ಜ್‌ 
ಭಾಸ್ಕರಾರ್ಯ, ರಾಮೇಶ್ವರ, ಲಕ್ಷ್ಮೀಧರ ಮತ್ತಿ ತರ ಲೇಖಕರು ಮತ್ತು ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರರು “ಶಿವ' ಜಾ ಶಕ್ತಿ'ಯ 
ಅದ್ವೈತತ್ವವನ್ನು- _ ಅಂದರೆ “ಬ್ರಹ್ಮ' ಮತ್ತು "ಮಾಯೆ'ಯ ಬಗೆಗಿನ ಮಾಯಾವಾದದ ಬಬ ನ 
ಸಮರ್ಥಿಸಿದ್ದಾರೆ. ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಮತ್ತು ರೂಢಿಗತ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ `'ಶಿವ'ನಿಂದ "ಶಕ್ತಿ ಹ ಬಾ ಸೇ 
ಬಹುದಾಗಿದೆಯಾದರೂ, ಸಿದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ "ಶಕ್ತಿ' “ಶಿವ'ನೊಡನೆ ಏಕೀಭವಿಸಿರುತ್ತಾಳೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಶಿವ "ಸತ್‌' ಆದರೆ ಶಕ್ತಿ ಸಿ 
ಆಗಿದ್ದಾಳೆ; ಶಿವ “ಚಿತ್‌' ಆದರೆ ಶಕ್ತಿ “ಚಿತೀ' ಆಗಿದ್ದಾಳೆ; ಶಿವ "ಆನಂದ 'ವಾಗಿದ್ದರೆ ಶಕ್ತಿ “ಪರಮಾನಂದಸಂದೋಹರೂಪಾ 
ಮತ್ತು “ಪರಮಾನಂದಲಹರೀ' ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಶಿವ “ಬ್ರಹ್ಮ'ನಾಗಿದ್ದಾರೆ ಆಕೆ “ಬ್ರಹ್ಮಮಯೀ' ಆಗಿದ್ದಾಳೆ. ಈ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ಅದ್ವೈತವೆಂದು ಹೆಸರಿಸಬೇಕೆ ಬೇಡವೆ? ಈ ಬಗ್ಗೆ "ಮಹಾನಿರ್ವಾಣತಂತ್ರ' ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಾವಿಲ್ಲಿ ಪುನರಾವರ್ತಿಸ 
ಬಹುದು : “ಕೆಲವರು ಇದನ್ನು ಅದ್ವೈತವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ; ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ದ್ವೈತವೆನ್ನುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇದು ದ್ವೈತಾದ್ವೈತ 
ವಿವರ್ಜಿತವಾದದ್ದು.” ಅದು ಮಾನದಂಡದ ಮೇರೆಯಿಂದ ಹೊರತಾಗಿದೆ; ಸಂಖ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿರುವುದೇನೂ ಇದಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳ 
ಲಾರದು. 

ಜಗತ್ತಿನ ತೋರಿಕೆಯ 'ಭ್ರಮೆ'ಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಹೇಳಬಹುದಾದ್ದು ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರ: ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಿರುವ ತತ್ತ ಎಗಳಿ ಹಿನ್ನೆಲೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಏಳುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದೇ ಇಲ್ಲಿ ಲಿಯ ನಿಲುವು. ಛಾಯೆಯೂ ಆಕೆಯಲ್ಲದೆ ಬೇರಾರೂ ಅಲ್ಲ; ನಿವಾರ್ಯ ಸಂಪ್ರದಾಯ 
ವೊಂದರ ಮೂಲಕ, ವಿವರಣೆ ಮತ್ತು ಸಂಕೇತದ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪದ ಮೂಲಕ ಮಾತ್ರ ಚರ್ಚೆಯ 
ಭಿನ್ನ ನಿಲುವನ್ನು ಅಥವಾ ಲೋಕ ಮತ್ತು ಸತ್ಯತೆಯ ನಡುವಣ ವಿರೋಧವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಂಡು ಬಾ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, 
ಈ ಪ್ರಪಂಚ "ಶಿವ-ಶಕ್ತಿ' ಸ್ವರೂಪಿಯಾದದ್ದು; ಒಂದು ಇನ್ನೊಂದಲ್ಲವೆಂದು ಪರಿಭಾವಿಸುವುದೇ ತಪ್ಪು. ಈ ಸಂಬಂಧ ಮೊದಲಿಗೆ 
ಒಂದು ಸಮೀಕರಣವಾಗಿದ್ದು, ಆತ್ಯಂತಿಕವಾಗಿ ತಾದಾತ್ಮರೂಪವಾಗಿರುತ್ತದೆಂಬುದನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಜರಾರ್ಜಭ್ಯ ಇದೇ 
“ಶಾಕ್ತ ತಂತ್ರ”ದ ಸಾಧನೆಯ ಗುರಿ. "ವಿರೇಚನ ಅಥವಾ 'ಶೂನ್ಶಿ ೇಕರಣ'ದ ಮೂಲಕ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಶಬ್ದವನ್ನು ತೊಡೆದು 
ಹಾಕುವ ಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸಿ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಲ್ಲ. ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯ ಹಾಗೂ ಒಂದರ ಸಮನ್ವಿ ತ ಸಮಗ್ರಕ್ಕೆ ಮತ್ತೊ ತಂದನ್ನು 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸುವ ವಿಧಾನವೊಂದರ ಮೂಲಕ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲಾಗಿದೆ. "ನಿಷ್ಕಲ' ಅಥವಾ ಶುದ್ಧ" ಪ್ರಜ್ಞೆ | ವುದು ಬದಲಾ 
ವಣೆಯೇ ಇಲ್ಲದ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಬದಲಾಗುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಪಂಚ ಅದರದೇ ಒಂದು ಆಟ; ಇದು ತಾನೇ" ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ಮೆರೆಯುವ ತನಗೆ 
ತನ್ನನ್ನು ಶಕ್ತಿಯಾಗಿ ತೋರಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ಆಟ. 

ಇದು ಪರಮ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕವೂ, ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ ವಾಸ್ತವಿಕವೂ, ಸಮರಸಪ್ಪ ಪೂರ್ಣವೂ ಆದ ತಂತ್ರಮಾರ್ಗಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯ 
ವಾದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ಧ್ಯೇಯ ವಸ್ತುವಾದ ಪರತತ್ತ ಎದೆ ಸೇವೆಗೆ ಸಾಧಕನು “ಕರ್ಮ', “ಭಕ್ತಿ' ಮತ್ತು "ಜ್ಲಾ ನ” 
ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಸಜ್ಜು ಗೊಳಿಸ ಬೇಕು. 'ಯೋಗ್ಯ ತೆ' ಮತ್ತು “ಸಂಸ್ಕಾರ' ದ್ರ ವಿವಿಧ ಮಜಲು ಮತ್ತು ಹಂತಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ 
ಪಥಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿರಬೇಕು. ಪಥಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಕೆಲಮಟ್ಟಿಗೆ ತತ್ತ್ವಗಳೂ ಬೇರೆಯಾಗಿರಬೇಕು. ಆದರೆ, ಇವೆಲ್ಲ 
ಪೂರ್ಣ ಸಿದ್ಧಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಮೂಲಭೂತ ಚೌಕಟಿ ಸೊಳಗ "ಇರುತ್ತವೆ. ಶ್ರದ್ಧೆ ಮತ್ತು ಧೈ ರ್ಯ ಹಾಗೂ 
ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು *ದರ್ಶನಗಳಿಂದ ಶೈವ, ಶಾಕ್ತ, ವೈಷ್ಣ ಷ್ಣವ ಅಥವಾ ಬೇರಾವುದೇ ಪಂಥವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿದೆರೂ ಆ ಸಂಗವೇ ತತ್ತ ಎಗಳ 
ಬಗೆಗಿನ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಸಾಮರಸ್ಥಪು [ಪೂರ್ಣ ಸಮನ್ವಯದತ್ತ ಸಾಧಕನನ್ನು ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ವಾ ಮನ್ನ 
ಪಥಗಳೆಲ್ಲ ಹೇಗೆ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದುಗೂಡುತ್ತವೆ, ಅಂತಿಮ ಸಾಮನಸ [ದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಇವೆಲ್ಲ ಹೇಗೆ ಏಕೀಭವಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಅದು ತೋರಿಸಿಕೊಡುತ್ತ ದೆ. ತಂತ್ರಗಳ ಕರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಸೀವಿ ತವಾಗಿಲ್ಲ. ಅದು ಶಕ್ತಿ, ಜೊ ಬೀತಿ ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯ 


ಉನ್ನ. ತತರ ಸ ಸಾಮ್ರಾಜ್ಯಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಶ್ರಮಿಸು ತ್ತಿರುವ ಸಾಧಕರ ಸಂಘಗಳಿಗೂ ನೀಡಿರುವ ಸರ್ವ ಆಯಾಮಯುಕ್ತ ಸಾಮೂಹಿಕ 
ಕರೆಯಾಗಿದೆ. 


೨೬ 


ಅತರ್ಕ್ಯ ಬೋಧದರ್ಶನ 


ತತ್ತ್ವದರ್ಶನವೊಂದು ಜೀವನಮಾರ್ಗ 


ಭಾರತದಲ್ಲಿ 'ತತ್ತ್ವದರ್ಶನ' ಎಂಬುದು ಬರಿ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ಮುಗಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅದೊಂದು ಬಾಳುವ ದಾರಿ. ದಾರ್ಶನಿಕ 
ವಿಚಾರಸರಣಿ ಕೂಡ ಕೇವಲ ಮನಸ್ಸಿನ ಅನಿಸಿಕೆಗಳ ಹಾಗೂ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಸೂತ್ರೀಕರಣವಲ್ಲ. ಈ ಸೂತ್ರೀಕರಣದ ಜತೆಗೆ 
ಅದು “ಸತ್‌' ಯಾವುದೋ ಅದರ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವನ್ನೂ ಈಗಲೆ, ಇಲ್ಲೆ ಪಡೆಯುವುದು ಹೇಗೆ. ಹಾಗೂ ಒಳ್ಳೆಯ ಧಾರ್ಮಿಕ 
ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸುವುದು ಹೇಗೆ ಎಂಬುದರ ಅನ್ವೇಷಣೆಯಲ್ಲೂ ತೊಡಗಿದೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಸತ್ಪುರುಷನನ್ನೂ ಸತ್‌ಸಮಾಜ 
ವನ್ನೂ ಬೆಳಸುತ್ತಿರುವುದು ಅತರ್ಕ್ಯಪ್ರಜ್ಞೆ ಹಾಗೂ ಭವಾತೀತ ಬೋಧೆಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುವ ದಾರ್ಶನಿಕ ಧ್ಯೇಯ ಮತ್ತು 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೇ ಹೊರತು ಕೇವಲ ನೈತಿಕ-ಸಾಮಾಜಿಕ ಧ್ಯೇಯ-ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲ. ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಮನುಷ್ಯನ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಜೀವನವು ದಾರ್ಶನಿಕ ಸೂತ್ರವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬನ ಮಾನವೀಯತೆ, ಉಪಕಾರಬುದ್ಧಿ, ದಾನ, ದಯೆ ಮತ್ತು 
ಪ್ರೇಮ ಸಹ ತನ್ನ ಜತೆ ಮಾನವನ ಪರಮ ಮೌಲ್ಯವೇನೆಂಬುದರ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವರ್ಧಿಸುತ್ತವೆ. ಇವು 
ದೃಢವಾಗಿ ನಿಲ್ಲಬೇಕಾದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಇಡೀ ಪ್ರಕೃತಿ, ಮನುಷ್ಯ, ಸಮಾಜ ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಕೊಂಡು ಅವುಗಳಿಗೆ ಅತೀತವಾಗಿರುವ 
ಸಮಗ್ರ ವಿಶ್ವದ ಮೌಲ್ಯಜ್ಞಾನದ ಅವಲಂಬನ ಬೇಕು. ಈ ಅತರ್ಕ್ಯ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಅಥವಾ ಅಂತರ್‌ಬೋಧೆ ಮಾತ್ರ ಸಂತತವೂ 
ಸ್ವಾತ್ಮಾತಿಗವೂ ಆದ ಮಾನವಪ್ರೇಮ-ಭಕ್ತಿ-ಉತ್ಸಾಹಗಳನ್ನು ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿ ಪೋಷಿಸಬಲ್ಲುದು. ಮಾನವನಲ್ಲಿ 
ಆತನ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಅಸಂಖ್ಯ ನ್ಯೂನತೆಗಳುಂಟು; ಸಮಾಜವೂ ಸಹ ದೋಷಪೂರಿತವಾಗಿದೆ; ಅದರಲ್ಲಿ ಅನ್ಯಾಯವೂ 
ಕ್ರೌರ್ಯವೂ ತುಂಬಿದೆ. ಇವೆಂತು ಮನುಷ್ಯನ ನಿಸ್ಸೀಮವಾದ ಪ್ರೇಮವನ್ನೂ ಕೈಂಕರ್ಯಭಾವವನ್ನೂ ಉದ್ದೀಪಿಸಿಯಾವು? 
ಯಾವುದು ಈ ಸಮಸ್ತ ಜಗತ್ತನ್ನೂ ತುಸುವೂ ಬಿಡದೆ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಅನಂತವಾಗಿ ಹರಡಿ ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯವಾಗಿ ನಿಂತಿದೆಯೋ, 
ಸಮಸ್ತ ಜೀವಜಾತವೂ, ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಸಮಾಜವೂ ಯಾವುದರ ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಗಗಳಾಗಿವೆಯೋ ಅದೀಗ ಮನುಷ್ಯನ ಭಕ್ತಿ 
ಮತ್ತು ತ್ಯಾಗಗಳಿಗೆ ಮೂಲಾಧಾರವಾಗಬಲ್ಲುದು. ಇದು ಕಟ್ಟಕಡೆಗೆ ಜೀವ-ಜಡ-ಜಗತ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾನವನು ತಳೆ 
ದಿರುವ ಭಾವನೆಗಳನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ತೆರದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯ ಮತ್ತು ಸಮಾಜಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾನವರು 
ತೋರುವ ವಿಶ್ವಾಸ ಮತ್ತು ಉತ್ಸಾಹಗಳು ಮಾನವಾತಿಗವೂ ಸಮಾಜಾತಿಗವೂ ಗಾಢವೂ, ಗಹನವೂ ಅಪರೋಕ್ಷವೂ 
ಆದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲಿ ರೂಢಮೂಲವಾಗಿವೆ; ಈ ನಿಗೂಢ ಅತರ್ಕ್ಯಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪ್ರಕಟರೂಪಗಳವು. 

ಹೀಗೆ ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಅತರ್ಕ ಅಥವಾ ಅಂತರ್‌ಬೋಧೆಯ ತತ್ತ್ವ ದರ್ಶನದ ತಳಪಾಯದ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿವೆ 
ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೂ ಸಮಯಗಳೂ ನೀತಿಗೆ ಸಂಪನ್ನವೂ ಮಾನವಾತಿಗವೂ ಆದ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯನ್ನು 
ನೀಡುತ್ತವೆ. ಜೀವದ ಹಾಗೂ ಮನಸ್ಸಿನ ವಿಕಾಸ ಪ್ರಗತಿಯ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ವಿವರಣೆ ನಮ್ಮ ಹೃದಯವನ್ನು ಮಿಡಿಸದು, 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಬೆರಗಿನಿಂದ ತುಂಬಿ ಸೆರೆಹಿಡಿಯದು, ಕೈಂಕರ್ಯೋತ್ಸಾಹವನ್ನೂ ಮೂಡಿಸದು; ಏಕೆಂದರೆ, ಮಾನವ ಮೌಲ್ಯಗಳಿಗೂ 
ಉದ್ವೇಶಗಳಿಗೂ ಈ ವಿಶ್ವವಿಕಾಸದ ಉದ್ದೇಶಗಳಿಗೂ ತಾದಾತ್ಮ್ಮವಿಲ್ಲ. ಈ ತಾದಾತ್ಮ್ಮ್ಯವಿಲ್ಲದೆ ಈ ವಿಶ್ವವಿಕಾಸ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ 
ಅದರ ಉದ್ಭಾ ಮಕವಾದ ಮಹತ್ವ. ಅಸಂವೇದನೆ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆ ಜಗುಳಿಹೋಗಲಾರವು. ಜೀವ ಮತ್ತು ಮನುಷ್ಯರ 
ವಿಕಾಸವನ್ನು ವಿಮರ್ಶಿಸುವುದು, ಅದಕ್ಕೆ ಬೆಲೆ ಕಟ್ಟುವುದು, ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದು ಸಹ ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ ಲಭಿಸಿರುವ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ವರ. ವಿಕಾಸದ ನಿಯಂತ್ರಣ ನಿರ್ದೇಶನಗಳಿಗೆ ಆತ ತನ್ನದೇ ಆದ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಮಾಪಕವನ್ನು ತರುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಮಾನವ 
ತನ್ನ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನೂ ಧ್ಯೇಯಗಳನ್ನೂ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದಿಂದಾಗಲಿ ವಿಶ್ವದ ನೈಸರ್ಗಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದಾಗಲಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆತ ಅವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದು ತನ್ನ ಜೀವಾತ್ಮದಿಂದ ಹಾಗೂ ಅದಕ್ಕೂ ಇತರ ಜೀವಾತ್ಮಗಳಿಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಇರುವ 
ಸಂಬಂಧದಿಂದ. ಹೀಗೆ ದಾರ್ಶನಿಕ ಭಾವನೆಗಳೂ ಮೌಲ್ಯಗಳೂ ಈ ಅಗಾಧವಾದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯನ ಘನತೆಯನ್ನು 
ಕಾಪಿಡುವುದಲ್ಲದೆ ಮೇಲಕ್ಕೆ ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿಯುತ್ತವೆ ಮತ್ತು ಆತ ನೈಸರ್ಗಿಕವಾದ ಮಿತಿಗಳುಳ್ಳವನಾದರೂ, ಆತನ ಹ 
ಲ್ಪವಾದುದಾದರೂ, ವಿಶ್ವದ ವೈಕಾಸಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ನಿಯಂತ್ರಣದಲ್ಲೂ ಬೌದ್ಧಿಕ-ಕೈತಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿನ ಸಾಹಸೋದ್ಯಮ 


ಗಳಲ್ಲೂ ಆತ ಸಶಕ್ತನಾಗಿ ವರ್ತಿಸುವಂತೆ ಉತ್ತೇಜಿಸುತ್ತದೆ. ದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಮತಧರ್ಮಗಳು ವೈಕಾಸಿಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಮಾನವಾತಿಗ 


೨) 
ಸ್‌ 


೩೧೭ 
ಅತರ್ಕ್ಯ ಬೋಧದರ್ಶನ 


ಸಿ ಎಷ್ಟು ಸಲ ಸೋಲನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೋ 
ವ್ಯಾಖೈಗಳ್ನು ನಡುತ್ತವು ಮತ್ತು ಮಾರಾ ಕಮವಡಿಸೂ ಹಾಗೂ ನಿರ್ದಶಿಸಲೂ ಮನಃ 
ಅಷ್ಟು ಸಲ ಆವಾಗಲೆಲ್ಲ ಈ ವಿಕಾಸ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಬೆಲೆಯ: ಸ ಸಲೂಕ್ರ '` ಹ 
ು ಷ್ಠನೊಬ್ಬ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ, ಆತ ಅಮರ ಜೀವನಭಾಗಿ; ಆತನಿ ್ನ 
ಸಂತತಿಯನ್ನು ಹುರಿದುಂಬಿಸುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯನೊಬ್ಬ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ, 
ಬಡ ಕೊಡುವಂಥವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂಥ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಗಳು ಮತ್ತು ದಾರ್ಶನಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳು. ಇವನ್ನು ಪಡೆದ ಆತನಿಗೆ ಇನ್ನು 
ಮೇಲೆ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ಜರಗುವ ವಿಕಾಸ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಯಾವ ಭೀತಿಯೂ ಇರದು. 
ಜನ ೧ 


ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ಆಧಾರಗಳ ಪರಾಮರ್ಶೆ 


ಆಧುನಿಕ ಪುರುಷಾರ್ಥದರ್ಶನ ದೇವರ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಸಮಾಜವನ್ನೂ ಇರಿಸಿ ಇವಕ್ಕೆ ತ 
ಸರ್ವಾರ್ಪಣವನ್ನೂ ಬಲಿದಾನವನ್ನೂ ಕೋರುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಬಹುವೇಳೆ ಹ ಸಮರ್ಪಣ ಬಲಿದಾನಗಳು ಪ್ರಕ್ನುಬ್ಧ ಜು 
ತನ್ನ ಉಳಿಕೆಗೂ ನೆಮ್ಮದಿಗೂ ರಕ್ಷಣೆಗೂ ಆಧಾರವಾಗಿ “ಮರ್ತೃದೇವತೆ” ಎನ್ನಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಹ ಅಥವಾ. ಇ 
ಹಿತಕ್ಕಾಗಿಯೂ, ನೆಮ್ಮದಿಗಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿತ ಶಾಸನಗಳು, ಸಂಸ್ಥೆಗಳು ಮತ್ತು ಸರಪ್ರಭಾಷಗಳ ಕುರುಡು ಹಾಟ ಬೂ 
ಮೀಸಲಾಗಬೇಕೆಂಬ ನಿರ್ಬಂಧವನ್ನು ಹಾಕುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲೂ 'ಅಮರ ದೈವ'ದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು 
ಆಕ್ರಮಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಮಾಜ ಮನುಷ್ಯನ ಹೃದಯತಲದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಗಾಢ ಅಸಾಮಷ್ಟಿಕ ಸಂವೇದನೆಗಳನ್ನೂ ಒಳನುಡಿತ 
ಗಳನ್ನೂ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನೂ ಧ್ವಂಸಮಾಡಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಜೀವಾತ್ಮಕ್ಕೂ ಅದಲ್ಲದುದಕ್ಕೂ, ಎಂದರೆ ಚಿತ್‌ ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಆ 
ಎಂಬುದಕ್ಕೂ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಮೌಲ್ಯವುೂಂಟು ಎಂಬುದನ್ನು ವಾಸ್ತವವಾಗಿಯೂ ದೃಢವಾಗಿಯೂ ನಂಬಿ ಆ ಹಾವ 
ಸಿಂಪಡಿಸಿದ ಹೊರತು, ಜನಾಂಗಗಳ ಭ್ರಾತೃತ್ವ ಅಥವಾ “ಸಕಲ ಜೀವ ಸಮತೆ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಕೊಡುವ ಕೇವಲ "ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಅಥವಾ `"ನೀತಿಪರ' ವ್ಯಾಖ್ಯೆ ಹುಸಿ ಕಲ್ಪನೆಯಾಗಿಯೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಚಿತ್‌-ಅಚಿತ್‌ ಎರಡಕ್ಕೂ ಪರಮ ಮೌಲ್ಯ ಉಂಟು 
ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೇ ಸಮಾಜಕ್ಕೆ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. “ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಮಾನವತಾ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಧ್ಯೇಯ 
ಗಳಿವು: ಮನುಷ್ಯನ ಸರ್ವಾಂಗೀಣ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಮತ್ತು ಸ್ವತಂತ್ರವೂ ಮಿತಿರಹಿತವೂ ಆದ ಏಕಸಮಾಜದ ಭ್ರಾತೃತ್ವ - ಇವು 
ಸಹ ಮಾನವನ ಕುಗ್ಗುತ್ತಿರುವ ಉತ್ಸಾಹಗಳನ್ನು ಕುದುರಿಸಲಾರವು - ಇವುಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅನಂತವೂ ಮಾನವಾತಿಗವೂ 
ಸಮಾಜಾತಿಗವೂ ಆದ ಮಹಾಭಾವವೊಂದಿದ್ದು ಈ ಮಹಾ ಭಾವದ ನಾಲೆಗಳಲ್ಲಿ ಆ ಧ್ಯೇಯಗಳು ಪ್ರವಹಿಸದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ. 
“ಧರ್ಮರಾಯ” ಎಂಬ ಬೌದ್ಧ ಸತ್ವವು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನೆಲ್ಲ ತುಂಬಿ ಚೇತನಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಬೋಧಿಸತ್ವನನ್ನು ಲೋಕಕಲ್ಯಾಣಕ್ಕಾಗಿ 
ಪ್ರೇರಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಇದಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಉದಾಹರಣೆಯನ್ನಾಗಿ 
ಕೊಡಬಹುದು. ಪರಮೋದಾರವಾದ ಪ್ರೇಮಭಾವ, ಪರಹಿತರತಿ ಮತ್ತು ಭೂತದಯೆ ಇವುಗಳು ಲೋಕದ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಬೇರೂರಿ ನಿಲ್ಲುವಂತೆ ಮಾಡಿರುವುದು ಈ ಭಾವನೆಯೇ. ಬರಿ ಗ್ರಹಿಕೆ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನವು ನಿಸ್ಸೀಮವಾದ ಪ್ರೇಮ, 
ಸಹಭಾಗಿತೆ ಮತ್ತು ಘನತೆಗಳನ್ನು ಕೊಡಲಾರವು. ಆದರೆ ಆತ ಧ್ಯಾನ ಸಮಾಧಿಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕು, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯನ್ನು 
ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು, ಹಾಗೂ ಬುದ್ಧ ನಿಂದ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಅಹಿಂಸೆ, ಭೂತದಯೆ ಮುಂತಾದ ಶೀಲವನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸದಲ್ಲಿಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳಬೇಕು-ಎಂಬುದು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದುದರಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ. ಮಹಾಯಾನದ ಪರಿಪೂರ್ಣತಾ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಆರ್ಯದೇವ 
ಈ ಮರೆಯಲಾಗದ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾನೆ; “ಕೇವಲ ತಮ್ಮನ್ನು ಮಾತ್ರ ತಾವು ಕನಿಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವವರು ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು 
ಪಡೆಯಬಹುದು; ಆದರೆ ಬುದ್ಧನಾಗ ಬಯಸುವವನು ತನ್ನ ಜತೆಯಲ್ಲಿ ಬಾಳುತ್ತಿರುವ ಈ ಜೀವಜಾತವೆಲ್ಲವೂ ದುಃಖದಲ್ಲಿ 
ಮುಳುಗಿರುವುದನ್ನು ಕಂಡು ಅವುಗಳಂತೆ ತಾನೂ ದುಃಖತಪ್ತನಾಗಿರುವಾಗ ಅವುಗಳನ್ನು ಹಿಂದೆ ಬಿಟ್ಟು ತಾನೊಬ್ಬ ಮಾತ್ರ 
ಮುಕ್ತಿಯ ದಾರಿಯನ್ನು ಹಿಡಿದು ನಿರ್ವಾಣದ ಪರಮ ಶಾಂತಿಗೆ ತಲುಪಲು ಹೇಗೆ ಬಯಸಿಯಾನು? ನಿಜವಾಗಿ ನಿರ್ವಾಣದ 
ಸ್ವರೂಪವೇನೆಂದರೆ, ಇತರರನ್ನು ಸುಖಿಗಳಾಗಿ ಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಹರ್ಷಿಸುವುದು; ಸಂಸಾರ ಯಾವುದೆಂದರೆ ಅಸುಖಿಯಾಗುವುದು. 
ಸಕಲ ಜೀವಿಗಳಿಗೂ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಲ್ಲೇ ಸರ್ವಭೂತಹೃದಯನಿಗೆ ಸುಖ, ಆದರಲ್ಲೇ ಆತನಿಗೆ ನಿರ್ವಾಣ 
ಪ್ರಾಪ್ತಿ.” ಈ ಸೂಕ್ತಿ ಈಶೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲೂ ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿರುವ “ಆತ್ಮನು ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲೂ 
ಇರುವುದನ್ನೂ, ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳೂ ಇರುವುದನ್ನೂ ಯೋಗಯುಕ್ತಾತ್ಮನು ಕಾಣುತ್ತಾನೆ; ಆತ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ ಅದನ್ನೇ 
ಕಾಣುತ್ತಾನೆ' - 'ಸರ್ವಭೂತಸ್ಥಮಾತ್ಮಾನಂ ಸರ್ವಭೂತಾನಿ ಜಾತ್ಮನಿ । ಈಕ್ಷತೇ ಯೋಗಯುಕ್ತಾತ್ಮಾ ಸರ್ವತ್ರ ಸಮದರ್ಶನಃ ॥' 
(ಭ.ಗೀ. 6-29) ಎಂಬ ಪ್ರಾಚೀನ ಹಿಂದೂ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಂಪ್ರದಾಯಕ್ಕೆ ವಿವರಣಾತ್ಮಕವೂ ಶ್ರೀಮಂತವೂ ಆದ ವ್ಹಾಖ್ಹಾನ 
ದಂತಿದೆ. ತನ್ನ ಅದ್ವೈತ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಆತ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನೂ ದುಃಖವನ್ನೂ ಜಯಿಸಿ ಶಾಂತಿಯನ್ನು ಹೊಂದು 
ತ್ತಾನೆ. ಆತ ಎಂದೂ ಕೀಳಾಗುವುದಿಲ್ಲ ನೈತಿಕ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ. ಮಾನವ ಸಕಲ ಜೇತನದೊಂದಿಗೂ ತನ್ನ ಜೀವದ ಅದ್ವೈತ ಭಾವವನ್ನು 
ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಂಡ ಬಳಿಕ ಪ್ರಗಾಢವಾದ ಆನಂದವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ, ಪರಮ ಕಾರುಣ್ಯವನ್ನು ತಳೆಯುತಾ ನೆ; ಆತನದು 
ಆಗ ಸಮಸ್ತ ಜೀವರಾಶಿಯೊಡನೆಯೂ ಅನಂತವಾದ ಸಹಭಾಗಿತೆ ಮತ್ತು ಲೋಕಕೈೆಂಕರ್ಯ, ಅಲ್ಲದೆ ಆತನಿಂದ ಕಾಮಕ್ರೋಧಾದಿ 
ದುರ್ಗುಣಗಳೆಲ್ಲವೂ ಪರಕೀಯ ಭಾವವೂ ನಿಶ್ಶೇಷವಾಗಿ ಜಗುಳಿ ಹೋಗಿ ಆತ ಸರ್ವಸ್ವತಂತ್ರನೂ ಪರಮ ಅನಾಸಕ್ತನೂ ಆದ 


೩೧೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಿಶ್ನಾತ್ಮ ಪದವಿಯನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಜೀವಿಗಳ ಸಂತೋಷದಲಿ ಸ ಷ 
ತ್ಮ ಲ ನೆ. ಸಂತೋಷದಲ್ಲಿ ಸಂತೋಷಗೊಳ್ಳುವುದು ದುಃಖದಲ್ಲಿ ದುಃಖಿ 
ಇದೇ ಭಾರತೀಯ ಯೋಗದ ಮತ್ತು ಸಾಧನೆಯ ಪರಮ ಧ್ಯೇಯ. ಕ ತು ನ 


ಸಮತಾಯೋಗದ ಜೀವಿತಕ್ಕೆ ಅತರ್ಕಬೋಧೆಯ ಮಾರ್ಗ 


ಭಗವದ್ಗಿ ಬ ಆರನೆಯ ಅಧ್ಯಾಯವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಅತರ್ಕ್ಯ ಬೋಧೆಯ ಮುಂಬರಿವನ್ನು ಈ ಕೆಳಗೆ ಕಾಣಿಸಿರುವಂತೆ 
ಘಟ್ಟಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು: ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನದ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕತ್ವ; ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕತೆಯನ್ನು ಆಧರಿಸಿ 
ದಂತಿರುವ ಎಲ್ಲ ಜೀವವೂ ಸಮ, ಒಂದು ಹೆಚ್ಚಲ್ಲ ಒಂದು ಕಡಮೆಯಲ್ಲ ಎಂಬ ಭಾವ; ಸಮಸ್ತ ಜೀವಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಸಂಗ 
ವರ್ಜಿತವೂ ರಾಗದ್ವೇಷರಹಿತವೂ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವೂ ಆದ ಶ್ರದ್ಧಾಭಕ್ತಿಯುತ ಸೇವಾರೂಪದ ಜೀವನ; ಚೀತನಾಚೇತನಗಳಿಲ್ಲದರ 
ಒಳಗಿದ್ದೂ ಅವನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಂತಿರುವ ಪರಬ್ರಹ್ಮರೂಪೀ ಪರಮಾತ್ಮನ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ, ಮತ್ತು ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಸಕಲಾಂತರ್ಯಾಮಿ 
ಯಾದ ಆ ದೈವಕ್ಕೆ ಕೈಂಕರ್ಯಭಾವದಲ್ಲಿ ಸಕಲ ಕರ್ಮಗಳ ಜತೆಗೆ ತನ್ನ ಜೀವಿತವನ್ನೇ ಮುಡುಪಾಗಿಡುವಿಕೆ, ಹಾಗೂ ಅದೇ 
ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಅದ್ವಯವೂ ಅವ್ಯಕ್ತವೂ ನಿರುಪಾಧಿಕವೂ ಪರಮ ಶಾಂತವೂ ಆದ ಪರಬ್ರಹ್ಮದೊಡನೆ ನೈಷ್ಯರ್ಮದ ಮಹಾ 
ಮೌನದಲ್ಲಿ ಅದ್ದಿರುವ ಬಾಳುವೆಯ ಐಕ್ಕಭಾವ, ಸದಾತ್ಮಕವೂ ಚಿದಾತ್ಮಕವೂ ಆದ ಎಲ್ಲ ಜೀವದ ಪ್ರವಾಹದೊಡನೆ ತನ್ನ ಅದ್ವೈತ 
ಭಾವವು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ರೂಢಮೂಲವಾದೊಡನೆಯೇ ಅದರಿಂದ ಸೃಷ್ಟ್ಯಾತ್ಮಕವೂ ಅಯತ್ರೋದ್ಭೃತವೂ ಆದ 
ನೈತಿಕ ವರ್ತನೆ ಹೊಮ್ಮುತ್ತದೆ. ಸಕಲ ಚೇತನವೂ ತಾನೂ ಒಂದೇ, ಅದರ ದುಃಖ ತನ್ನ ದುಃಖ; ಅದರ ಸುಖ ತನ್ನ ಸುಖ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಭಗವದ್ಗೀತಾ ಪ್ರತಿಪಾದಿತ ಕುಶಲಯೋಗಿ ಸಮಸ್ತರನ್ನೂ ಅನುಕಂಪದಿಂದ ಸೇವಿಸ 
ಬಲ್ಲಾತನು. ಇತರ ಸಮಸ್ತ ಜೀವಿಗಳ ನೈಜ ಯೋಗಕ್ಷೇಮದಲ್ಲಿ ಯಾವಾತನು ಆಸಕ್ತನಾಗಿದ್ದಾನೋ ಆತನದೇ ಕ್ರೈಸ್ತಪ್ರೇಮ 
ವೆಂದು ಕೀರ್‌ಕೆಗಾರ್ಡ್‌ ಎಂಬಾತನು ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಕಂಡ ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲಿ ಆತನ ಗುಣಾವಗುಣಗಳನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸದೆ 
ಪ್ರೇಮಭಾವವನ್ನು ನಾವು ತಳೆದರೆ ಆಗ ನಾವು ನಿಜವಾದ ತಿಳುವಳಿಕೆಯಿಂದ ನಮ್ಮ ಸಹಜಧರ್ಮವಾದ ದೇವರ ಆದೇಶವನ್ನು 
ಪಾಲಿಸುತ್ತೇವೆ; ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಅತ್ಯಂತ ನೈಜವೂ ಶ್ರೇಷ್ಠವೂ ಆದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ದೇವರನ್ನೂ ಪ್ರೀತಿಸುತ್ತೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಆಗ 
ನಾವು ಆತನ ಸಕಲ ಜೀವ ಪರಮ ಕಾರುಣ್ಯದಲ್ಲಿ ಭಾಗಿಗಳು. “ಕ್ರಿಶ್ಚಿಯನ್ನರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ, ಮನುಷ್ಯರನ್ನು ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಕಂಡರೆ 
ದೇವರನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸಿದಂತೆ, ಹಾಗೂ ದೇವರ ಮೇಲಣ ಪ್ರೀತಿಯೆಂದರೆ ಮನುಷ್ಯರನ್ನು ಪ್ರೀತಿಸುವುದು; ನೀನು ದೇವರಿಗೆ ಎಂದು 
ಏನೇನನ್ನು ಮಾಡುತ್ತೀಯೋ ಅದು ಮನುಷ್ಯರಿಗೂ ಸಲ್ಲುತ್ತದೆ.” ಪರಮ ನೀತಿಪರತೆ ಅಥವಾ ಧಾರ್ಮಿಕತೆ ಎಂಬುದು ಕೇವಲ 
ಆತ್ಮ ದಮನದಿಂದಲೂ ತಪಸ್ಸಿನಿಂದಲೂ ಲಭಿಸತಕ್ಕದ್ವಲ್ಲ, ಆದರೆ ಆತ್ಮೋತ್ಥಾ ನ, ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಮತ್ತು ಕೈಂಕರ್ಯಗಳು ಅಂತರ್ಭೂತ 
ವಾಗಿರುವ ಮತ್ತು ಪ್ರೇಮ ದಯಾ ಸಹಾನುಭೂತಿಗಳಿಂದ ಬೆಸೆದಿರುವ ಅದ್ವಯ ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಸಾಮ್ಮಯೋಗ ಮಾರ್ಗದಿಂದ 
ಅದು ಲಭಿಸತಕ್ಕದ್ದು. ಅದ್ವೈತ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಕೂಡಿ, ಅಹಂಕಾರದ ಪ್ರೇರಣೆಗಳನ್ನೂ ಕಾಮಗಳನ್ನೂ ನೀಗಿಸಿಕೊಂಡ ಬಳಿಕ 
ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಮನುಷ್ಯನ ಸಮಸ್ತ ಕರ್ಮಗಳೂ ನೀತಿಯುತವಾಗುತ್ತವೆ, ಯಾವ ಪ್ರೇರಣೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ ಸರ್ವರ ಹಿತದತ್ತ 
ಹರಿಯುತ್ತವೆ, ಸ್ವಹಿತ-ಪರಹಿತ, ಸರಿ-ತಪ್ಪುಗಳೆಂಬ ಭಾವನೆ ಸಹ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅಳಿದು ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯನ ಪ್ರೇರಣೆ, 
ಭಾವನೆ ಮತ್ತು ವರ್ತನೆಗಳ ಅಡ್ಡಿ ತಡೆಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತೊಲಗಿ ಹೋಗುತ್ತವೆ; ಆತ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ 
ವಿಧಿನಿಷೇಧಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. ಆದರೂ ಆತನಿಂದ ಪಾಪ ಸಂಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದ್ವೈತ ಭಾವದಲ್ಲಿ ಆತ 
ಸದಾ ಮಗ್ನ ಮತ್ತು ಆತ ಕಾರ್ಯ ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದರೂ ಅಕರ್ತ. ಆತನಿಗೆ ತನ್ನದಾದ ಯಾವ ಕೆಲಸವೂ ಮಾಡತಕ್ಕದ್ವಿರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಭಾರತೀಯ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತನ ಕಲ್ಪನೆ ಹೀಗಿದೆ. ಇದೇ ಪರಿಯಲ್ಲಿ, ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧಮತದಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸತ್ವ ಸಹ ಸರ್ವ ದುಃಖ 
ಪ್ರಶಾಮಕ; ಬೋಧಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ದ್ವಂದ್ವವೂ ಇಲ್ಲ, ಯಾವ ಅಹಂಕಾರಕ್ಕೂ ಅಲ್ಲಿ ಎಡೆಯಿಲ್ಲ ಎಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಹಾಗೂ 
ಗಾಢವಾದ ಅನಾಸಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಉಪೇಕ್ಷೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಆತ ಪ್ರೇವಕ್ಕಾಗಿ ಪ್ರೀತಿಸುತ್ತಾನೆ, ಕೈಂಕರ್ಯವೆಸಗಬೇಕೆಂಬುದಾಗಿ 
ಸೇವೆ ಗೈಯುತ್ತಾನೆ. ನಿರ್ವಾಣವೂ ಸಂಸಾರವೂ ಒಂದೇ -“ಯಸ್ಸಂಸಾರಃ ತತ್‌ ನಿರ್ವಾಣಂ” ಒಂದರಿಂದ ಮತ್ತೊಂದು ಭಿನ್ನ 
ಎಂದೂ ಆ ಕಾರಣದಿಂದ ಜನನ ಮರಣಗಳಿಂದ ನಿಬಿಡವಾದ ಸಂಸಾರದಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗಿ ಅದನ್ನು ನಾಶ ಗೈದು ಆ ಬಳಿಕ ಬೋಧಿ 
(ಅಥವಾ) ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕೆಂದೂ ಪರಿಭಾವಿಸುವುದು ವಿಚಾರಸಹಿಷ್ಣುವಾಗುವುದಿಲ್ಲ.. “ಅಹಂ ಮೋಹದಿಂದ 
ನಮ್ಮರಿವು ಕದಡಿಹೋಗದೆ ಇದ್ದರೆ, ನಮ್ಮ ಈ ಲೋಕಜೀವನ ಸ್ವತಃ ನಿರ್ವಾಣದ್ದೇ ಆದ ಕರ್ಮವಾಗುತ್ತದೆ.! “ಎಲ್ಲ ಜಮಿಪ 
ಬೋಧಿಯ ಅಂಗಗಳಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿಬಿಟ್ಟವು; ಸಂಸಾರದ ದುಃಖಗಳೆಲ್ಲ ನಿರ್ವಾಣದ ಆನಂದವಾಗಿ ಪರಾವರ್ತ ಹೊಂದಿಬಿಟ್ಟ ವು!” 


ಅತರ್ಕ್ಯ ಬೋಧದರ್ಶನವು ನೈತಿಕ ತತ್ತ ಎವನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ 


ತನ್ನ “ಅಶೋಷ್ಯ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನ”ದಲ್ಲಿ ಆಲ್‌ ಡಸ್‌ ಹಕ್ಸ್ಸ್ಲಿ ಮಹಾಶಯನು ಮನುಷ್ಯನ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಗತಿಗೆ ತುಕ್ಕು 
ತ್ಕಾ 2 ಣಾ ೧೨ 
ಹಿಡಿಸುವ ಆಧುನಿಕ ಮೇಲ್ತರದ ಪ್ರತೀಕ ಪೂಜೆಯ ಮೂರು ರೂಪಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ 


ಎ 


ಅತರ್ಕ ಬೋಧದರ್ಶನ 


೩೧೯ 


1) ಯಾಂತ್ರ- ತಾಂತ್ರಿಕ ಪ್ರತೀಕ ಪೂಜೆ - ಮೂರು ರೂಪಗಳಷ್ಟೆ; ಇದು ಅತ್ಯಂತ ಕೌಶಲಯುಕ್ತವಾದದ್ದು ಹ ಶತ ಮ 
ಮನುಷ್ಯನ ಉದ್ಭಾರವೂ ಮೋಕ್ಷವೂ ಭೌತ ಸಾಮಗ್ರಿಗಳಿಂದ ಸಾಧ್ಯ ಎನ್ನುತ್ತ ದೆ. ಇದು; 2) ಗ 2 .. ಸ ರ್‌ 
ಯಂತ್ರ "ಸಾಮಗ್ರಿಗಳ ಜಾಗದಲ್ಲಿ ಸರ್ವೋದ್ಧಾ ರಕವೆನಿಸುವ ಸಾಮಾಜಿಕ ಹ ತ ಗ ಸಂಸ್ಕ ಮುಕ್ತ ಜತಗ ಕ 
ಹ ಹ 3 ತಡಬಲಬು ಬ ನಕ್ಕೆ ಆವಶ್ಯಕವೂ ಅನಿವಾರ್ಯವೂ 
ಆ ಸ ಶೀಲ ಸಂಪಾದನೆಯೇ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಅವುಗಳನ್ನು ಸೇವಿಸುವುದು. ಈ ಕೊನೆಯ 
ಚ ದ ರವಾಗಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾನೆ: “ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಆ 

ಪ್ರತೀಕ ಪೂಜೆಯನ್ನು ಕುರಿತು ಆಲ್‌ಡಸ್‌ ಹಕ್ಸ್ಲಿ ಈ ಪ್ರಕಾ ಸಜ ತ ತಾಸ 
ಪರಿಧಿಯಲ್ಲಿದ್ದುಕೊಂಡೇ ಅವಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಪ್ರತೀಕಗಳಂತೆ ಪೂಜೆ ಮಾಡುವುದು ತನ್ನ ಉದ್ದೇ ಶವನ್ನೇ ಭಂಗಪಡಿಸು ಲ್ಲ 
ಅದು ಮನುಷ್ಯನ ಸರ್ವಾಂಗೀಣ ಅಭಿವೃದ್ಧಿಯನ್ನು ಕುಂಠಿಸುತ್ತದೆ, ಅಲ್ಲದೆ, ನೀತಿ ಎಂಬ ಪ್ರತೀಕ ಪೂಜೆಯ ಅ 
ರೂಪಗಳೂ ಸಹ ದೇವರಿಗೆ ಗ್ರಹಣ ಹಿಡಿಸುವಂಥದು ಮತ್ತು ಆ ಕಾರಣಕ್ಕಾ ಗಿಯೇ ಪ ಚತವ” ಸತ್ಯದ ಬೋಧಿಪ್ರದವೂ 
ಮುಕ್ತಿಪ್ರದವೂ ಆದ ಜ್ಞಾ ಫೆ ಈ ಪ್ರತೀಕದ ಉಪಾಸಕನಿಗೆ ದೊರೆಯದ ಹಾಗೆ ಖಚಿತಪಡಿಸುತ್ತ ದೆ. 

ಆತನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಸಹೋದರ ಜೂಲಿಯಾನ್‌ ಹಕ್ಸ್ಲಿಯು ಯಾಂತ್ರ-ತಾಂತ್ರಿಕ ಹಾಗೂ ರಾಜನೀತಿ ಎಂಬಿವೆರಡು ಪ್ರತೀಕ 
ಪೂಜೆಗಳನ್ನು ಅವು ಆದ್ಯಕಾಲದ ವಿನಾಶಕ ಅನಿಷ್ಟಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಮನುಷ್ಯನ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಬಹು ಮಿತವಾಗಿರು 
ವುದರಿಂದಲೂ ಆತನ ಅಲ್ಪ ಸುಖದುಃಖಗಳೂ ಸೋಲುಗೆಲುವುಗಳೂ ಅನಂತ ವಿಶ್ವದತ್ತ ಚಾಚಿಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದಲಾ 
ಕೇವಲ ಅನೀತಿ ನಿಷ್ಠೆ ಯಾವ ವಿಶ್ವಾತ್ಮ ಸಂಪರ್ಕಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವೀಯುವುದೋ ಆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ವೈಜ್ಗಾ ನಿಕವಾಗಿ “ಯಜುವಾತು 
ಪಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ” ಆಗುವುದಿಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ ಇದರ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ನೀತಿಶಾಸ್ತ ವನ್ನು” ರಚಿಸಲು ಆಸ್ಪದವಿಲ್ಲ 
ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. 

ಆದರೆ ಈ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅತರ್ಕ ಬೋಧೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದ ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲದೆ, ಭಾರತೀಯ ಪರಂಪರಾಗತ 
ಸ ದೃಷ್ಟಿ ಸಹ ಆಲ್‌ಡಸ್‌ ಹಕ್ಸ್ಲಿಯ ಮತಕ್ಕೆ ಸಮರಸವಾಗಿದೆ. ತಮ್ಮ "ವಿವೇಕ ಚೂಡಾಮಣಿ'(1 1) ಯಲ್ಲಿ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 

ಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತಾರೆ: “ಮನಸ್ಸಂಸ್ಕಾರಕ್ಕಾಗಿ ಕರ್ಮವೇ ಹೊರತು ತತ್ತ ಎಜ್ಯಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕಲ್ಲ. ವಿವೇಕದಿಂದ 
ತ ಯಾಸತ್ತ ದೆಯೇ ವಿನಾ ಕೋಟಿ ಕೋಟಿ “ಕವನಗಳಿಂದಲ್ಲ. * ಇದೇ ಭಾವವನ್ನೇ ಚೀನಾದೇಶದ ಬೌದ್ಧ ಚಾನ್‌ ಪಂಥದ 
ಮಹಾ ಗುರುವೂ ತನ್ನ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತಾನೆ: “ “ಜ್ಞ್ಞಾನ- ಈ ಒಂದು ಮಾತು - ಇದೇ ಸಕಲ ರಹಸ್ಯಗಳ ಉಗಮ ಸ್ಥಾನ. ೫3 
ಅನಾತ್ಮದ ಮಹಾ ರಹಸ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಭಯಭಕ್ತಿಭಾವದಿಂದ “ಮಾವ ಜೀವಾತ್ಮ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶಿ ಹೋಗುತ್ತ ದೋ ಆ 
ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದ ಮಾನವತುರೀಯ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಉದಾಸೀನವಾಗಿದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ನೀತಿ ಸಮಗ್ರ 
ಮಾನವತೆಯ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಸತ್ತೆಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ದ್ದು. ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ನೈತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ; ಇದನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸ ಬೇಕು. ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲಿ ಇವಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಬಂದುದು ಹತ್ತೊ ಂಬತ್ತನೆಯ 
ಶತಮಾನದಲ್ಲಿ. ಆಗ ಮತದೃಷ್ಟಿ ಕುಗ್ಗಿ ತ್ತು. ವಿಚಾರ ಮತ್ತು ನೀತಿ ತಲೆ ಎತ್ತಿ ದವು ಮತೀಯ ಒಲುಮೆಗಳಿಂದ ಹೊರತಾದ 
ನೆ ತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯ ಪಾರಮ್ಯ ವನ್ನು ಸ್ಪಾ ಸ್ಥಾಖಸುವುದರಲ್ಲಿ ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಮಹಾಶಯ ಮುಂದಾಳಾದನು. ದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಮತ ಇವುಗಳೆರಡೂ 
ಮುಖ್ಯ ವಾಗಿ ಚೀನಾ ಮತ್ತು ಇಂಡಿಯಾ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ, ತಮ್ಮ ಮತೀಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ಭಾವೋದ್ರೇಕದ ಹಾಗೂ 
ನೈತಿಕ 'ನಿಬಂಧನೆಗಳ ಸೋಂಕು ತಟ್ಟದಂತೆ ಮಾಡಿವೆ. ಕ್ಯಾಂಟನ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ತನ್ನಿಷ್ಠನಿಗೆ ವಿಮುಕ್ತಿ ಹಾಗೂ ಆತ ಒಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರದ 
ಗುರಿಯನ್ನು ಪ್ರ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ; ಆತನ ತರುವಾಯದ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಹೆಗೆಲ್‌, ಮಾರ್ಕ್ಸ್‌ ಹಾಗೂ ಏಕಪಕ್ಷೀಯ 
ರಾಜ್ಯವ್ಯವಸ್ಥೆ ಇವು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ಈ ಗುರಿಗಳನ್ನು ಮರಾ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯ ಬಗಳನ್ನು ತುಂಬ ಬಿಗಿಯಾಗಿರುವ 
ನೈತಿಕ, ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಹಾಗೂ ಆರ್ಥಿಕ ನಿಯಂತ್ರಣ ವಾದಕ್ಕೆ ಅಡಿಯಾಳಾಗಿಸಿವೆ. ಆದರೂ ಸ್ವಯಮಾಡಳಿತವುಳ್ಳ ಮತ ಮತ್ತು 
ನೀತಿಗಳಿಗೆ ಕ್ಯಾಂಟನು ಕೊಟ್ಟ ಮಿತಿಯೇ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ ಪ್ರಭುವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಇತ್ತಿ ೀಚಿಗೆ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ 
ನೀತಿಶಾಸ್ತ ಸ್ವಕಾರರು ಬೆರ್‌ಗಸ ನ್‌ ಮತ್ತು ಕ್ರೋಚಿ 'ಮಹಾಶಯರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿರುವ ಅಂತರ್‌ಬೋಧಾ ದರ್ಶನದ ಕಡೆಗೊ 
ಕೀರ್‌ಕೆಗಾರ್ಡ್‌ ಮತ್ತು ಹೀಡೆಗ್ಗಾರ್‌ ಎಂಬವರ ಸತ್ತ [ವಾದದ ಕಡೆಗೂ ತಿರುಗಿದ್ದಾರೆ, ಆದರೆ ನಾರ್‌ಥ್ರೋಪ್‌ ತೋರಿಸಿಕೊಡುವಂತೆ; 
“ವಸ್ತುತಃ ಇವರಿಂದ ಲಭ ವಾಗಿರುವುದು ಪೌರಾಸ್ತ್ಯ ನಮೂನೆಯ ನೈಜ ಅತಕಾ. ್ಯ್ಯ೯ನುಭೂತಿಯಿಂದ ಪ್ರಾಪ್ತವಾದ ಮತಧರ್ಮವೂ 
ಅಲ್ಲ; ದೈವಪೂಜಾನಿಷ್ಠವಾದ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಮ ಮತಥರ್ಮವೂ ಅಲ್ಲ- ಇವೆರದರ ಭ್ರಾಮಕವಾದ ಕಲಸುಮೇಲೋಗರವಿದು"* 
ಪೌರಸ್ತ 8 ಮತದಲ್ಲಿ ತುರೀಯ, ಬ್ರಹ್ಮ | "ನಿರ್ವಾಣ, ತಾಓ, ಜೆನ್‌... ಎಂಬ ಸಜಾತೀಯವಾದ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಎಲ್ಲ ಚಾಂಚಲ್ಯ ಚಲನೆ 
ಗಳನ್ನೂ "ಮೀರಿರುವ ಪ ಪ್ರಜ್ಞಾಮುಖವನ್ನು ದ್ಯೋತಿಸುತ್ತವೆ; ಈ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಲಕ್ಷಣ ಸಕಲ ಸಂವೇದನೆಗಳ, ಭಾವನೆಗಳ ಬು 


ಕಲ್ಪ ನೆಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿರತಿ ಮತ್ತು ವಿಷಯ" -ವಿಷಯಿ ಸಂಬಂಧದ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಭಾವ. ತುರೀಯಾವಸೆ ಸೈಯನ್ನು ಕುರಿತು 
ಮಂಡೂಕೋಪನಿಷತ್ತು ಹೀಗೆ ವರ್ಣಿಸುತ್ತದೆ: “ತುರೀಯವೆಂಬುದು ಅಂತಃಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲ, ಬಹಿಃಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ ಅಲ್ಲ, ಇವೆರಡೂ 
ಕೂಡಿರುವ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ ಅಲ್ಲ; ಅದು ಎಲ್ಲ ಸಂವೇದನೆಗಳ ಸಮಷಿ ತ್ಬಯೂ ಅಲ್ಲ; ಅದು ಸರಳ ಜಾಗರವಲ್ಲ, ಅದು ಅಪ್ರಜೆ ಸ್ಲೆಯೂ 


ಅಲ್ಲ. ಅದು ಅದೃಶ್ಯ, ಅಸಂಬದ್ಧ, ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಅಗೋಚರ, ಅದನ್ನು ತರ್ಕಿಸಲಾಗದು; ಅದು ಅಚಿಂತ್ಯ, ಅವರ್ಣನೀಯ, ಉಪಾಧಿ 


೩೨೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 

ಗಳಿಂದ ತಿಕಾ ಘಹ್‌ಃ ಜ್ಞಾನ ಲೇಶವೂ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಕೇವಲ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ ಸಂಪನ್ನವಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಅದು; ಅದು ಪರಮ 
ಡಾ ಪರಮ ಸುಖ ಮತ್ತು ಅದ್ವಯವಾದುದು. (ಧ್ಯಾನದಿಂದ) ಸಾಕ್ಷ್ಯತೈತವಾಗಬೇಕಾದ ಆತ್ಮ ಅದು. ಇಂಥ. ಸಾಕ್ನಾತ್ಕಾರ 
ಜ್ಞಾನಿಯು ಸಂಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವನ್ನೂ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಅನಾಸಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಪಡೆಯುವನಲ್ಲದೆ, ಪ್ರಪಂಚದ ಸಮಸ 
ಜೀವಿಗಳೊಡನೆಯೂ ಫನವಾದ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ ಭಾವವನ್ನೂ ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ಆತ ಅಕಿಂಸ 
ಯನ್ನು ಪಾಲಿಸಬಲ್ಲ; ಆತ ಶಾಂತ, ಆತನಿಗೆ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳ ಅಜ್ಞಾನ ದುಃಖಗಳ ದ್ವಂದ್ವವೂ ಮತ್ತು ತಾನು ಹಾಗೂ 


ಇತರ ಜೀವಿಗಳೂ ಬೇರೆ ಎಂಬ ಭಿನ್ನಭಾವವೂ ಅಳಿದುಹೊ 
ನ್ನ್ನ (ಗುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ವಾತ್ಮನಾದ ಪುರುಷನ 
ಮೈದೋರುವ ಮಹಾಮೌನ ಈ ರೀತಿಯದು. ಜತೆ ಸ್ರಘಗವಾರಾಸಾ ನ”, 


ಅತರ್ಕ್ಶ ಬೋಧದರ್ಶನದ ಆಸ್ತಿಕ ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಥಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಅದ್ವೆ ಲತಬೋಧೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವ ರಹಸ್ಯ ಧ್ಯಾನಪಂಥಗಳಲ್ಟೂ 
ಆಸ್ತಿಕ ಮತ್ತು ನಾಸ್ತಿಕ ಪಂಗಡಗಳಿವೆ. ಸಮಾಜವನ್ನೂ ನೀತಿತತ್ತ್ವವನ್ನೂ ಮೀರಿ ನಿಂತು ಅವಕಿ ಚಿ ಅತ್ರ ..' ಘನವೂ 
ಅಚಿಂತ್ಯವೂ ಆದ ಮಹಾಪೂರ್ಣದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿ ತಮ್ಮ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿಕೊಂಡಿರುವವರೆಗೂ ಈ 
ಆಸರ ನಾಸ್ತಿಕ ಭೇದಗಳು ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಯಾವ ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನೂ, ತಾರವು. ಈ ಮಹಾಪೂರ್ಜ, ಅಖಂಡ ಸಮಗ್ರತೆ ಅತರ್ಕ್ಯ 
ೇೀಧೆಯುಳ್ಳ ಧೀಮಂತನ ಬ್ರಹಾ ವಿ ವ ಊಹೆ ನವನ ಕ 
ಡು ಬ ಗ ಅಜತ ಟಾ ಜು ಇಇ ಬಳ್ಟಾ ತತಕಾಬಾಸರರ- 
ನಿ ನ್ನ ಬತ್ಮಕ ಧ್ಯ ಲ್ಸ ಸುತ್ತದೆ. ಆತನನ್ನು ಅದು ಸಮಸ್ತ ಭಯಗ 
ಳಿಂದಲೂ ಕಾತರಗಳಿಂದಲೂ ಮನಗತ್ತಲಿನಿಂದಲೂ ದೂರಮಾಡಿ ಕಾಪಾಡುವುದಲ್ಲದೆ ಎಳತನದ ಸಂವೇದನೆಗೆ ಅತ್ಯಂತ ಸಮಗ್ರವೂ 
ಸಮೀಚೀನವೂ ಆದ ರಕ್ಷೆಯನ್ನು - ಇದನ್ನೇ ಫ್ರಾಯ್ಡನು ಮತಧರ್ಮದ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಮನೋಜ-ಜೈವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 
ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಕೊಡುತ್ತದೆ; ಜತೆಗೆ ತನ್ನ ಸಹ-ಮಾನವರೊಡನೆ ತನ್ನ ಮಾನಸಿಕ ಸಂಬಂಧ ಅಮಿತವಾಗಿ ಹಬ್ಬುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಆಸ್ತಿಕ-ನಾಸ್ತಿಕ ಎಂಬ ಎರಡೂ ಬಗೆಯ ಅದ್ವಯ ಬೋಧಿಯಿಂದ ಇಂಥ ಭಯಭಕ್ತಿಯುತವೂ ಗಹನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ ಹಾಗೂ 
ವ್ಯಾಪ್ತಿಯುಳ್ಳವೂ ಆದ ಪ್ರೇಮ ದಯೆಗಳು ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತವೆಯೆಂದರೆ, ಅವು ಈ ವಿಶಾಲ ವಿಶ್ವ ದ ಸಮಸ್ತ ಚೇತನವನ್ನೂ 
ಆಲಿಂಗಿಸಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು, ನೈತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಹೊಂದುವುದು ಮತ್ತು ಮನುಷ್ಯರೆಲ್ಲರನ್ನೂ 
ಒಂದು ಬೆಸುಗೆಯಲ್ಲಿ ಕೂಡಿಸುವುದು ಈ ಯತ್ನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾನವನ ಇಚ್ಛೆ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳನ್ನು ಅತ್ಯಂತ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿ 
ಯಾಗಿ ನಿಯೋಜಿಸುತ್ತವೆ. 


ಅತರ್ಕ್ಯ ಬೋಧಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಉಪಾಯಗಳು 
ನಾ 


ಬಾಳುವೆಯಲ್ಲೂ ಕರ್ಮದಲ್ಲೂ ಅದ್ವಯ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಹೊರೆಯುವ ಉಪಾಯಗಳು ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯಾಗಿವೆ: (1) 
ಸಕಲ ಚೇತನದಲ್ಲೂ ಪರಮಾತ್ಮ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಂಡು ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮ 
ಗಳನ್ನು ಎಸಗುವುದು - ಕರ್ಮಯೋಗ ; (2) ಈ ಏಕತೆಯನ್ನು ತಿಳಿವಿನಲ್ಲಿ ದೃಢಗೊಳಿಸುವುದು - ಜ್ಞಾನಯೋಗ; (3) ಈ 
ಏಕತೆಯನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧೆಯಿಂದ ಮನಗಾಣಲು ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿ ನಿಷೇಧರೂಪದ ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟದ ಧ್ಯಾನವನ್ನು 
ಆಶ್ರಯಿಸುವುದು - ಬುಜುಯೋಗ- ; (4) ಪೂಜೆ ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳಿಂದ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ನೆಮ್ಮಿ ವಿಶ್ವಾತ್ಮನ ಅಥವಾ ದೇವರ ಸರ್ವ 
ವ್ಯಾಪಿತೆಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳುವುದು - ಭಕ್ತಿಯೋಗ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿ ಮತ್ತು ಅಂತ್ಯ ಪರಿಣತಿ 
ಯನ್ನು ಹೊಂದುವಲ್ಲಿ ಈ ನಾಲ್ಕು ಉಪಾಯಗಳೂ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಬರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಹೇಳುವುದುಂಟು, ಆದರೆ 
ಅದೇ ವೇಳೆಯಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯ ಅದೇ ಪ್ರಜ್ಞಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಬಹುಕಾಲ ನಿಲ್ಲಲಾರನಾದುದರಿಂದ, ತನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನ ಒಲುಮೆಯಂತೆ, 
ಬದುಕಿನ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ, ಗಹನ ಧ್ಯಾನದಲ್ಲೊ ೇ ಪೂಜೆ ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳಲ್ಲೋ ದಾರ್ಶನಿಕ ಚಿಕಿತ್ಸೆಗಳಲ್ಲೋ ಅಥವಾ 
ಸಾಮಾಜಿಕ ಕಾರ್ಯಗಳಲ್ಲೋ ನಿರತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ತೆರದಲ್ಲಿ ಆತ ಧ್ಯಾನಸ್ವನಾಗಿರಲಿ ಕಾರ್ಯಸ್ಥನಾಗಿರಲಿ “ಗಾಳಿಯಿಲ್ಲದೆಡೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಅಲುಗಾಡದ ದೀಪದಂತೆ' ಅಥವಾ “ಒಂದು ಕುಂಭದಲ್ಲಿಟ್ಟರೆ ದೀಪ ಹೇಗೆ ಅದರ ಒಳಗನ್ನು ಬೆಳಗುತ್ತದೋ ಹಾಗೆ' ಆತ 
ನಿತ್ಯಯೋಗಿಯಾಗುತ್ತಾನೆ. “ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿ ದೇವರು ಒಳಹೊಕ್ಕಿರುವ ಈ ವಿಶ್ವದ ಸಮಸ್ತ ಜೀವರಾಶಿಯ ಕೈಂಕರ್ಯವೇ 
ಪರಮಾತ್ಮನ ಪೂಜೆ - ಅದ್ವೈತ ಸಮಾಧಿ ಅಥವಾ ಗಾಢ ಮೌನ ಯಾವುದರಲ್ಲಿ ದ್ಯೋತವಾಗುತ್ತದೋ ಆ ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಯವೂ ಸಹ 
ಪೂಜೆಯೇ ಸರಿ”,6 ಎಂಬುದಾಗಿ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದೇ ತೆರದಲ್ಲಿ ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧ ಪಂಥದಲ್ಲೂ 
ಸಹ ಬೋಧಿಸತ್ವನು, ತಾನು ಮನುಷ್ಯನ ಹಿತಚಿಂತನೆಯಭ್ಲಿ, ಆತನಿಗೆ ಸಹಾಯ ಮಾಡುವಲ್ಲಿ, ಮತ್ತು ಆತನ ದುಃಖವನ್ನು 
ಪರಿಹರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ನಿರಂತರವಾಗಿ ತೊಡಗಿದ್ದರೂ, ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರಾಸಕ್ತ, ನಿರಾಗಿ. ತನ್ನ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಬೋಧಿಸತ್ವ 
ಸ್ತುತಿಯಲ್ಲಿ ಅಸಂಗನು ಹೀಗೆ ಹಾಡುತ್ತಾನೆ: "ಓ ಮುನಿ, ನಿನಗೆ ವಿಘ್ನಗಳೆಲ್ಲ ಪರಿಹಾರವಾದವು, ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆಲ್ಲ ಪ್ರಭುವಾದ 


೩೨೧ 
ಅತರ್ಕ್ಕ ಬೋಧದರ್ಶನ 


ನೀನು, ಜ್ಞಾನಗಮ್ಯವಾದುದನ್ನೆಲ್ಲ ನಿನ್ನ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ವ್ಯಾಪಿಸಿರುವೆ. ನಿನ್ನ ವಿಚಾರಧಾರೆ ಸ ಜ್‌ 
ಈಗ ನೀನ್ನು ವೇದನಾರಹಿತ, ಶಾಂತ, ನಿಸ್ಸಂಗ; ನೀನೀಗ ಸಮಾಧಿಗತನಾದೆ. ಹಗಲಿರುಳೂ ನೀ ನ ಕ ಲ 
ವೀಕ್ಷಿಸುತ್ತಿರುವೆ. ಪರಮ ಕಾರುಣ್ಯ ನಿನ್ನನ್ನು ಕೋಳ್‌ಕೊಂಡಿದೆ. ನೀನು ಪಾಲ್‌ ನಿರ್ವಾಣವನ್ನು ಹ ಇಫ 
ವಿಲಿಯಂ ಜೇಮ್ಸ್‌ ಮತ್ತು ಲ್ಯೂಬಾ ಅವರ ಪ್ರಖ್ಯಾತವಾದ ಕೃತಿಗಳು ಪ್ರಕಟವಾದಂದಿನಿಂದ ಪಾಶ್ಚಾ ತ್ಕ ಪಂ | 
ಅಂತರ್ಬೊೋಧನೆಯ ಅತರ್ಕ್ಯಾನುಭೂತಿಗಳನ್ನು ಅವು ಸ್ವಭಾವವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಾದವೆಂದೂ ನಯಾ ಧ್‌ 
ದುಂಟು. ಬಹುಶಃ ಈ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಕಾರಣ ಯಾವುದೆಂದರೆ, ಪಾಶ್ವಾತ್ಯರು ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಬಿಟ್ಟು ಕೇವಲ ಪತಂಜಲಿಯ ಭತ 
ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ಕಾಮಸಂಕಲ್ಪಗಳ ಶಿಕ್ಷಣ, ನಿಯಂತ್ರಣ ಮತ್ತು ನಿರೋಧಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಯ ಲ 
ಪೌರಸ್ತ್ಯರು ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಅಭ್ಯಾಸದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ ಪರಹಿತಚಿಂತನಾ ಭಾವನೆಗಳ ಶಿಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ವಿಸ್ತರಣೆಯ ಸಲುವಾಗಿ 

ಷ್ಟ ನೆಗಳನ್ನು” ಲೆಕ್ಕಿಸದಿರುವುದು. ರಾಗಗಳನ್ನು ಶಾಂತಗೊಳಿಸಿ ಜನನ-ಮರಣ ಸಂಸಾರ 
ಅವರು ಕೈಕೊಳ್ಳುವ “ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧನೆಗಳನ್ನು” ಲೆಕ್ಕಿಸದಿರುವುದು. ರಾ | ಕ ; 
ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ತೊಳಲುವ ಭ್ರಾಂತ ಮನಸ್ಸು ತಿಳಿಗೊಂಡು ಅಂತರ್ಬೋಧೆಯನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ತಕ್ಕದಾಗುವಂತೆ ಅದನ್ನು ಪರಿವರ್ತಿಸಿ, 
ಸದ್ಭಾವ, ದಯೆ, ಸಹಾನುಭೂತಿ, ಸುಖಗಳಲ್ಲಿ ಅದು ಮಡುಗಟ್ಟಿ ಜಗತ್ತನ್ನು ತೋಯಿಸಲು ಮೊದಲಿಡುವಂತೆ ಮಾಡಲು 
ಮನುಷ್ಯನು ಅಭ್ಯಾಸಮಾಡಬೇಕಾದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳ ಬೌದ್ಧಮತದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳ ದೀರ್ಫವಾದ ವಿವರಣೆ ಬುದ್ಧ 
ಘೋಷನ “ವಿಸುದ್ದಿ ಮಗ್ಗ”'ದಲ್ಲಿದೆ. ಆತನ ನಿರಂತರ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ ಯಾವುದೆಂದರೆ : “ಜಗತ್ತಿನ ಜೀವಿಗಳೆಲ್ಲ ಮೈತ್ರಿಯಿಂದ 50೫2 
ನಿರಾಮಯರಾಗಿಯೂ ನಿದುಃಖಿಗಳಾಗಿಯೂ ಇರಲಿ; ಎಲ್ಲರೂ ಸಂತೋಷದಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಬಾಳಲಿ” ಎಂಬುದು. "ಮೆತ್ತ 
ಸುತ್ತ'ದಲ್ಲಿ ಈ ಮಾತಿದೆ : “ತಾಯಿ ತನಗೆ ಸಾವು ಬರುವುದಾಗಿದ್ದರೂ ಅಂಜದೆ ತನ್ನ ಏಕಮಾತ್ರ ಪುತ್ರನನ್ನು ಹೇಗೆ ಕಾಪಿಡುತ್ತಾಳೋ 
ಅದರಂತೆಯೇ ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲೂ ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ ಸರ್ವದಾ ಸದ್ಭಾವ ನೆಲಸಿರಲಿ. ಮೇಲೆ ಕೆಳಗೆ ಸುತ್ತಲೂ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ 
ಸದ್ಭಾವ ಎಲ್ಲೆಯಳಿದು ತುಂಬಿತುಳುಕಲಿ, ಭಿನ್ನಭಾವಗಳಿಂದಲೂ ಪರಸ್ಪರ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗಳ ಸಂಘರ್ಷಣದಿಂದಲೂ ಅದು ಕುಂಠಿತ 
ವಾಗದಿರಲಿ.” ತಾನು ಎಚ್ಚತ್ತಿರುವಾಗಲೆಲ್ಲ ಒಬ್ಬಾತ ಈ ತೆರದ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲಿ ದೃಢವಾಗಿ ನಿಂತಿರುವನಾದರೆ ಆಗ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಈ ಮಾತು ಹರಡುತ್ತದೆ : “ಈ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಪಾವಿತ್ರ 8 ಎಂಬ ಮಹಾಭಾವ ಗೋಚರಿಸುತ್ತದೆ.” 


ಈ ಪ್ರಕಾರ ಮನಸ್ಸು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಆನಂದದ ಹಾಗೂ ಶೂನ್ಯ ಅಥವಾ ನಿರ್ವಾಣದ ಆಕಾಶವನ್ನು ಸೋಕುತ್ತದೆ. 
“ನಿರೂಪ' ಹಾಗೂ "“ಸಂಸಾರಾತೀತ'ವಾದ ವಿಶ್ವಚ್ಛೆತನ್ಯದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಆನುಕ್ರಮಿಕ ಘಟ್ಟವೂ ಅಥವಾ ಮಂಡಲವೂ ಕುಶಲ 
ಸಾಧಕನಿಗೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅನಂತದ ಗಾಢ- ಹನ-ರಹಸ್ಯ ಮುಖಗಳ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ, "ಹೆಂಗಸಿನ 
ಸೀರೆಯ ಅಳತೆ ಒಂದೇ ಆಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಹತ್ತಿಯ ನೆಯ್ಸೆಯದೋ ಅಥವಾ ರೇಷ್ಮೆ ನೆಯ್ಸೆಯದೋ ಆಗಿದ್ದರೆ ತೆಳುಪು ನುಣುಪು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆಯೋ ಹಾಗೆ.” ಸೌಂದರ್ಯ, ಅನಂತ ಆಕಾಶ, ಆನಂದ ಮತ್ತು ಶೂನ್ಯ ಈ ದಾರ್ಶನಿಕ ಭಾವನೆಗಳ 
ಅಮಿತ ಸದ್ಭಾವ, ದಯೆ, ಸಹಾನುಭೂತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಸನ್ನತೆಗಳಿಗೆ ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಜೋಡಿಗಳಾಗಿವೆ ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಕಾಲದೇಶಗಳ 
ಮಿತಿಯನ್ನು ಮೀರಿರುವ ಸದ್ಭಾವ ಅನುಕಂಪ ಸಹಾನುಭೂತಿಗಳಿಂದ ಈ ಲೋಕವನ್ನು ತುಂಬಿಬಿಡುವ ಮನದ ಒಲುಮೆಯಲ್ಲಿ 
ನಿರಂತರವಾಗಿಯೂ ದೃಢವಾಗಿಯೂ ನಿಂತು ಕುಶಲಯೋಗಿ ತನ್ನ ಪ್ರಜ್ಞಾವಂತಿಕೆಗೆ ಹೊಸ ಮೌಲ್ಯವನ್ನೇ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. 
“"ಬ್ರಹ್ಮವಿವಾಹ' ಎಂದು ಹೆಸರಾದ ದಿವ್ಯಾನುಭೂತಿಯಲ್ಲೂ, ನಿಸ್ಸೀಮವಾದ ಸದ್ಭಾವ-ದಯೆ-ಸಹಾನುಭೂತಿಗಳಿಂದ ಪೂರಿತ 
ವಾದ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲೂ, ಎಂದರೆ "ಅಪ್ಪಮನ್ನ'ದಲ್ಲೂ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಸಂಸ್ಕರಿಸಿಕೊಂಡು ನಿರ್ವಾಣಕ್ಕೆ ಹೊಸಿಲಿನಂತಿರುವ 
“ಉಪೇಕ್ಷೆ” ಅಥವಾ “ಸಾಮ್ಯಭಾವ”ದ ಅಭ್ಯಾಸಕ್ಕೆ 8 ಆತ ಸಿದ್ಧನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಬೋಧಿಸತ್ವನ ಬದುಕು ದಯಾದಾಕ್ಷಿಣ್ಕ 
ಗಳಿಂದ ತುಂಬಿ ಹೋಗಿದೆ. ಆದರೆ ಆತ ಬುದ್ಧ ಸತ್ವನನ್ನು ಒಳಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದಲೂ ಸಂಸಾರಾತ್ಮಕವಾದ ಲೋಕವಿದೆಲ್ಲ 
ಕೇವಲ ಭ್ರಾಂತಿ ಎಂಬ ಅರಿವು ತನಗಿರುವುದರಿಂದಲೂ ಮತ್ತು ತಾನು ಸದಾ ಆನಂದಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೂ ಆತನ 
ಮನಸ್ಸು “ಉಪೇಕ್ಷೆ'ಯಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಇಂಥ `ಉಪೇಕ್ಷೆ' ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲೂ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲೂ ಉಪದಿಷ್ಟವಾದ 
ಸಮತೆ, ಆನಂದ, ಸತ್ಯದಲ್ಲಿ ನೆಲೆನಿಂತಿರುವಿಕೆ ಎಂಬ ಪರಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕಾನುಭೂತಿಗಳೊಂದಿಗೆ ಸರಿದೂಗುತ್ತದೆ. ಲಂಕಾವತಾರ 
ಸೂತ್ರ ಎಚ್ಚರಿಸುತ್ತದೆ : 


ದ್ವಂದ್ವದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲಬೇಡ 

ಅದನ್ನು ಜಾಗರೂಕತೆಯಿಂದ ತೊರೆ 
ಧರ್ಮ-ಅಧರ್ಮ ಎಂಬವೆರಡೂ ಇದ್ದೆಡೆಯಲ್ಲಿ” 
ಮನಸ್ಸು ಕದಡಿಹೋಗಿ ನಾಶವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 
ಒಂದೇ ಎಲ್ಲವೂ 

ಎಲ್ಲವೂ ಒಂದೇ 

ಇಷ್ಟನ್ನು ಮಾತ್ರ: ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಾದರೆ 
ಅಸಮಗ್ರನೆಂಬ ಚಿಂತೆ ಯಾರನ್ನೂ ಕಾಡದು. 


೩೨೨ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


“ಅಂಗುತ್ತರ ನಿಕಾಯ'ದಲ್ಲಿ, ಶಿಷ್ಯ ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ : “ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಮನೋಭಾವದಿಂದ ಕೂಡಿದವರಾಗಿ ಬೇರೆ ಜೇರೆ ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲಿ ನಾವೆಲ್ಲ ಬಾಳನ್ನು ನೀಸುತ್ತಿದ್ವೇವೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಜೀವನಕ್ರಮ ಯಾವುದು?” ಗುರು ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ: 
ವ ಕಾ 


ಪೂಜ್ಯಭಾವ ಎಂದಿಗೂ ಜೀವಂತವಾದ್ದು ” -“ಯಾವನ ಬದುಕು ನಿರಂತರವಾದ ಕರ್ಮದಿಂದ ತುಂಬಿದೆಯೋ ಆತ ಸತ್ತೆಯ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ.” 


ಮಾನವಪ್ರಗತಿಯಲ್ಲಿ ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧೆ ಒಂದು ಚಾಲಕಶಕ್ತಿ 


ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಂಗೀಕಾರ, ಶಾಂತಿ, ಅಮಿತ ಪ್ರೇಮ-ಅನುಕಂಪೆ ಈ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮತರ ಸಂವೇದನೆಯುಳ್ಳದ್ದೂ 
ಸರ್ವತ್ರಗವೂ ಆದ ಧರ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಮೂಲಕ ತನಗೂ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಏರ್ಪಡುವ ಸಂಬಂಧಗಳು ಯಾವಾತನ ತಾದಾತ್ಮ ಭಾವ, 
ಸಂತುಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಭಾವಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಫಲಿತವಾಗುತ್ತವೋ ಆಗ ಆತ ತನ್ನ ಅತ್ಯುನ್ನತ ನೈತಿಕ ಮಟ್ಟವನ್ನು ತಲುಪುತ್ತಾನೆ. 
ಮಾನವನ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಬೇಕಾದ ಮಾನುಷ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಶಿಕ್ಷಣ ಮತ್ತು ನಿರ್ದೇಶನಗಳ ಮೂಲಕ ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಶಾಂತಿಯನ್ನು ನೆಲೆ 
ಗೊಳಿಸಲೂ ಮತ್ತು ನೀತಿಯ ಮಟ್ಟಗಳನ್ನು ಏರಿಸಲೂ ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ಬೇಕಾದ ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಕೊಡುಗೆಯಂಥದು. 
ಮಾನವನ ನಿಯತಿ - ಪಿಂಡಾಂಡವು-ನಿಸ್ಸಂಶಯವಾಗಿ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಮಹತ್ತುಗಳ ಮತ್ತು ನಕ್ಷತ್ರಾಂತರ ಮಹಾ ಅವಕಾಶಗಳ 
ಯತದೊಂದಿಗೆ ಕೋದುಕೊಂಡಿದೆ. ಆದರೆ ಮನುಷ್ಯ ಅದನ್ನು ತನ್ನ ಸಮಾಜವೆಂಬ ಕಿರಿದಾದ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದ ಸೀಮಿತ ಕರ್ತವ್ಯ 
ಮತ್ತು ಬಾಧ್ಯತೆಗಳ ಪರಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೆ ವಿಶ್ವಾಸ ತೋರಬೇಕು. ಆತನ ವಿಸ್ತೃತ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು 
ಗಾಢ ಪ್ರೇಮಗಳು ಆತನನ್ನು ವಿಸ್ತೃತ ಸಹಭಾಗಿತೆ ಮತ್ತು ಸೇವೆಯತ್ತ ಒಯ್ಯುತ್ತವೆ. ವಿಪತ್ತು, ರೋಗ, ಅಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು 
ದಾರಿದ್ರ್ಯಗಳನ್ನು - ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕೋಟಲೆಗಳು ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿನ ದೋಷಗಳು ಇವೆರಡನ್ನೂ - ಎದುರಿಸಿ ಹೋರಾಡಲು 
ಆತನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಿಸುತ್ತವೆ; ಮತ್ತು ನೀತಿಗೆ ವರ್ಣನಾತೀತವಾದ ಪಾರಿಶುಧ್ಯವನ್ನೂ ಗಹನತೆಯನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟು 
ಅದಕ್ಕೆ ಅತ್ಯದ್ಭುತವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಬಹುಸಂಖ್ಯಾಕವಾಗಿ ಆಚರಿಸಿದಲ್ಲಿ, ಅತರ್ಕಬೋಧ ತತ್ತ್ವವು ಮಾನವನ 
ಮುಂದಿನ ವೈಕಾಸಿಕ ಪ್ರಗತಿಗೆ ಒಂದು ಪ್ರೇರಕಶಕ್ತಿ, 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 (1071088೩76 -- 7101 ೦ 8.016 -- 0೩86 309. ಕ 

2 ವಸುಬಂಧುವಿನ ಕೃತಿಯಿಂದ ಉದ್ದ ತವಾದುದು. ನೋಡಿ : 3. 50860, "5750175 ೦8 866815॥ 1100! 
7886 280. | 

3 ನೋಡಿ: 18 ೫೪ 8.೩0, "7116 57111! 07 ಿ117050 7111050017, ೫111 ೬ ೫/. 

4 1107(7070, “1,0810 ೦8 (76 50101065 ೩0೦ 117೩1111105 00. 379-385. 

5 111201770112-011೩ 2, 6, 8, 20. ಸ 

6 ಈ ಲೇಖಕನ “6077 ೩7೮% ೦! 1/1)/5(10151%' ನೋಡಿ. 

7 ಇಲ್ಲಿನ 781151 ಪದಗಳು ಈ ಲೇಖಕನು ಸಿಂಹಳದಿಂದ ಬಂದಿದ್ರ ಬೌದ್ಧ ಸಂನ್ಯಾಸಿಯೊಡನೆ ಸಂಭಾಷಣೆಯ ಫಲವಾಗಿ 
ಮೂಡಿ ಬಂದವು. ಆತನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈ ಪದಗಳು ಮೂಲಕ್ಕೆ ಅತಿ ಸಮೀಪವಾದ ಅನುವಾದ. 

8 ಮಾಂಗ್‌-ಟಿನ್‌ ಭಾಷಾಂತರಿಸಿದ “ವಿಶುದ್ಧಿ ಮಗ್ಗ ' ಭಾಷಾಂತರವನ್ನೂ 71700611೩೯6 ಎಂಬಾತನ "%/೩7081 0೦8 ೩ 
॥11/5(10' ಎಂಬುದನ್ನೂ ನೋಡಿ. 


ಹ 


ಜನತೆಯ ಸಾಶಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಾಧಿಕಾರ ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಕೆಲವೇ ಎದ ಗಗ ತ್‌್‌ ಜು” 
ವಿಷಯವೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ. "ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡದವರಿಗೆ ಅದರ ಜು ನ್ನ ಗ ಸು ಷ್ಣ ತ ಸ 
ಹೀಗೆ ಇದು ಜಟಿಲ ಪರಿಭಾಷೆಯುಳ್ಳ, ಪ್ರತಿಷ್ಠೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ವಾದವಿವಾದವಲ್ಲದೆ ಇನ್ನೇನೂ ಅಲ್ಲ ಪುದು ಔಸ್ಪೆಂಸ್ಕಿ ಹೇಳಿ ಜ್ಯ 
ಸಮರ್ಥನೀಯವೇ. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ ರಚಿಸಲಾದ ತುಂಬ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಮಶಕ ಅದರ ಮ ಸ 
ವಿವೇಕ ಹಾಗೂ ಬುದ್ಧಿಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಕತ್ತಿಯಂತೆ ಹರಿತಗೊಳಿಸಿ ಅವು ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮೇಯಗಳನ್ನೂ ಮೀರುವಂ 
ಮಾಡುವುದು. ಆದರೆ ಈ ಸಾಹಿತ್ಯ ಜೀವನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಅಥವಾ ಶಾಂತಿಯನ್ನು ನೀಡುವುದಿಲ್ಲ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ 
ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಚಮತ್ಕಾರದ ಚರ್ಚೆಗಳೂ ವಾದಚತುರರಾದ ವಿದ್ವಾಂಸರ ತೀಕ್ಷ್ಣ ಬುದ್ಧಿಯ ಚರ್ಚೆಗಳೂ ನಡೆದಿವೆ. 
ಇವುಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿಯೆ ಒಂದು ವಿಚಾರಧಾರೆ ವೃದ್ಧಿಗೊಂಡು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರಿಗೆ ಉಪದೇಶ ನೀಡಿದೆ. ಈ ವಿಚಾರಧಾರೆ ನಿಜ 
ವಾದ ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತಲೂ ಮಹತ್ತರವಾದ ಧ್ಯೇಯವಿರಿಸಿಕೊಂಡು ಜೀವನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸುತ್ತದೆ. ಅತಿ ಗಹನ 
ವಾದ ಪಾಂಡಿತ್ಯಪೂರ್ಣ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಜೊತೆಗೇ ಗೂಢಾರ್ಥವುಳ್ಳ ಇನ್ನೊಂದು ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರವೂ ಬೆಳೆದುಬಂದಿದೆ. ಅದೇ 
ಜನತೆಯ ಅಥವಾ ಜನಪ್ರಿಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ. 


ಜನಪದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆ ಮತ್ತು ಜನಪದ ಕಾವ್ಯ 


ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಜೀವನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಜನಜೀವನದಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಿಸಬೇಕು. ಅದರ ಮೂಲ 
ಭಾವನೆಗಳು ಸತ್ತ್ವಪೂರ್ಣವೂ ಸೃಜನಶೀಲವೂ ಆದ ಮಾನವನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮಬೇಕು. ಅವನ ಭಾವೋದ್ವೇಗ 
ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪಗಳೂ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಷ್ಟೆ ಪ್ರಬಲವಾದ ಸಹಜಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿವೆ. ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಉದ್ದೇಶ ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳಬೇಕಾದರೆ 
ಇವೆಲ್ಲವೂ ಜೊತೆಗೂಡಬೇಕು. 


ಹಾಗಾಗಿ, ಜನತೆಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ನೀರಸ ಗದ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಕ್ಕೆ ಮಾನವನ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಹಜ 
ಹಾಗೂ ಪುರಾತನ ಸಾಧನವಾದ ಆಲಂಕಾರಿಕ ಕಾವ್ಯಮಾಧ್ಯಮ ಆವಶ್ಯಕ. ಹೃದಯದಿಂದ ಮೂಡಿಬರುವ ಉಕ್ತಿಗಳು ಹೃದಯದ 
ಲಯಬದ್ಧತೆಯೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಶಿಶುವಿಹಾರದಲ್ಲಿನ ಮಗು ಪ್ರಾಸಾನುಪ್ರಾಸಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಪದ್ಯಗಳಿಂದ 
ಸಂತೋಷಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೆ ಅನಂತರದ ಜೀವನದಲ್ಲೂ ಕವನಗಳೇ ಮಾನವನಲ್ಲಿ ಗಾಢ ಭಾವೋದ್ವೇಗಗಳು ಉಂಟಾಗು 
ವಂತಹ ಅವಕಾಶ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಉಜ್ಜಲ ಪ್ರತಿಭಾಶಕ್ತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸ್ಫುರಿಸುವ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕಂಡು 
ಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಪ್ರಜ್ಞೆಯೊಂದೇ ಏಕೈಕ ಸಾಧನವಾದ್ವರಿಂದ ಅದು ಮಾನವನ ಮೂಲಾನುಭವಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುವ 
ಪದ್ಯರೂಪದಲ್ಲಿಯೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಸತ್ಯದ ದಿವ್ಯ ದರ್ಶನವೇ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಯೋಗ. ಇದರ ಸಾಧನಗಳೇ 
ಅನುಭವಗಳು ಮತ್ತು ಭಾವೋದ್ವೇಗಗಳು. ಈ ಯೋಗರಹಸ್ಯವನ್ನು ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ತವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಭಾರತೀಯರ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಅವರ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಜನಪದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಭದ್ರವಾಗಿ ನಿಂತಿದೆ. ಈ ಜನಪದ ಕಾವ 
ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಪ್ರಾರಂಭವನ್ನು ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಭಾರತೀಯ ನಾಗರಿಕತೆಯ ಪ್ರಾರಂಭದೊಂದಿಗೆ ಗುರುತಿಸ 
ಬಹುದು. ಮನೆಕಟ್ಟುವ ಕೆಲಸಗಾರರ, ಉಳುವ ರೈತರ, ರಸ್ತೆಯಲ್ಲಿ ಗಾಡಿ ಹೊಡೆಯುವವರ ಅಥವಾ ನದಿಯಲ್ಲಿ ದೋಣಿ ಸಾಗಿಸು 
ವವರಲ್ಲಿ ಈಗಲೂ ಈ ರಹಸ್ಯಗರ್ಭಿತ ಭಾವಗೀತೆಗಳು ಕೇಳಿಬರುತ್ತಿವೆ. ಭಾರತದ ಇಂತಹ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜನರಲ್ಲೂ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದ, ತಮ್ಮಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾವೇ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳುವ ಭಾವನೆಗಳಿವೆ. ಇವು ಏಕರೂಪವಾಗಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹ. ಈ ಭಾವನೆ 
ಗಳೆಲ್ಲ ಒಂದು ಸಂಪೂರ್ಣ ಹಾಗೂ ಸುಸಂಗತವಾದ ಬಂಧವಾಗಿ ಹೆಣೆದುಕೊಂಡಿವೆ. ಈ ಬಂಧದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಭಾಗಗಳೂ ಒಟಿಗೆ 
ಒಂದು ಸಮಗ್ರ ರೂಪಿಕೆಯಾಗಿ ತೋರುವಂತೆ ಪರಸ್ಪರ ವ್ಯಾಪಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ಘಿ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಆತ್ಮಸಾಕ್ಪಾತ್ಕಾರ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ 


ಸುಂದರವೂ ಆನಂದದಾಯಕವೂ ಆದ ಸತ್ಯ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರದ ವಿಷಯವಲ್ಲದೆ ಜ್ಗಾ ಪ್ಲನದ ವಿಷಯವಲ್ಲ. ಈ 
ಯೊಂದಿಗೆ ಜನತೆಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರಿತ್ರೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತ ದೆ "ಸತ್ಯ ಎಂದಿಗೂ ಕಾರಣಕ್ಕೆ” ಗೋಚರವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಬ 
ಜ್ಪೆ ಸ್ಲೇಯಗಳು ಪರಿಪೂಣ ಹ ಅನನ್ಯತೆ ಸಾಧಿಸಿದಾಗಲೆ ಸತ್ಯದ ಸಾಕ್ಟಾ ತ್ಕಾರವಾಗುತ್ತದೆ. ಮಾನವನಲ್ಲಿನ ಮ ಹ ಲ 
ಭಾವೋದ್ವೆ ೀಗಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ ಈ "ಅನನ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಸೋತೆಡೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರೆ ತ 1 
ತ್ತದೆ. ಸೂಫಿ ಸಂತಕವಿ ಹೇಳುವಂತೆ: ಅನನ್ಯ ತೆಯ. ನಿಜವಾದ ಮಾರ್ಗವನ್ನು (೩೧ಖ ತೋರಿಸುವುದು ಪ್ರೆ ಪ್ರೇಮ (೩51 ಕ್ಯ 
ವಿನಾ ಬುದ್ಧಿ ಶಕ್ತಿಯಲ್ಲ (೩೦1. ಅಥವಾ ಸಹಜಿಯಾ ಕವಿಯೊಬ್ಬ ಹೇಳುವಂತೆ, ಇದೇ ಹ ಹೃದಯದ ಸರಳ ಹಾ ಹ 
ಪ್ರಕಾಶಕ್ಕೆ 'ಓರುವ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಅಥವಾ ಸಹಜ ಮಾರ್ಗ. ಈ "ಮಾರ್ಗ, ಶಬ್ದಗಳ ಗಾರುಡಿಯಿಂದಷ್ಟೆ ತೃಪ್ತ ಕ್ವವಾಗುವ ಉನ್ನತ 
ಹಾಗೂ ಅತಿ ಸೂಕ್ಸ್ಮ ಪಾಂಡಿತ್ಯ ಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ತಾರ್ಕಿಕ ತೀಕ್ಷ್ಣ ಬುದ್ಧಿ ಗೆ ಸೂಕ್ತವಾದುದಲ್ಲ. ಮಧ್ರ ಜುಗ ಜನಸಾಮಾನ ರಲ್ಲಿ 
ಒಬ್ಬನಾದ, ಆದರೆ "ಮಹಾ ತತ್ವ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞನಾದ ಕಬೀರ್‌ ಹಾಡಿದಂತೆ : ಸ “| ಚ 

ಓದಿ ಓದಿ, ಬರೆದು ಬರೆದು ಅವರ ಹೃದಯ ಕಲ್ಲಾಯಿತೇ ವಿನಾ 
ಪ್ರೇಮದ ಹನಿಯೂ ಅಲ್ಲಿ ಒಸರಲಿಲ್ಲ. 

ವಿದ್ವಾಂಸರು ತತ್ತ್ವಮೀಮಾಂಸೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಕೂಲಂಕಷ ಅಧ್ಯಯನ ಮಾಡಿ ತೃಪ್ತರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಶಿಕ್ಷಣ 
ಪಡೆದ ರೈತನೊಬ್ಬ ತನಗೆ ತಿಳಿದ ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ ಸತ್ಯವನ್ನು ಇತರರಿಗೆ ತಿಳಿಸುತ್ತಾನೆ. ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಭಾಷೆ ಹರ್‌ ರುರಿಯ 
ನೀರಿನಂತೆ', ಆದರೆ ವಿದ್ವಾಂಸರ ಭಾಷೆ ಯಂ ನೀರಿನಂತೆ'. ಅದು ನಿಂತಲ್ಲೇ ನಿಂತಿರುತ್ತದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜ್ಞಾನ ಎಂದಿಗೂ 
ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾನು ಎತ್ತರದ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಕೆಳಕ್ಕೆ ಇಳಿದು ಬರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆ ಆ ಜ್ಞಾನ ಜೀವದಾನ 
ಮಾಡುವ ನೀರಿನಂತಿದೆ. ಷೆ 

ಯಜುಸ್ವಭಾವದ ಸ್ವಭಾವವಾದಿಯಾದ ಬಾವುಲ್‌ಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ಒಂದು ಕಥೆಯಿದೆ. ಒಮ್ಮೆ ಅವನ ಮುಂದೆ 
ವೈಷ್ಣವ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕೆಲವು ಗ್ರಂಥಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ವಿದ್ವತ್ಪೂರ್ಣ ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ಬನವೊಂದನ್ನು ಓದಿಹೇಳಲಾಯಿತು. 
ವ್ಯಾವ್ಯಾನಕಾರ ತನ್ನ ಬಾಸ ಣೆಯನ್ನು ಮುಗಿಸುತ್ತಿದ್ದಂತೆ ಬಾವುಲ್‌ ಥಟ್ಟನೆ ಬೀಗೆ ಹೆ ಬಿಟ್ಟಿ: 

ಹಾ, ಚಿನ್ನದ ಕೆಲಸಗಾರ ಹೂದೋಟಕ್ಕೆ ಬಂದಿದ್ದ 
ಆತ ಒರೆಗಲ್ಲಿಗೆ ಉಜ್ಜಿ ತಾವರೆಯ ಬೆಲೆ ಕಟ್ಟಿದ. 

ಸತ್ಯವೂ ಹೂವಿನಂತೆ. ಅದನ್ನು ಭಾವಾತ್ಮಕ ಅಂತರ್ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೇ ಗ್ರಹಿಸಬೇಕಲ್ಲದೆ ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅದರ ಬೆಲೆ 

ಕಟ್ಟಲಾಗದು. 


ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮಾರ್ಗ 


ಸೂಫಿಗಳು, ಮಧ್ಯಯುಗದ ಸಂತರು ಮತ್ತು ಇಸನಕವ ಮೊದಲಾದವರ ತತ್ವ್ವಶಾಸ್ತ ಸ್ರ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಎಲ್ಲ 
ಗೀತೆಗಳ ವಸ್ತು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉತ್ಸಾಹ ಮತ್ತು ಜೀವನದ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಆವಶ್ಯ "ತೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾಗಿ 
ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದೆ ಸುಲ ಭೌತಾತೀತವಾದ ಅಮೂರ್ತ ಚಾಲನ ಅವುಗಳ ವಸ್ತು ವಲ್ಲ. ಸತ್ಯ, ಜೀವನದಿಂದ ದೂರ 
ವಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಜನ ಪ್ರಚಲಿತ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ಅಂತರ್ವೀಕ್ಷಣೆ ಹಾಗೂ ಅದರ ವಿಶ್ಲೆ ಷಷಣೆ ಮಾಡುತ್ತಾ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ 
ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ದೂರ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರು ದಿಗಂತದ ವಿಶಾಲಕ್ಕೆ ೀತ್ರದಲ್ಲಿ ಎತ್ತರೆತ್ತರ ಹಾರುವಪಕ್ಷಿಗಳಂತೆ, ಭಾವಗೀತೆಗಳನ್ನು 
ಹಾಡುತ್ತಾ ಆನಂದಪರವರರಾಗುತ್ತಾರೆ. 

ಜನತೆ ಇಂಥ ಹಾಡುಗಳಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ರವನ್ನೆ ತಿಳಿದು ಸಂತೃಪ್ತಗೊಂಡಿತು. ಆಗೊಮ್ಮೆ ಈಗೊಮ್ಮೆ 
ಉದಯಿಸಿ ಉಪದೇಶಿಸುವ ಕೆಲವೇ ಪ್ರಮುಖ ಸ ಸಾಧುಸಂತರ ಅತು ಸಂಸ್ಕಾರ, ಮತಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ಗಳ ಬಂಧನಕ್ಕೊ ಳಗಾದ 
ಕೆಲವೇ ಪಂಥದವರ ವಿಷಯವಾಗಷ್ಟೆ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಉಳಿಯಲಿಲ್ಲ. ಅದು ಸಮಗ್ರ ಗ್ರಾಮೀಣ ಸಮಾಜಗಳಲ್ಲಿ ಹರಡಿತು. "ಯಾತ್ರಾ' 
ಅಥವಾ ಸ್ಥಳೀಯ ನಾಟಕ, "ಕವಿ' ಆಥವಾ ಮಧ್ಯ ಯುಗದ ಗಾಯನಕಲೆ, ಉತ್ಸವದ ಮೇಳಗೀತಗಳು, ಶಿಶುಪ್ರಾಸಗಳು - 
ಇವೆಲ್ಲದರಲ್ಲೂ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಹಾಸುಹೊಕ್ಕಾಗಿತ್ತು. ಕವಿಗಳೂ ಕೇವಲ ಪಾಂಡಿತ್ಯಕ್ಕೆ ಲಕ್ಷ್ಯ ಕೊಡುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಅವರು ಅಧಿಕ 
ಸಂಖ್ಯೆ ಯಲ್ಲಿ ಉದಯಿಸಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಶಾಶ್ವತ ಆಸಕ್ತಿಯಿರುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರೇಮವನ್ನೆ ವಸ್ತು ವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಕವಿತೆಗಳನ್ನು 
ಕಟ್ಟೆ "ಹಾಡಿದರು. ಅವರು ಯಾವ ಶಿಷ್ಟ “ಶಿಕ್ಷಣವನ್ನೂ ಪಡೆದಿರಲಿಲ್ಲ. ಯಾವ ಸಾಹಿತ್ಯ ತಂತ್ರವನ್ನೂ ತಿಳಿದಿರಲಿಲ್ಲ.ಆದರೂ 
ಅವರ ಕವಿತೆಗಳು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಹೃದಯವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿದವು. ಅವರನ್ನು ದೈನಂದಿನ ನಿಯತಕ್ರಮದ ಜಡತೆಯಿಂದ 


ೇಲೆತ್ತಿದವು. 


ತಹ ಟೂ ಕೋಮ 


ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 
ಬುದ್ಧ ನಿಂದ ಸೂಫಿಗಳ ವರೆಗೆ 


ಜನತೆಯ ತತ್ವ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾರಂಭವಾದುದು ಬುದ್ಧನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ; ಅವನ ಉಪದೇಶದಿಂದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರಜೆ 

ಗಳೂ ಹೊಸ ಅಂತಸ್ತ ನ್ನು ಇದರ ಪಾಲಿ ಧರ್ಮಸೂತ್ರಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಗೀತೆಗಳು ತಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಚ ವಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೊ ಹಾಗೆಯೆ ಭಾವಾತ್ಮ ಕ ಆಕರ್ಷಣೆಯಲ್ಲೂ ಶ್ರೀಮಂತವಾಗಿದ್ದವು. ಅವು ಹಿಂದಿನ ಬ್ರಾಹ್ಮಃ ಣಗಳ ಅನುಭವಕ್ಕಿಂತ ಜನ 
ಸಾಮಾನ್ಯರ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಸಮೀಪವಾಗಿದ್ದವು. ಎಲ್ಲ ಮಾನವರ ಹೃದಯಗಳಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿದ ಪ್ರೇಮದ ಜೂ ಎಂದರೆ 
ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಮಾರ್ಗದಿಂದಲೆ ಮುಕ್ತಿ ಮಾರ್ಗದ ಸಿದ್ದಾ ಂತವನ್ನು ಬುದ್ಧ ನು ಬೋಧಿಸಿದನು. 

ತಾಯಿ ಪ್ರಾಣವನ್ನೆ ಕೊಟ್ಟು ಏಕೈಕ ಶಿಶುವನ್ನು ಬೆಳೆಸುತ್ತಾಳೆ. ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲೂ ನಿನ್ನ ಅಮಿತ 

ಪ್ರೇಮ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಬಹುದೂರ ವ್ಯಾಪಿಸಿರಲಿ ನಿನ್ನ ಪ್ರೇಮ. ಅತಿ ಎತ್ತರದಲ್ಲಿ, 

ಅತಿ ಕೆಳಗೆ, ಎಲ್ಲೆಲ್ಲೂ, ನಿರಂತರವಾಗಿ, ನಿಂತಲ್ಲಿ, ನಡೆದಲ್ಲಿ, ಕುಳಿತಲ್ಲಿ, ಬಿದ್ದಲ್ಲಿ, ನಿದ್ವೆಹೋಗುವವರೆಗೆ, 

ದ್ವೇಷವಿರದೆ, ಶಾಶ್ವತ ಪ್ರೇಮ ನೆಲೆಸಿರಲಿ, ಅದೇ “ಬ್ರಹ್ಮವಿಹಾರ'. - ಸುತ್ತನಿಪಾತ 1.8.7 


ಜೈನ, ಶೈವ ಮತ್ತು ಭಾಗವತ ಪಂಥಗಳ ಜನಪ್ರಿಯ ಸಂತರು ಇದೇ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸಿದರು. ಅವರು 
ಜಾತಿ, ಕುಲ, ವೃತ್ತಿ ಮೊದಲಾದ ಎಲ್ಲ ಭೇದಗಳನ್ನೂ ಅಲ್ಲಗಳೆದರು. ದೇವಾಲಯದೊಳಗೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನ ನಡೆಸದೆ 
ಲೌಕಿಕ ಜೀವನದೊಂದಿಗೆ ಧರ್ಮ ಪ್ರಸಾರಕಾರ್ಯವನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುವಂತೆ ಅವರು ತಮ್ಮ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು ಪ್ರೇರಿಸಿದರು. 
ಮಹಮ್ಮದೀಯರು ಭಾರತದ ಪಶ್ಚಿಮ ದ್ವಾರವನ್ನು ತಟ್ಟಿ ದೆರು! ಅವರ ಸರ್ವಸ ಮಾನತಾ ಭಾವದಿಂದ ಸೂ ರ್ತಿಗೊಂಡ ಸೂಫಿ 
ಗಳು ಪ್ರಗತಿಪರ ಜನಪದ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ ಕದ “ಉಪದೇಶಕರಾಗಿ ಮುಂದೆ ಬಂದರು. ಅವರು ಜನಸಾಮಾನ್ಯ ರಿಗೆ ಅರ್ಥವಾಗಬಲ್ಲ 
ಸಹಜ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿಯೆ ಮಾಸನಾಡಿದರು. ಸೂಫಿಗಳೂ ಸಹಜ "ಸಂತ'ರಂತೆ ಅಥವಾ "ಸಾಧು'ಗಳಂತೆ ಜೀವನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು 
ಸಮೀಪಿಸಿದರು. ಅವರ ಮಾರ್ಗ ಸಹಜವಾಗಿತ್ತು. ಅವರ ಮನಸ್ಸು, ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತೀಯ ಹಾಗೂ ಇಸ್ಲಾಂ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಜಡತೆ 
ಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿದ ಅಂಧಶ್ರ ದ್ಪೆ ಹಾಗೂ ಕಠಿಣ ನಿಯಮಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತವಾಗಿತ್ತು. ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ವ್ಯರ್ಥತೆಯ 
ವಿರುದ್ಧ ಅವರು ನೀಡಿದ ಹೊಸ ಜನಪ್ರಿಯ ಕರೆಗಳು ಜನರಲ್ಲಿ ನವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉತ್ಸಾಹ ಮೂಡಲು ಕಾರಣವಾದವು. ಅದು 
ವರೆಗೆ 3 ಸುಪ್ತವಾಗಿದ್ದ ಮಹಾ ಸರ್ಜನಶೀಲ ಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಸ್ವೇಚ್ಛೆ ಯಾಗಿ ಬಿಟ್ಟಂತಾಯಿತು. ಮಾನವೀಯ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನಾಧರಿಸಿದ 
ಹೊಸ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ ವೊಂದು ಉದಯಿಸಿತು. ಅದು ಮಾನವನ ಆತ್ಮದ ದ್ಳೆ ವಿಕತೆಯಲ್ಲಿ, ಅವನ ಭಾವೋದ್ವೆ ೇೀಗದ ಪ್ರೇರಕಶಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ 
ಶದ್ದೆಯಿರಿಸಿತ್ತು. ಲಕ್ಷಗಟ್ಟಲೆ ಮೂಕಜೀವಿಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಕವಾಗಿರಿಸಿದ 'ಸಾಮಾಜಿ ಕ ಕಟ್ಟು ಪಾಡುಗಳನ್ನು ಬದಿಗೊತ್ತಿ, ಆವರೆಗೆ 
ಸುಪ್ತ ವಾಗಿದ್ದ ಪ್ರಬಲ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಶಕ್ತಿಗೆ ಹೊಸ ಪ್ರೇರಣೆ ನೀಡಿತು. ಸಮನ ಸಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿತು. 


ಮಧ್ಯಯುಗದ ಸಂತರು: ಸಮೂಹ ಕಾಂತಿ 


ಸಹಜವಾಗಿ ಅಶಿಕ್ಷಿತರಾದ ಬಡ ಜನಸಾಮಾನ್ಕರಿಂದಲೆ ಮೊದಲ ಪ್ರಚೋದನೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳು ಕಂಡುಬಂದವು. ಹೊಸ 
ಬೋಧಕರು ಕೆಳದರ್ಜೆಯ ಸ್ಥಾನಮಾನಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದರೂ ತಮ್ಮ ಕೆಲಸದಿಂದ ಸಾಮಾಜಿಕ ಮಾನ್ಯತೆ ಹಾಗೂ ಜನಪ್ರಿಯತೆಗಳ 
ಉತ್ತುಂಗ ಶಿಖರಕ್ಕೆ ಕ್ಯೇರಿದರು. ಅರಂಭದ ನಿದರ್ಶನಕ್ಕೆ “ಜಿ ಯಾಗಿದ್ದ ನಾಮದೇವ ಹಾಗೂ ಕಟುಕನಾಗಿದ್ದ ಸದನಾ-- ಇವರನ್ನು 
ಹೆಸರಿಸಬಹುದು. “ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕ್ರಾಂತಿಯ ಪ್ರಮುಖ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿದ್ದ ಕಬೀರ್‌ ಕಡೆಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ನೇಕಾರ ಮನೆತನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದ. 
ಚಿತೋರ ರಾಣಿ ರಭಾಲೀ ಮತ್ತು ಪ್ರಖ್ಯಾತ ಭಕ್ತೆ ರಾಜಕುಮಾರಿ ಮೀರಾಬಾಯಿ ಮೋಚಿಯಾಗಿದ್ದ ರವಿದಾಸನ ಶಿಷೆ ಯಡಾಗಿದ್ದರು. 
ಕ್ಷೌರಿಕನಾಗಿದ್ದ ಸೆನಾ ಬಂದೋಗಢದ ರಾಜನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಾರ್ಗ: ದರ್ಶಕನಾಗಿದ್ದ. ಜಾಠಕುಲದ “ಧನ್ನಾ ಮತ್ತು ರಜಪೂಷವಶ 
ಪೀಪಾ- ಇವರು ರಾಮಾನಂದನ ಪ್ರಮುಖ ಶಿಷ ರಾಗಿದ್ದರು. “ಭಕ್ತ ಕ್ಹಮಾಲಾ'ದ ಕತ್ಸ ್ಕೈವಾಗಿದ್ದ ನಾಭಾ ಓರ್ವ ಕೀಳುಜಾತಿಯವ 
ಸ ಚಾ ನ; ರಜ್ಜಬ್‌ - ಇವರು ಜಸ ನ ನೇಕಾರರಾಗಿದ್ದರು. ಇವರಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು ತಮ್ಮ ಕೆಳದರ್ಜೆಯ ವೃತ್ತಿ 

ರಿಕೊಂಡೇ ತಮ್ಮ ಪವಿತ ್ಕಬೀಯವನ್ನು ಸಾ ಸಿದ ( 
ನ್‌ ಬ ಗ್ರ ಸಜಾ ಧಿಸಿದರು. ಇವರೆಲ್ಲ ಪ್ರ ಗ್ರೈಯೋಜಕವೂ, ಧರ್ಮನಿಷ ವೂ ಚ ಹುಜುಮಾರ್ಗದ 

ಕಬೀರ್‌ ಮತ್ತು ದಾದೂ ಇವರು ಅಸ್ಪೃಶ್ಯತೆಯ ತೀವ್ರ ವಿರೋಧಿಗಳಾಗಿದ್ದರು. 

ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ನೇಕಾರ ಕಬೀರ್‌ ಹೇಗೆ ವ್ಯಂಗ ವಾಗಿ ಪ್ರತಿಭಟಿಸಿದ್ದನೆಂದು ನೋಡಿ: 


೩ 


ಓ, ಪಾಂಡೆ, ಸ್ಪರ್ಶದ ಬಗ್ಗೆ ಇಷ್ಟೇಕೆ ಸೂಕ್ಷ ಒವೇದಿಯಾಗಿರುವಿ? 
ಸ ಸ್ಪರ್ಶದಿಂದಲೇ ಹುಟ್ಟಿ ಲ್ಪಪೇ ಇಡೀ ಜಗತ್ತು? 


ನನ್ನಲ್ಲಿ ರಕ್ತ ಹಾಗೂ ನಿನ್ನಲ್ಲ ಇ ಹಾಲು ಇದೆಯೇನು? 
ನೀನು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ನಾನು ಶೂದ್ರ - ಎಂಬುದು ಹೇಗೆ? 


ಬ್ರಾಹ್ಮಣರ "ನನ್ನನ್ನು ಮುಟ್ಟಬೇಡ' 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸ್ಪರ್ಶದ ಬಗ್ಗೆ ಹುಟ್ಟಿನಿಂದಲೂ ಇಷ್ಟು ಗಮನ ಕೊಡುವವನು 
ಅದೇ ಅಶುಚಿ ಗರ್ಭದಿಂದ ಅದೇಕೆ ಹುಟಿ ಬಂದೆ? 
ಜನನಮರಣಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಇದೆ ಅಶುದ್ಧತೆ, 

ಶುದ್ಧವಾಗಿ ಮಿನುಗುವುದು “ಕಬೀರ' ಪ್ರಭುವಿನ ಕೀರ್ತಿಯೊಂದೇ. 


ದಾದೂ ಕಟು ವ್ಯಂಗ್ಯದಿಂದ ಪಂಥಾಭಿಮಾನಿಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಭಟಿಸುತ್ತಾನೆ : 


ಜಾತಿ ಪಂಥಗಳ ಸಮರ್ಥಕನೇ ನೀನು? 

ಭೂಮಿ, ಆಕಾಶ, ನೀರು, ಗಾಳಿ, ರಾತ್ರಿ, ಚಂದ್ರ, ಸೂರ್ಯ - ಇವರುಗಳ ಜಾತಿ ಯಾವುದು? 
ಪ್ರಭುವನ್ನು ಸೇವಿಸು. 

ಅಗೋಚರನಾದರೂ ಅವನೊಬ್ಬನೇ ಸತ್ಯ. 


ಎಲ್ಲ ಜನರ ಹೃದಯಗಳಲ್ಲೂ ವಾಸಿಸುವ ಪರಮಾತ್ಮ ಜನರಿಗೆ ಸಮಾನ ಅಧಿಕಾರ ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಎಲ್ಲರೂ ಬಾಳುವುದೂ 
ಒಂದೇ ರೀತಿಯ ಬದುಕು. ಎಲ್ಲರಿಗಿರುವುದೂ ಒಂದೇ ರೀತಿಯ ದೇಹ, ಅಂಗಾಂಗಗಳು ಹಾಗೂ ಸಂವೇದನೆಗಳು. ಪರಮಾತ್ಮ 
ಜನರಿಗೆ ಒಂದೇ ರೀತಿಯ ಹಸಿವು, ಬಾಯಾರಿಕೆ, ನೋವು, ಸಂತಸಗಳನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಪರಮಾತ್ಮನ ಮೂಲತತ್ತ ಆ ಪೀಮ. 
ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯೂ ನಿಷ್ಟಕ್ಷಪಾತವೂ ಆದ ಈ ವಿಶಾಲ ಪ್ರೇಮವೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯ ತಳಹದಿ. ಪ್ರೇಮಿಸಲು ಯಾವ ಪವಿತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳ 
ಅಥವಾ ಮತಾಚರಣೆಗಳ ಆವಶ್ಯಕತೆಯಿಲ್ಲ, ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ಮಸೀದಿಗಳನ್ನಾಗಲಿ, ದೇವಾಲಯಗಳನ್ನಾಗಲಿ ಕಟ್ಟಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಸ್ವರ್ಗದ 
ಆಕರ್ಷಣೆ ಅಥವಾ ನರಕದ ಭಯ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಲಾರವು. ಪ್ರೇಮದ ಆಚರಣೆಗೆ ಕಡು ನಿಷ್ಠೆಯ ಕಠಿಣ ನಿಯಮ 
ಗಳಾಗಲಿ, ಆತ್ಮಹಿಂಸೆಯಾಗಲಿ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ; ಮಹಾ ಅನ್ವೇಷಣೆಯೆಂದರೆ ಸಂತೋಷದ ಅನೆ ಆೀಷಣೆ. ಇದು ದುಃಖದ ಅನ್ವೇಷಣೆ 
ಯಲ್ಲ. ಆದರೆ ಈ ಅನೆ ಎೀಷಣೆಯ ಮಾರ್ಗ ಸುಲಭವಲ್ಲ. ಇದು ಸುಗಮ ಪಯಣವಲ್ಲ. ದೈವಿಕ ಪ್ರೇಮ ಕಣ್ಣಿ ರು ಬಿಕ್ಕಳಿಕೆಗಳಿಗಿಂತ 
ನಿಷ್ಮರವಾದ ಮೂಲ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. “ಪ್ರೇಮದ ಮಾರ್ಗ ಕಷ್ಟದ ಹಾಗೂ ದೂರದ ಮಾರ್ಗ' ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ಕಬೀರ್‌. 
“ನಿನ್ನ ತಲೆ ಕಡಿದು ಪರಮಾತ್ಮನ ಚರಣಕಮಲಗಳಲ್ಲಿ ನೀನು ಇಡಬಲ್ಲೆಯಾದರೆ, ಆಗ ನಿನಗೆ ಅದರ ಸವಿಯೇನೆಂದು ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ'. 
ಇದು ನಿರಾಯುಧನಾಗಿ ಹೋರಾಡುವ ಸಾರ್ವಕಾಲಿಕ ಕದನ'. “ಭೂಮ್ಯಾಕಾಶಗಳ ಕಂಪನದಿಂದಾಗಿ ಅಂತರಿಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಧ ಶ್ರ ಮೊಳಗು 
ತ್ತದೆ? “ಇದು ಶೂರರ ಪಥ, ಹೇಡಿಗಳದ್ದಲ್ಲ'- ದಾದೂ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: "ಶೂರ ಯುದ್ಧಕ್ಕೆ ತೆರಳುತ್ತಾನೆ. ಅವನಿಗೆ ಹಿಮ್ಮೆಟ್ಟು 
ವುದು ತಿಳಿದಿರುವುದಿಲ್ಲ' ಅನ್ವೇಷಕನ ಜೀವನ ಎಂದೂ ಮುಗಿಯದ ಯುದ್ಧ ದಂತೆ, ಈ ಯುದ್ಧ ಕುಟುಂಬ ಮತ್ತು ಐಹಿಕ 
ಜೀವನದ ಸವಾಲುಗಳ ವಿರುದ್ಧ , ಮಾನವನ ಸ್ವ ಕೀಯತೆಯಿಂದುಂಟಾಗುವ ಅಡ್ಡಿ ಆತಂಕಗಳ ವಿರುದ್ಧ » ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪಂಥಗಳು, 
ಶ್ರದ್ಧೆ ಹಾಗೂ ಕಲಿಕೆಗಳ ವಿರುದ್ಧ, ಪಟ್ಟಭದ್ರ ಹಿತಾಸಕ್ತಿಗಳ ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಯ ವಿರುದ್ಧ, ಮತ್ತು ಕೆಲವು ಬಾರಿ ಆಳುವ ಶಕ್ತಿಗಳ 
ಹಿಂಸೆಯ ವಿರುದ್ಧ . ಹೊಸ ಮುನ್ನಡೆಯ ಸಹಜ ಲಕ್ಷಣವೆ ಹೋರಾಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ. ನಾನಕ್‌ ಸಿಖ್‌ ಪಂಥ ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲು ಈ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೇ ಕಾರಣವಾಯಿತು. ಸೋದರಭಾವವನ್ನು ಬೆಳೆಸಲು ಹುಟ್ಟಿದ ಈ ಪಂಥ ಮುಂದೆ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಂದ 
ಪೋಷಿತವಾಯಿತು. ಆ ಕಾಲದ ದ್ವೇಷಪೂರಿತ ವಾತಾವರಣದಲ್ಲಿ ಈ ಪಂಥ ಒಂದು ಹೋರಾಟದ ಸಮುದಾಯವಾಗಿ 
ಬೆಳೆಯಿತು. 


ಜನಪ್ರಿಯವಾದ ಈ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಪೋಷಣೆ ನೀಡಿದ ಕೊನೆಯ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳೆ ಸಿಂಧ್‌ ಮತ್ತು ಬಂಗಾಳ. ಇಸ್ಲಾಂ ಹಾಗೂ 
ಸೂಫಿ ಪಂಥಗಳ ಪ್ರವೇಶಕ್ಕೆಡೆಗೊಟ್ಟ ಭಾರತದ ಹೆಬ್ಬಾಗಿಲಾದ ಸಿಂಧ್‌ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿ ಹಿಂದೂ "ಮುರ್ಶಿದ್‌' ಅಥವಾ ಮುಸಲ್ಮಾನ 
“ಗುರು'ವನ್ನು ಕಾಣುವುದು ಅಸಹಜವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಬೆಡಿಲ್‌, ಬೆಕಾಶ್‌, ರೋಹಲ್‌, ಕುತ್‌ಬ್‌, ಸಾಹ್‌ ಮತ್ತು ಶಾಹ್‌ ಅಬ್ದುಲ್‌ 
ಲತೀಫ್‌ ಮೊದಲಾದ ಸೂಫಿ ಸಂತರ ಹಾಡುಗಳನ್ನು ಎಲ್ಲ ಸಮುದಾಯಗಳ ಸಿಂಧಿಗಳೂ ಮೊನ್ನೆಮೊನ್ನೆಯ ತನಕ ಹಾಡುತ್ತಿದ್ದರು. 
ಧಾರ್ಮಿಕ ಉನ್ಮತ್ತಾಭಿಮಾನ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಧ್ವಂಸಕಾರಿ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವ ಮೊದಲು, ಎಂದರೆ ಮೊನ್ನೆ ಮೊನ್ನೆಯ 
ವರೆಗೂ, ಹಿಂದೂ ಮುಸಲ್ಮಾನರು ಈ ಜನಪ್ರಿಯ ಸಂತರ ಸಮಾಧಿಗಳ ಎದುರು ಗುಂಪುಗೂಡಿ ರಾತ್ರಿಯಿಡೀ ಎಚ್ಚರವಿದ್ದು 
ಹಾಡುತ್ತಿದ್ದುದುಂಟು. ಸಹಜ ಆಚರಣೆಗೆ ಕೊನೆಯ ಆಶ್ರಯ ಸ್ಥಾ ನವೆ ಬಂಗಾಳ. ಈ ಸ್ಥಾ ನ ಸಿಕ್ಕಿದ್ದು ಆವುಲ್‌, ಬಾವುಲ್‌, 
ದರ್ವಿಶ್‌, ಸಾಯಿನ್‌, ಕರ್ತಾಭಜಾ ಮೊದಲಾದ ಅನೇಕ ಚಾರಣಪಂಥಗಳಿಂದ. ಈ ಪಂಥದ ನಾಯಕರು ತಮ್ಮ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ 
ವಿಧಾನ ಹಾಗೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬರಿಂದೊಬ್ಬರು ಭಿನ್ನರಾಗಿದ್ದರೂ, ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನರಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಸಹಜ ಒಂದು ಮತವಾಗೆಲಿ ಪಂಥವಾಗಲಿ ಅಲ್ಲ. ಅದು ಶ್ರದ್ಧೆಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಔಪಚಾರಿಕ ಪರಿವರ್ತನೆಯೂ ಹಾ ತು 
ಪಥ ಅಥವಾ “ಪಂಥ'. ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಜನ್ಮವೆತ್ತಿದ ದಿವ್ಯತೆಗೆ ಮರಳುವುದೆ ಸಹಜ ಪಂಥದ ಧ್ಯೇಯ. ಸಹಜ 
ಪ್ರೇಮ. "ಮಾನವ ಎಲ್ಲರಿಗಿಂತ ಎತ್ತರದಲ್ಲಿದ್ದಾ ನೆ' (ಚಂಡೀದಾಸ). "ಪರಮಾತ್ಮ ಎಂದಿಗೂ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ 
ಷದಾಸ). ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕಾರ್ಯವನ್ನೂ ಮಾನವೀಯ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಅಳತೆಗೋಲಿನಿಂದ ಬೆಲೆಕಟ್ಟಬೇಕು. 
ಎಲ ಮೌಲ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದುದು ಪ್ರೇಮ ಮತ್ತು ನಮ್ಮ ದೇಹದಲ್ಲಿ ಚಿಮ್ಮುವ ಪ್ರೇಮದ ಕಾರಂಜಿ. 


೩೨೭ 
ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ದೇಹಾರಾಧನೆ 


ಆದ್ವರಿಂದ ಸಹಜಿಯಾ "ಆರಾಧನೆ ಮಾನವನ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಆರಂಭವಾಗಬೇಕು' ಎಂಬ ಒತ್ತಾಯವನ್ನು ವಿಧಿಸಿ 
ವಿದ್ವಾ ರಸನನ್ನು ಚಕಿತಗೊಳಿಸುತ್ತಾನೆ (ಮುಕುಂದದಾಸ). ಅಶಾಶ್ವತವಾದ ಈ ದೇಹದೊಳಗೆ ಶಾಶ್ವತತೆ ನೆಲಸಿದೆ. ದೇಹದ 
ಒಳಗೆಯೆ ವಿವಿಧ ಮತಗಳ ದೇವರಿಗೂ ಗಾಯಕರು ಸ್ಥಾ ನ ನೀಡಿದ್ದಾರೆ. ಸೌಂದರ್ಯೋಪಾಸಕನಾದ ಪ್ರಭು ತನ್ನ ಭಕ್ತರಿಗೆ ಹೀಗೆ 
ಕರೆ ನೀಡುತ್ತಾನೆ. 
ನಿನ್ನ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ನನ್ನನ್ನೂ ಆರಾಧಿಸು 
ನಾನು ಪ್ರೇಮ; ಅಭಿಲಾಷೆಯ ರೂಪದದ್ಲಿದ್ದೇನೆ. 
ನಾನು ಆಕಾರಗಳ ನಡುವಿನ ನಿರಾಕಾರ.  (ರತ್ನಸಾರ) 
ದೇಹಪ್ರೇಮವೇ ಉನ್ನತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರೇಮಕ್ಕೆ (ಶುದ್ಧ ಪರಕೀಯ) ಒಯ್ಯುವ ತರಬೇತಿ ಸಾಧನವಾಗಿದೆ. ಈ ಹಂತವನ್ನು 
ತಲುಪಿದಾಗ ಎಲ್ಲ ಭೇದಗಳೂ ಅದೃಶ್ಯವಾಗುವುವು. ಆಗ ಅತ್ವ ೇಷಕ ಪರಮಸುಖದ (ದಿವ್ಯಾನಂದ) ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳು 
ತ್ತಾನೆ. ಸೌಂದರ್ಯ, ಸಂತೋಷ, ಪ್ರೇಮಗಳ ಅನಂತ ಸಾಗರದಲ್ಲಿ ಆತ ವಿಲೀನನಾಗುತ್ತಾನೆ. 


ಒಮ್ಮೆ ಚಿತ್ತಭ್ರಾಂತಿ ಬಗೆಹರಿದರೆ ಸರಿ 

ಸೌಂದರ್ಯದ ಚಿಂತನೆಯಿಂದ ಮನಸ್ಸು ಶುದ್ಧ ಚಿನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಸೌಂದರ್ಯ ಅಲೆಮಾರಿ ಗಾಯಕನಂತೆ; 

ಗೊತ್ತುಗುರಿಯಿಲ್ಲದೆ ಭೂಮಿಯ ಎಲ್ಲೆಡೆ ವ್ಯಾಪಿಸುತ್ತದೆ. 


ದೇಹ ಪ್ರೇಮಕ್ಕಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸುತ್ತದೆ. ಇದು ಶಾರೀರಿಕ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನೂ ಶಾಂತಿಯನ್ನೂ ಅರಸುವ ಇಂದ್ರಿಯ ವಿಷಯಕ 
ಆಸಕ್ತಿ. ವಿಷಯಾಸಕ್ತ ಮನೋವಿಕಾರ. ಇಲ್ಲಿ ನಾಚಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಇದು ಜೀವನ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿನ ವಿಶ್ವದ ಆಕರ್ಷಣಶಕ್ತಿಯ ಒಂದು 
ನೋಟ ಮಾತ್ರ. ಎಲೆಕ್ಟ್ರಾನುಗಳಿಂದ ಹಿಡಿದು ಆಕಾಶಗಂಗೆಯ ವರೆಗಿನ ಎಲ್ಲ ಅಜೀವ ವಸ್ತು ಗಳಿಗೂ ಈ ಪ್ರೇಮವೇ ಚಾಲಕ 
ಶಕ್ತಿಯಾಗಿದೆ. ವಿಶ್ವದ ಆಕಷ ೯ಣಶಕ್ತಿ ಶಾರೀರಿಕವಾದುದು. ಇದೂ ಇಂದ್ರಿಯಾಪೇಕ್ಷೆಯಂತೆ; ಇದೇ ಜೀವನವಿಧಾನ, ಪ್ರಕೃತಿ 
ಪ್ರೇಮದೊಂದಿಗೆ 'ನಿಕಾಸಗೊಳ್ಳು ವಂತೆ ಮಾನವನೂ ಪ್ರೇಮದೊಂದಿಗೆ ವಿಕಸಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕ್ಲಿಷ್ಟ ವಿಚಾರಧಾರೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ, 
ದಬ್ಬಾಳಿಕೆ ನಡೆಸುವ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಪ್ರಬಲ ಕ್ಟೋಭೆಯನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಹಜಿಯಾ ಪ್ರಕೃತಿಗೆ, 
ಅದರಲ್ಲಿನ ಅವ್ಯಕ್ತ ದಿವ್ಯತೆಗೆ, ಭೌತಶರೀರಕ್ಕೆ ಮರಳುವಂತೆ ಕರೆನೀಡುತ್ತಾನೆ. ಆತ ರಾಧಾಕೃಷ್ಣರ ರಹಸ್ಯ ಪ್ರಣಯಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ 
ವಾದ, ನೇರವಾದ, ಶೃಂಗಾರಸಂಬಂಧವಾದ ಅರ್ಥದೊಂದಿಗೆ ಒಂದು ಹೊಸ ಅರ್ಥವನ್ನೂ ಕೊಡುತ್ತಾನೆ. ಸೂಕ್ತ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ 
ದಲ್ಲಿ ಶೃಂಗಾರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ದೇಹಪ್ರೇಮದ ಸ್ಥಾನ ಏರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾತೃಜ್ಞೇಯಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣ ಅನನ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ. 
ಅಲ್ಲಿ ಸೌಂದರ್ಯ, ಆನಂದ, ಪ್ರೇಮಗಳು ಎಲ್ಲ ಅನುಭವಜನ್ಯ ಮಿತಿಗಳನ್ನು "ಮೀರುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲಿ ಕೆಡುಕು ನೋವು ಸಾವುಗಳು 
ತಮ್ಮ ನಾಶಕಾರಕ ಆಯುಧಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ; 


ಆ ಪ್ರೇಮ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡದಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯ ಕ್ರೀಡಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆ ಪ್ರೇಮ ಮಾನವನ ಮುಖ್ಯ ಸ ಸಭಾವವನ್ನೆ ಬದಲಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆ ಪ್ರೇಮ ಉನ್ಮಾ ಒದದೊಡಗೂಡಿ ತಾರೆ ಗ್ರಹಗಳಲ್ಲಿ ಪರಿಭ್ರಮಿಸುತ್ತದೆ. 
ಆ ಪ್ರೇಮ ರುಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಹರಿದು ಸಾಗರವನ್ನು ಸೇರುತ್ತದೆ. 
ಆ ಪ್ರೇಮ ಒಳಗೆ, ಹೊರಗೆ, ಎಲ್ಲ ಮನೆಗಳಲ್ಲೂ ಇದೆ. 
ಆ ಪ್ರೇಮ ಶ್ರೀಮಂತರು, ರೋಗಿಗಳು, ದುರ್ವೃಸನಿಗಳು ಎಲ್ಲರಲ್ಲೂ ಚಿಮು ತ್ತದೆ. 


ಆಧುನಿಕ ಜನಪದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ಈಗಲೂ ಬಂಗಾಳದಲಿ ೪) ಜಾತಿಪಂಥ ಭೇದವಿಲ್ಲದ ನಿರ್ಗತಿಕ ಅಲೆಮಾರಿಗಳು ಅಧಿಕ ಸಂಖೆ [ಯಲ್ಲಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವರು ಈ ಪ್ರೇಮದ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಶವನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಕವನಗಳು ಇಂಪಾಗಿ ಸ್ಪಂದಿಸುತ್ತ ಬಾಯಿಂದ "ಸಾಗುತ್ತವೆ. ಹಾಡುವ ಜಸತ 
ಮ್ಶೆ ಮರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಸಾಹಿತ್ಯಿಕ ಮೇಲ್ಮೆ ಗಳಿಸಿದವರಲ್ಲ. ಅವರ ಕವನಗಳು ಹೃದಯದಿಂದ, ಭಾವೋದ್ವೆ ೇೀಗದಿಂದ, 
ಮಾನವೀಯ ಸ ಸ್ಪರ್ಶದಿಂದ ತಮ ಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾವೇ ಮೂಡಿಬಂದವು. ಬಂಗಾಳದ ಕೆಲವು ಹಳಿ ಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವನೇ ವೀಕ್ಷಕ. ಒಂದು 
ತಿಂಗಳ ಕಾಲ ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ವಸತಿ ಮಾಡುವ ಸಂದರ್ಭ ಬಂದರೆ ಸಾಕು; ಅವನಿಗೆ ಅವರ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರದ ಪರಿಚಯ « ಆಗುತ್ತ ಹೆ 
ಮಾನವಕ್ಷೇತ್ರ ನಿಷ್ಕಲಂಕವಾಗಿದೆ 
ನಾನದನ್ನು ಉತ್ತ: 


೩೨೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆದರೆ ಸಿಡಿಲೊಂದು ಬಡಿದು 

ಎಲ್ಲವೂ ಭೀಕರ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಕೊಚ್ಚಿ ಹೋದವು. 

ನಾನು ದಿನದ ಕೊನೆಯ ವರೆಗೂ ಉತ್ತೆ 

ನನ್ನ ಭುಜದ ಮೇಲೆ ಭಾರದ ಗುರುತು ಮಾತ್ರ ಆಳವಾಗಿ ಉಳಿಯಿತು. 


ಗೋಳು ನಿಲ್ಲಲಿಲ್ಲ. ಅದು ಪ್ರತಿವರ್ಶಿಸಿತು. ಆದರೆ. ಅರಣ್ಯರೋದನವಾಯಿತು. ಆತ್ಮನಾಶಕ ಬದ್ಧದ್ವೇಷದ ಎದುರು 
ಶಾಂತಿ ಪ್ರೇಮಗಳ ದನಿ ಅಡಗಿಹೋಯಿತು. ಅಡಗಿಹೋದಂತೆ ಮತ್ತೆ ಕೇಳಿಬರುತ್ತಿತ್ತು. ದೀಪವನ್ನು ಉರಿಸುತ್ತಾ ಇರಬೇಕು. 
ಅಂತೆಯೆ ಮಾನವನಲ್ಲಿನ ಮೂಲ ಸದ್ಗುಣಗಳತ್ತ ಹಿಂತಿರುಗುವ ಕರೆ ಎಂದಿಗೂ ನಿಲ್ಲಬಾರದು : 


ಆದಿಮಾನವ ಆಲೆಫ್‌!ನ ಹಾಗೆ ಒಂದು ನೇರವಾದ ಬಳ್ಳಿಯಂತೆ; 
ಅದು ಅರಳಿದ ಹೂಗಳಿಂದ ತುಂಬಿದೆ 

ಹೂಗಳ ಸೌರಭ ಎಲ್ಲರ ಮೈಮರೆಸುತ್ತದೆ. 

ಆದರೆ, ಅಯ್ಯೋ, ಮಾನವ ಬಂಧಿಯಾಗಿದ್ದಾನೆ. 
ಅವನನ್ನು ನೀನೆಂತು ಹೊರಗೆ ನೋಡಬಲ್ಲೆ? 


ಅಭೀಪ್ಸೆಗಳ ಇಂಥ ಉರಿಯಲ್ಲಿ ಮಾನವ ಐಹಿಕ ಸುಖದ ಬೆನ್ನಟ್ಟಿ ಹುಚ್ಚ ನಂತೆ ಸಾಗುತ್ತಾನೆ. ತಾನು ತೃಪ್ತಿ ಕಾಣಬಲ್ಲ ನಿಜ 
ಆತ್ಮದ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಮಾತ್ರ ಆತ ಕಾಣಲಾರ : 


ಓ ಹುಚ್ಚು ಮನಸ್ಸೇ, 

ತೆಗೆ ನಿನ್ನ ರಹಸ್ಯದ ಕೊಠಡಿಯ ಬಾಗಿಲನ್ನು 
ಕಲಾವಿದನ ಕಣ್ಣಿದ್ವರೆ ನೋಡು ನಶಿಸುತ್ತಿರುವ ಐಶ್ವರ್ಯವನ್ನು 
ಅಲ್ಲಿ ನಿದ್ರಿಸುತ್ತಿದೆ ನಿನ್ನ ನಿಜವಾದ ಆತ್ಮ. 

ನಿನ್ನ ಕರೆಯಿಂದ ಅದು ಏಳುತ್ತದೆ 

ಅದರ ಸೌಂದರ್ಯದಿಂದ ಕೊಠಡಿ ಶೋಭಿಸುತ್ತದೆ. 


ಅನ್ವೇಷಣೆಯ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು “ಯೋಗ'ದಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರೇಮಸರೋವರ ನಡುವಿನ ಕೆಳಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 

ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಬೀಜ ಸುಪ್ತಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಹೂ ಪೂರ್ಣ ಅರಳುವವರೆಗೆ ಬಳ್ಳಿಯನ್ನು ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯ ಚಿತ್ತೆ ಫಕಾಗ್ರತೆಯಿಂದ 
ಪೋಷಿಸಬೇಕು. ದೇಹವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಕುಳಿತುಕೊಳ್ಳುವ ಭಂಗಿಯಲ್ಲಿ ಇರಿಸಿ ಕಾಲುಗಳನ್ನು ಮಡಚಿ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಮೂಗಿನ 
ತುದಿಯಲ್ಲಿ ಇರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ನಿರ್ದೇಶನಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ಉಸಿರಾಟವನ್ನು ಬಿಗಿಯಾಗಿ ನಿಯಂತ್ರಿಸಬೇಕು. ಇದು ಸಾಧನೆಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಆಂಗಿಕ ಭಾಗ. ತೀವ್ರವಾಗಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಎಚ್ಚ ರಕೊಳ್ಳಲು, ದೇಹಕ್ಕೆ ಸಂಸ್ಕಾರ ನೀಡಲು ಇದೇ ಸೂಕ್ತ ಭಂಗಿ. 

ಸರೋವರದಲ್ಲಿ ಅರಳಿತು ಹೂ 

ಪ್ರಭು ಅಲ್ಲಾಹ್‌ ಅದರ ಮೌಲ್ಯ ತಿಳಿದಿದ್ದಾನೆ. 

ಸುವಾಸಿತ ಉಸಿರಿನ ನದಿ ಹರಿಯುವ ಹೃದಯಸರೋವರದಲ್ಲಿ 

ತಾವರೆಯ ನೂರಾರು ದಳಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸಿದೆ 

ತಾವರೆ ಮಿಂಚಿನ ಕಾಂತಿಯಿಂದ ಶೋಭಿಸುತ್ತಿದೆ. 

ಆ ತಾವರೆಯ ಹೆಸರು ತಿಳಿದಿದೆಯೆ ನಿನಗೆ? 

ಅವನೇ ಉದ್ಭಾರಕ, ಪ್ರವಾದಿ. 
ಳೆರಡನ್ನೂ ತನ್ನಲ್ಲಿ ಒಳಗೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಪದ್ಧತಿಗಳ 
ಷ್ಠಾನಗಳಿಗೆ ಮಾರ್ಗದರ್ಶಕನ ಉತ್ತಮ ತರಬೇತಿ ಆವಶ್ಯಕ. 
೯ವನ್ನು ತಯಾರಿಸುವ ಕಮ್ಮಾರನ ಕಲೆಯನ್ನು ತಿಳಿದಿದ್ದಾನೆ : 


ಹೀಗೆ ಸಹಜಿಯಾ ಇಸ್ಲಾಂ ಮತ್ತು ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥಗ 
ಮೂಲಾಧಾರ "ಗುರು' ಅಥವಾ "ಮುರ್ಶಿದ್‌'. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನು 
ಅವನು ದೇಹವನ್ನು ಆವರಿಸಿರುವ ಜಡವಸ್ತುವಿನಿಂದ ದಿವ್ಯ ಸುವಣ 
ಅವನ ತರಬೇತಿಶಾಲೆ ಆಕಾಶದಲ್ಲಿದೆ 
ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅವನದು ವಿಚಿತ್ರ ಕಾರ್ಯಾಲಯ 
ಅಲ್ಲದೆ ಕಬ್ಬಿಣದ ನೆಲಮನೆ 
ಪ್ರಭು ಅದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು 
ಸ್ವಲ್ಪ ಮಿಶ್ರಲೋಹ ಬೆರೆಸಿ 
ಕಬ್ಬಿಣವನ್ನು ಚಿನ್ನವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುತ್ತಾನೆ 


೩೨೯ 
ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ನಿರ್ವಾಣ ಮತ್ತು ಮುಕ್ತಿ 


ರೂಪನಗರವೆ ಪ್ರವಾಸಿಯ ಗಮ್ಮಸ್ಥಾನ. ಇಲ್ಲಿ ಯಾತ್ರಿಕನ ಪ್ರವಾಸ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇದು ದೈಹಿಕ ನ್ನ ಐ 
ಪರಿಪೂರ್ಣ ಸೌಂದರ್ಯದ ಸ್ಥಾನ. ಮನಸ್ಸು ಉನ್ನತ ರಸಾನುಭವದ ಹಂತವನ್ನು ಏರಿದಾಗ, ಅದು ಪ್ರಪಂ ವಿ 
ಪ್ರೇಮಸಾಗರವಾಗಿ ಕಂಡಾಗ, ಈ ಅನುಭವ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧರು ಇದನ್ನು “ನಿರ್ವಾಣ' ಎಂದೂ ಸೂಫಿಗಳು “ಫನಾ' 
ಎಂದೂ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಬೌದ್ಧ ಸ್ಫೂ ರ್ತಿಯ ಸಹಜಿಯಾಗಳು “ನಿರ್ವಾಣ 'ವನ್ನು ಅವಾಸ್ತವ ಸ್ಥಿತಿಯಾಗಿ ಅಲ್ಲ, ಬದಲಾಗಿ 
ಆನಂದದ ಸ್ಲಿತಿಯಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ ಇದು ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದಲ್ಲ. ಬದಲಾಗಿ ಪ್ರೇಮದಿಂದ ಪಡೆಯಬಹುದಾದ ಸ್ಥಿತಿ. “"ನಿರ್ವಾಣ' 
ನಿರಾಕಾರ ಸ್ಥಿತಿಯೂ ಹೌದು. ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಆಕಾರಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವ ಮೂಲಕ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಪರಿವರ್ತನೀಯ 
ಭೌತ ಆಕಾರಗಳು ಜಡವಸ್ತುವಿಗೆ ಅತೀತವಾದಾಗ ಇರಾಕಾರ ಶೂನ್ಯವನ್ನು (ನಿರಂಜನ,) ತಲುಪ ಪಲಾಗುತ್ತದೆ. ವೈಷ್ಣ ಷ್ಣವ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯ 
ಸಹಜಿಯಾಗಳು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇದರಿಂದ ಭಿನ್ನರಾಗಿಲ್ಲ. ಅವರು ಅರ್ವ (ಷಕನನ್ನು ಜ್ಞಾನೋದಯದ ಹಂತಕ್ಕೆ. ಕೊಂಡೊಯ್ಯು ವ 
ಆಕಾರ, ಅನುಭವಗಳಿಗೆ ವಿಶೇಷ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಕೊಡುತ್ತಾರಷ್ಟೆ. ಸೌಂದರ್ಜಸಿ ತಿ ನಿರಾಕಾರ ಶೂನ್ಯವಲ್ಲ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಆಕಾರಗಳಲ್ಲಿ 
ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ ಶ್ರೀಮಂತ ಸ್ಥಿತಿ. 

"ಪಾಹುಡ್‌ ದೋಹಾ'ದ ಕರ್ತೃವಾದ ಗುಜರಾತಿನ ಜೈನಸಂತ ರಾಮಸಿಂಹ (ಕ್ರಿ. ಶ. 1,000) ಸಮಚಿತ್ತಸ್ಥಿ ತಿಯ ಬಗ್ಗೆ 
ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ : "ನೀರಿನಲ್ಲಿನ ಉಪ್ಪಿನಂತೆ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ವಿಶಾಲ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದೆ “ಸಮರಸ'...... 
ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ನಿಜ ಆತ್ಮವನ್ನು ಕಾಣುವುದೆ "ನಿರ್ವಾಣ'. "ಸಮರಸ'ವೆಂದರೆ ಭಾವೋದ್ವೇಗಗಳನ್ನು ಸಮಾಜೀಕರಿಸುವುದು. ಇದರ 
ಗುರಿ ಶೂನ್ಯ ಮನಸ್ಸು. ಇದು ಆಕಾಶದಂತೆ ಸೀಮಾತೀತವಾದುದು, (ಖಸಮ). ಹೀಗೆ ಜನಪ್ರಿಯವಾದ ಸಹಜಿಯಾ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರ 
ಬೌದ್ಧ, ಜೈನ, ವೈಷ್ಣವ, ಸೂಫಿ, ತಾಂತ್ರಿಕ ಮುಂತಾದ ಪಂಥಗಳ ಆಚರಣೆ ಹಾಗೂ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಎಲ್ಲ ಭೇದ 
ಗಳನ್ನೂ ನಿವಾರಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಮನ್ವಯಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರ ಉದ್ದೇಶ ಪ್ರಕೃತಿಮೂಲ 
ವಾದದ್ದು. ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯುವಂತೆ ಮಾನವನನ್ನು ಒತ್ತಾಯಿಸುವುದೆ ಈ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಗುರಿ. 

ಈ "ಮುಕ್ತಿ'ಯ ಕಲ್ಪನೆಯೆ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರಗಳ ಪ್ರಾರಂಭ ಬಿಂದು. ಬರದ 'ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಹೋರಾಟ 
ದಿಂದಲೆ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗುತ್ತದೆ. "ಯಗ್ವೇದ'ದ “ಮಹಿ ಹೀಗೆ ಘೋಷಿಸುತ್ತಾನೆ : "ಓ, ಇಂದ್ರನೇ. ಗೆ ಅಂಧಕಾರವನ್ನು 
ಹರಿದೊಗೆ, ನಮ್ಮ ಪತನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವ ಬಂಧನದಿಂದ ನಮ್ಮನ್ನು ಮುಕ್ತರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡು.' % 73.11) ಪ ಪ್ರಾರಂಭಕಾಲದ 
ಖಷಿಗಳು ಹಸಿವು ವ್ರ ರೋಗ ಮೊದಲಾದ ದೇಹದೌರ್ಬಲ್ಯ ಗಳಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿದ್ದರು. ಅವರು " ಬ್ರಹ್ಮವಿದೆ' 
ಯಿಂದ ಸಾವಿನ ಸವಾಲನ್ನು ಎದುರಿಸಿದರು. ಬ್ರಹ್ಮ, ವಿದ್ಯೆ ಎಂಬುದು ಮರ್ತ್ಯತೆಯನ್ನು ಅನಸ್ತಿತ್ವದಿಂದ ಪುನರುಜ್ಜಿ ೀವನದತ್ತ 
ಕೊಂಡೊಯ್ಯಬಲ್ಲ ರಹಸ್ಯ ಪಾಂಡಿತ್ಯ. ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಜನಸಾಮಾನ್ಯರ ಮಟ್ಟ ಕ್ಕೆ ಇಳಿದುಬಂದದ್ದರಿಂದ. ದೇಹ ಬಹುಕಾಲ ಪಳಗಿಸ 
ಬೇಕಾಗಿ ಬಂದ ಒಂದು ಫಶುವಾಗಿ ಉಳಿಯಲಿಲ್ಲ. ಮರಣ ಜಯಿಸ ಸಬೇಕಾದ ಶತ್ರುವಾಗಿ ಉಳಿಯಲಿಲ್ಲ. ಅಹಂ ಎಂಬುದೇ ನಿಜವಾದ 

ದಾಸ-ಪ್ರಭು. ಇದು ಆತ ಮವನ್ನು ಬಂಧಿಸಿ ನಿಜಸ್ವ ರ್ಗದಂತಿರುವ ಭೂಮಿಯನ್ನು ಸೆರೆಮನೆಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ವಶೀ 
ಕರಣದಲ್ಲಿ ಮಾನವ ಕೊನೆಯಿಲ್ಲದೆ ತೋರಿಕೆಗಳ ಮ್ಮ ಶ`ಗಜಲವನ್ನು ಅರಸುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಕ್ಸು ಧೆ ಎಂದಿಗೂ ಹಿಂಗುವುದಿಲ್ಲ. ಐಹಿಕ 
ಲಾಭಕ್ಕಾಗಿ ಅವನ ದಾಹ ಸತತವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚಾ ಗುತ್ತ ದೆ. ಅದು ಅವನನ್ನು ಹಗ್ಗದಂತೆ ಸುತ್ತಿ ಬಂಧಿಸುತ್ತದೆ. 

ಹೀಗೆ ಜೀವನದ ತೊಡಕುಗಳು ಹೆಚ್ಚಾ ಗುತ್ತವೆ. ಲೋಕೋತ್ತರ. ವೈವಿಧ [ಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾದ ಅಖಂಡ ಸತ್ತ [ದೊಂದಿಗೆ ಆತ್ಮ 
ಮುಕ್ತಿಗಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸುತ್ತದೆ, ಅನನ್ಯತೆಗಾಗಿ “`ಹಂಬಲಿಸ ತ್ತದೆ. ಮುಕ್ತಿಯೆಂದರೆ ಆತ್ಮದ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯಿಂದ, ಸ್ವಾಧೀನ ಮತ್ತು 
ಅಪಹರಣಗಳ ಪ್ರಲೋಭನೆಯಿಂದ, ಮಾನವನನ್ನು ಅಸ್ತಿ ತ್ವ ದ ವಾಸ್ತವತೆಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಿಸುವ ಸ ರಕೀಯತೆಯ ಪ್ರಶಿಬಂಧಕಗಳಿಂದ 
ಬಿಡುಗಡೆ. ಬಂಧನದ ಶೃಂಖಲೆಯನ್ನು ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಕಡಿಯುವುದರಿಂದ ಅಥವಾ ಸಂಪತ್ತನ್ನು ಸರಾಕರಸುವುದುಂದ ಈ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ 


ವನ್ನು ಪಡೆಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅಖಂಡವೂ ಪರಿಶುದ `ವೂ ಆನಂದದಾಯಕವೂ ಆದ ಸತ್ಯ ದಸ ಜಾ ್ಲ್ಲನದಿಂದ ಮಾತ್ರ "ಇದನ್ನು 
ಪಡೆಯಬಹುದು. 


ಕೆಡುಕು ಮತ್ತು ನೋವು 


ಹಾಗಾದರೆ ಕೆಡುಕು ಮತ್ತು ನೋವುಗಳು ಏಕಿವೆ? ಅವೂ ಸತ್ಯದ ಭಾಗಗಳೇ? ಹೌದು. ನಮ್ಮ ಪ್ರ ಜ್ಞ ಸಮಗ್ರ ಸತ್ಯದಿಂದ 
ಪ್ರತ್ಯೆ ಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಎತ್ತುವುದರಿಂದ ಕೆಡುಕು- -ನೋವುಗಳು ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಭಾಗಗಳಾಗಿ ಒಡೆದು ಹೋದ ಸತ್ಯವೇ ಆಸತ್ವ. 
ಮನಸ್ಸು ಸ್ವಕೀಯತೆಯ ಭಿತ್ತಿಗಳನ್ನು ಕೆಡೆದು ನೆಲಸಮ ಮಾಡಿದಾಗ ಮತ್ತು ತನ್ನ ಕಾರ್ಯ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳನ್ನು ವಿಶ್ವ ದ ನಿರಂತರ 
ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಐಕ್ಕಗೊಳಿಸಿದಾಗ, ಕ್ರಿ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ತಮ್ಮ ನೈತಿಕ ಗುಣವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಕೆಡುಕು ಒಳಿತುಗಳ ನಡುವಣ ಭೇದ 
ಗಳೆಲ್ಲ ಅದೃಶ್ಯವಾಗುತ್ತ ವೆ. ನೋವಿನ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಪರಿಹಾರವೂ ಹೀಗೆಯೆ. ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಸಾಗುವವನಿಗೆ ನಡೆಯುವ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು . ಕುರಿತು ನೋವಾಗಲಿ ದುಃ ಖವಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ದುಃಖ ನೋವುಗಳು, ನಮ್ಮ ಭೌತಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳಿಗೆ ಸಾಪೇಕ್ಷ 


೩೬೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಾಗಿವೆ. ಮಕ್ಕಳು ಅಲ್ಪ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ನೋವಿಗೀಡಾಗುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಹಿರಿಯರಾದರೊ, ಅವನ್ನು ನಿರ್ಲಕ್ಷಿಸುತ್ತಾರೆ. ನೋವಿನ 
ಸನ್ನಿವೇಶ ಕಳೆದೊಡನೆ ಅವರು ಅದನ್ನು ಮರೆತುಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ಬದುಕಿನ ಚಿತ್ರವನ್ನು ಸಮಗ್ರವಾಗಿ ಅವಲೋಕಿಸಿದಾಗ, ಈ ನೋವು 
ಗಳೂ ಸುಖದ ಭಾಗಗಳಾಗಿ ಕಾಣುತ್ತವೆ. “ನಮ್ಮ ಮಧುರತಮ ಗಾನಗಳು ದುಃಖತಪ್ತ ಭಾವಸರಸ್ಸಿನಿಂದಲೆ ಮೂಡಿಬಂದಿವೆ. 
ಸಂತೋಷವಿರುವುದು ಸುಖದಲ್ಲಲ್ಲ; ಬದಲಾಗಿ ಜೀವನದ ಅನ್ವೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ. ಆದ್ದರಿಂದ ಸಂತೋಷದಲ್ಲಿರುವುದೆ ಕಲೆ, ಕಲೆ(ರಸ) 
ವಾಸ್ತವವಾದುದನ್ನು ತೆರೆದು ತೋ ರಿಸುತ್ತದೆ. ಇದೇ ನಾವು ಅನುಭವಿಸುವ ಸುಖದುಃಖಗಳ ಮಧುರ ಸಂಯೋಜನೆ. ಈ ಕಲೆ 
ಯಲ್ಲಿ ನಾವು ಸ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ದ ಸ್ಫೂರ್ತಿಯನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ನಮಗೆ ವಾಸ್ತವತೆಯ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಸುತ್ತದೆ. 
ನಾವು ಕಲೆಯಿಂದ ಆನಂದಿಸುತ್ತೇವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ ನಾವು ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಅಲ್ಲಿಯೆ ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳೂ ಸುಖ 
ದುಃಖಗಳೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸೂಕ್ತ ಸ್ಮಾನ ಹಾಗೂ ಸನ್ನಿವೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತವೆ. 

ನೋವಿಲ್ಲದೆ ಪ್ರೆ ಕ್ರೀಮವೆಲ್ಲಿ? ಗಾಢ *“ಂತೋಷದ ಮೂಲವಾದ. ಪ್ರೇಮವೆಲ್ಲಿ? ನೋವು ನಮ್ಮನ್ನು ಅನುಭವಗಳ ಆಳಕ್ಕೆ 
ಕೊಂಡೊಯ್ದು ಸತ್ಯಶೋಧನೆಗೆ ಒತ್ತಾಯಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ನಮ ನ್ನು ಜ್ಞೇಯದ ಸಮೀಪಕ್ಕೆ ತರುತ್ತದೆ. ಸೂಫಿ ಹುತಾತ್ಮ 
ಔರಂಗಜೇಬನ. ಖಡ್ಗದಿಂದ ನೋವನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲಿಲ್ಲ. ಆತ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ "ಓ, ನನ್ನ ವ್ರಿಯ ಪ್ರಭುವೇ ಹಾಗಾದರೆ ಈ 
ರೂಪದಿಂದ ನನಗೆ "ಸಾಕ್ನಾತ್ಕಾರವಿತ್ತೆ ಯಾ?' 

ಸಂತೋಷವೆ ಗುರಿಯಾದರೆ, ದುಃಖವೆ ನಮ್ಮನ್ನು ಆ ಗುರಿಯತ್ತ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುವುದಾದರೆ, ಆಗ ದುಃಖ ಖಂಡಿತವಾಗಿ 
ನಮ್ಮ ಸಂತೋಷದ ಒಂದು ಅಭಿನ್ನ ಭಾಗವಾಗುತ್ತದೆ. ಇವೆರಡೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ, ಮಿಂಚೆನ ಉಜ್ಜ್ವಲ ಸ್ಟುರಣೆ ಹಾಗೂ ದಟ್ಟ 
ಅಂಧಕಾರದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಆಕಾಶದಂತೆ, ಒಂದು ಕಲೆಯ ತುಣುಕಾಗಿ ಸಂಯೋಜಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಹೀಗೆ ಕೆಡುಕು-ನೋವುಗಳು 
ಒಂದು ಸಂಘಟಿತ ಚಿತ್ರದ ಭಾಗಗಳಂತೆ ಅವನ್ನು ಎಂದಿಗೂ ಇಲ್ಲದಹಾಗೆ ಮಾಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪೂರ್ಣ ಸಿದ್ಧಿಯತ್ತ ಸಾಗುವ 
ನಮ್ಮ ಮುನ್ನಡೆಯಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ನಾವು ಅವುಗಳನ್ನು ಗೆಲ್ಲಬಹುದಷ್ಟೆ. 


ವೈರಾಗ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಿಪಕ್ವತೆ 


ಆದ್ದರಿಂದ ವಿಮೋಚನೆಗಾಗಿ ನಡೆಸುವ ಹೋರಾಟ ನಿಧಾನವಾದುದು. ಸಂಪತ್ತನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದರಿಂದ, ಕೆಡುಕು 

ನೋವುಗಳಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ ಅಥವಾ ವೈರಾಗ್ಯದ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಅವಸರದ ಹೆಜ್ಜೆಯಿಡುವುದರಿಂದ ವಿಮೋಚನೆ 
ಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ವಿಮೋಚನೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಒಳಗೆಯೇ ನಡೆಯುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ. ಇದನ್ನು ಹೊರಗಿನ ಒತ್ತಾಯದಿಂದ 
ನಡೆಯುವಂತೆ ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇದು ಮಾನವನ ಒಳಗೆಯೇ ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಉಪ್ಪು ವ್ಯಾಪಿಸುವಂತೆ, ನಿಧಾನವಾಗಿ ನಡೆಯ 
ಬೇಕಾಗಿದೆ. ಬಾಹ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಈ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಅವಸರಿಸಬಾರದು. ಮದನ್‌ ಎಂಬ ಹಳ್ಳಿಯ ಹಾಡುಗಾರ ಎಚ್ಚರಿಸುವಂತೆ : 

ಓ ಕ್ರೂರಿ, ಓ ಛಲವಾದಿ, 

ನೀನು ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಮನಸ್ಸೆಂಬ ಮೊಗ್ಗೆ ಯನ್ನು ಸುಡುವಿ. 

ಆದರೆ ತಾಳ್ಮೆ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳದೆ, 

ಅದು ಪುನಃ ಅರಳಿ ಸುಗಂಧ ಬೀರುವಂತೆ 

ನೀನು ಮಾಡಬಲ್ಲೆಯೇನು? 

ಪ್ರಭುವಿನತ್ತ ನೋಡು 

ಆತ ಈ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಅವಸರಪಡದೆ ಯುಗಯುಗಗಳನ್ನೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 

ನೀನಾದರೊ ಲೋಭಿ 

ಬಲಾತ್ಕಾರದಲ್ಲಿಯೆ ನಿನ್ನ ನಂಬುಗೆ. 

ಇದಕ್ಕೆ ಪರಿಹಾರವೆಲ್ಲಿ? 

ಕ್ಫೃ ಪೆಮಾಡು; ಪ್ರಭುವಿನ ಮನಸ್ಸನ್ನು ನೋಯಿಸಬೇಡ. 

ಲಘುಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿ ಕೊಚ್ಚಿಕೊಂಡು 'ಹೋದವನೂ ಅವನ ಸ್ವರ ಕೇಳಬಲ್ಲ. 

ಟು ಛಲವಾದಿ! 
ಜಡವಸ್ತುವಿನ ರಹಸ್ಕಗಳು ತಿಳಿಯದಿರುವಾಗ, ವಿಜ್ಞಾ ನದ ತಿಳುವಳಿಕೆ ಕಡಮೆಯಾಗಿರುವಾಗ, ಮಾನವನಿಗೆ ಭೌತ 

ಜಗತ್ತು ಅನ್ಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತ ದೆ. ಹಿಂದಿನ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ಪಲಾಯನದ ಮೂಲಕ ವಿಮೋಚನೆ ಪ ಪತೆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಜು ಭ್ಯ 
ನಾಗಿದ್ದ. ನಮ್ಮ ವಿಚಾರಪ್ರಜ್ಞೆಗಳು ಹೊಂದಿಕೆ.ಂಡಿರುವ ಜಗತ್ತಿನ ಭೌತ ಕ್ರಮಬದ್ಧತೆಯಲ್ಲಿ ಸಾಮರಸ್ಯ ವಿದೆಯಂದು ಇತ 
ತಿಳಿದುಬಂದಿದೆ. ನಮ್ಮ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ನಡುವೆ ಅಗಾಧ ಸಾಮರಸ್ಕ ವಿದೆ. ಒಮ್ಮೆ ಈ ಏಕತೆಯನ್ನು ತಿಳಿದರೆ ತಃ ಭೆ | 
ಜಗತ್ತು ತನ್ನನ್ನು ಬಂಧಿಸಿರುವ ಶೃಂಖಲೆಯಿಂದ ಮಾನವ ಮುಕ್ತ ನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅದರ ಮೇಲೆಯೇ ಅಧಿಕಾರ ನಡೆಸಲು ಜೆ 
ಸ್ವತಂತ್ರನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅದರ ಪರಿಮಿತಿಗಳಿಗೆ ಅತೀತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಬದುಕಿನ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ಜಡವಸ್ತುವನ್ನು ತಳ್ಳಿ 


೩೧ 
ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 


ಕ ನಿಯಮಗಳ ಬಂಧನಗಳನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕುವುದರಿಂದಲೇ ಬದುಕಿನ ಕಾರ್ಯ 
ಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ಆರಂಭವಾಗುತ್ತವೆ. ಅಂಥ ಬದುಕು ಐಶ್ವ ರ್ಯವನ್ನು ಕೂಡಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದು ಆತ್ಮವನ್ನು ಸ 
ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಜಡತ್ವದಲ್ಲಿ ಮುಳುಗಿಹೋಗುತ್ತದೆ. ಬದುಕಿನ ಮುಖ್ಯ ಕಾರ್ಯವಾದ ಸರ್ಜನಶಕ್ತಿಯನ್ನೇ ಸ್ಯ ತಳಕ ಬಂ 
ತನ್ನ ಸರ್ಜನಾತ್ಮಕ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯ ಜಡವಸ್ತುವನ್ನು ನಾಶಪಡಿಸುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ; ತನ್ನ ಬದುಕು ಮತ್ತು ಪ್ರೇ ಡ್ಯ 
ನೆರೆಹೊರೆಯವರನ್ನೂ ಪ್ರೇರೇಪಿಸುತ್ತಾನೆ. ಮಾನವನ ಸರ್ಜನಾತ್ಮಕ ಕಾರ್ಯಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ಪತ ಅವನನ್ನು 
ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ. ವಿಮೋಚನೆಗಾಗಿ ಆತ ನಡೆಸುವ ಹೋರಾಟ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಅಭಿವೃದ್ಧಿ ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 
ಹೋರಾಟವಾಗಿದೆ. ಸಮಾಜದ ವಿವಿಧ ಬಲಗಳಿಂದ, ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದ ಕ್ಟೋಭೆಗೀಡಾದ ಸಾಮರಸ್ಯವನ್ನು ಪುನಃ ಉಂಟುಮಾಡುವ 
ಹೋರಾಟವಾಗಿದೆ. 


ಹಾಕುತ್ತವೆ. ಜಡವಸ್ತು ಮತ್ತು ಯಾಂತ್ರಿ 


ಅನಂತತೆಯೊಂದಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಾಂತತೆ 


ಸಾಂತತೆಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸಾಮರಸ್ಯವೆ ಅನಂತತೆ ಸಾಧಿಸುವ ಹೆಜ್ಜೆ. ಇವೆರಡೂ ಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿವೆ. ಜೀವನದ 
ತತ್ತ್ವಗಳು ತೋರಿಕೆಯ ವಿರೋಧಗಳ ಪರಿಹಾರ ತತ್ವ್ವದತ್ತ ಮಾರ್ಗ ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಸಮನ್ವಯವೆ ಜೀವನದ ಕಲೆ 
ಅಥವಾ "ಯೋಗ'. ಯೋಗವೆಂದರೆ ಅನಂತತೆಯನ್ನು ಸಾಂತತೆಯೊಂದಿಗೂ, ಅವಿದ್ಯೆಯನ್ನು ವಿದ್ಯೆಯೊಂದಿಗೂ ಸಂಯೋಜಿಸು 
ವುದು. ಈ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ತಿಳಿದ ಯೋಗಿ ಐಜಹಿಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ವರ್ಡ್ಸ್‌ವರ್ತನ ಬಾನಾಡಿಯಂತೆ ಆತ 
ಭೂಮಿ ಸ್ವರ್ಗಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಂಡೇ ಅಂತರಿಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಮೇಲೇರಬಲ್ಲ. ದಾದೂ ಹೇಳಿದಂತೆ: ವಾದ್ಯದ ಎಲ್ಲ 
ತಂತಿಗಳನ್ನೂ ಮೀಟಿದಾಗ ಮೈಮರೆಸುವ ಇಂಪಾದ ಸ್ವರ ಹೊಮ್ಮುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮಾನವನ ಎಲ್ಲ ಶಕ್ತಿ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳೂ 
ಕಲ್ಪನೆಗಳೂ ಒಂದೇ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ, ಎಲ್ಲ ಪಂಥಗಳ, ಎಲ್ಲ ಕಾಲಗಳ ವಾದಗಳೊಂದಿಗೆ ವಿಕಾಸಗೊಂಡಾಗ ಅದು ನಿಜವಾದ “ಯೋಗ' 
ಎನಿಸುತ್ತದೆ. ಅದೇ "ಬ್ರಹ್ಮಯೋಗ'. ಇದೇ ನಿಜವಾದ ಹೋರಾಟದ ಶಕ್ತಿ. ಇದರಿಂದ ಎಲ್ಲ ಅಪೂರ್ಣತೆಗಳೂ ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳು 
ತ್ತವೆ. ಕಹಿ ಸಿಹಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಖಂಡ ಅಖಂಡವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದೇ ಫಲಿತಗೊಂಡ ಜ್ಞಾ ನ... ಬಂಧನಗಳು ಸ್ವಾತಂತ್ರ 1 ಮಾರ್ಗ 
ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತವೆ. ಶೃಂಖಲೆಯಿಂದ ವಿಮೋಚನೆ ದೊರಕುತ್ತದೆ. ಶತ್ರು ಮಿತ್ರನಾಗುತ್ತಾನೆ. 
ಜನರು ಗೂಢಾರ್ಥದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಜನಪದ ಕಾವ್ಯದ ಮೂಲಕ ಈ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರದ ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದಿದ್ದಾ ರೆ. ಇದು ಯಾಂತ್ರಿಕ 
ನಿಯಮಗಳ ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ಅವರು ಕೇವಲ ಸ್ವಯಂಜನ್ಯ ಉತ್ಪನ್ನವಲ್ಲವೆಂದು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಲೋಭದ ಬೇಡಿಕೆಗಳಿಗೆ 
ಅವರು ಗುಲಾಮರಲ್ಲ. ಅವರು ಸರ್ಜನಶೀಲರು. ಅವರ ಆತ್ಮಗಳು ಅಹಂನ ಶೃಂಖಲೆಯಿಂದ ವಿಮೋಚನೆ ಹೊಂದಿ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ 
ಹಾಗೂ ಸತ್ಯದ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅಶಕ್ತವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ ಈ ಸಾಧನೆಗೆ ಬೇಕಾದ ಶಕ್ತಿಗಳು ಮಾನವನಲ್ಲಿವೆ. ಅವು 
ಸುಪ್ತವಾಗಿವೆಯಷ್ಟೆ. ಅವನ ಭಾವೋದ್ವೇಗಪರ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಸಾಧನೆಯ ಮೂಲಕ ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗಿದೆಯಪ್ಟೆ, 
ಪ್ರೇಮ ಮಾನವನನ್ನು ಸಾಂತ ಅಹಂನ ಬಂಧನದಿಂದ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅನಂತತೆಯತ್ತ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಹೆಸರುಗಳು, 
ಆಕಾರಗಳೆ ಮೊದಲಾದ ಸಾಂತತೆಗಳು ಆತ್ಮಸಾಕ್ಬಾತ್ಕಾರದ ಅನಂತರವೂ ಉಳಿಯುತ್ತವೆ. ಅವು ಸವಿಯಾದ ಹೊಸ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆರಡೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲಾರದವು : 
ನನ್ನ ಹೃದಯಕಮಲ ಅರಳುತ್ತಲೆ ಇದೆ 
ಇದರಲ್ಲಿ ಸವಿ ಮಕರಂದ ತುಂಬಿದೆ. 
ನೀನೋ, ಮನಸೆಳೆಯುವ ದುಂಬಿ, 
ಇದನ್ನು ಬಿಡುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದರಿಂದ ನೀನು ಮತ್ತು ನಾನು 
ಇಬ್ಬರೂ ಬಂಧನದಲ್ಲಿದ್ದೇವೆ. 
ನಮಗಿಬ್ಬರಿಗೂ ಮುಕ್ತಿಯಿಲ್ಲ. 
ತ ತೆ ಮತ್ತು ತಗಳ ನಡುವಣ "ಲೀಲೆ' ಅಥವಾ ನಿರಂತರ ಕ್ರೀಡೆಯಾಗಿದೆ. ಈ ಸಂಘಟನೆಯ ಆನಂದ 
ೇ ಬದುಕುವ ಕಲೆಯಾಗಿದೆ. ಜೀವನ ಪಲಾಯನ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಒಂದು ಕೆಡುಕೇನಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಅನ್ನೇಷಿಸಿ ಆನಂದಿಸ 
ಬೇಕಾದ್ದು ಅದರ ಅನಂತತೆಯಲ್ಲಿ, ಎಂದರೆ ಅದರ ಬಹುಮುಖ ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಅನನ್ಯತೆಗಳಲ್ಲಿ. ಎ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ 


1 ಆಲೆಫ್‌: ಉರ್ದು ವರ್ಣಮಾಲೆಯ ಮೊದಲ ಅಕ್ಷರ. ಈ 


ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥ: ಆ 
ಹಾಗೂ ಸರಳ ಎಂದು. . ಸದ ಅರ್ಥ : ಆಲೆಫ್‌ ಅಕ್ಷರದಂತೆ ನೇರ 


೨೮ 


ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ನಿರೂಪಿಸುವ 
"ಧರ್ಮ' ಸ್ವರೂಪ 


ತಾತ ಸಿದ್ಧಾ ಸ ಜಂಭ ಸರ್ಯಗನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನರಿಯಲು ಆಯಾ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಕಂಡ ದೇವರ ಸ್ವರೂಪ 
02 ತಾತ್ತಿಕ ಭಾ ನ ಜೀವನ ನಿರ್ವಹಣೆಯ ರೀತಿ-ನೀತಿ ನಿರ್ದೇಶನ 

8 ಗೆ 0 ೯ಶನದ ವ್ನಾವ 
ತಿಳುವಳಿಕೆ ಆವಶ್ಯಕ. ಹಾ 


"ನ್ಯಾಯ' ಕಂಡ ದೇವರ ಸ್ವರೂಪ 


ಪ ತ 
ಗ ಈ ವಿಶ್ವ ಕಾಕಾನ ರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಅದೇ ಈ ವಿಶ್ವದ ಭೌತಕಾರಣ (1/8/01೩1 (೩350). ಮನುಷ್ಯನ 
ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿ ನಡೆಯುವ ಲೋಕದ ಸರ್ವ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಕಾರಣಕರ್ತೃ ದೇವರು. ಆತ ಆತ್ಮಸ್ವರೂಪಿ; 
ಆತನು ನಕಾರಾತ್ಮಕ (7೫08೩!1೪0) ಹಾಗೂ ಪ್ರಕಾರಾತ್ಮಕ (80511110)ವೆಂಬ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಗುಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದಾ ನೆ. 
ಕಳಂಕರಹಿತನೂ, ಅಜ್ಞಾನಾತೀತನೂ, ಉಪೇಕ್ಟಾತೀತನೂ ಆಗಿರುವನೆಂಬುದು ನಕಾರಾತ್ಮಕ ಮುಖ. ಹಾಗೆಯೇ ಸದ್ಗು ಣಭರಿತನೂ 
ಜ್ಞಾನಸ್ವರೂಪನೂ, ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತ ಶಕ್ತಿಯುತನೂ ಆಗಿರುವನೆಂಬುದು ದೇವರ ಪ್ರಕಾರಾತ್ಮಕ ಮುಖ. ಇಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ, 
ಆತನು "ಅಣಿಮಾದಿ ಅಷ್ಟಸಿದ್ಧಿ 'ಗಳನ್ನೂ ಪಡೆದಿದ್ದಾನೆ. ಆತನ ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿಯಂತೆ ಜಗತ್ತಿನ ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯಗಳ ನಿರ್ದೇಶನವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಭೌತ ಜಗತ್ತು ಮತ್ತು ಜೀವಿಗಳ ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯಗಳ ಫಲಾಫಲ ನಿರ್ಣಯ ನಿರ್ದೇಶನವೂ ಆತನಿಂದಲೇ ಸಾಗುತ್ತದೆ. ತಾನು 
ನಿರ್ಮಿಸುವ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಆತ ಸರ್ವತಂತ್ರಸ್ವತಂತ್ರ. ಆದರೂ, ತಾನು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ಜೀವಿಗಳು ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ 
ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯಗಳ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೊಳಪಡದೆಯೇ, ಸ್ವಇಚ್ಛಾಮಾತ್ರದಿಂದ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಆಗುಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆತನು ಈ ಎಲ್ಲ 
ಕ್ರಿಯೆ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿಂದ ಯಾವ ಪ್ರತಿಫಲವನ್ನೂ ನಿರೀಕ್ಷಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮಕ್ಕಳ ಸುಖಕ್ಕಾಗಿ ತಂದೆ ದುಡಿದು ಅವರನ್ನು ಪೋಷಿಸುವಂತೆ, 
ತನ್ನ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಿತಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಆತ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲನಾಗಿದ್ದಾ ನೆ. ದೇವರು ಸರ್ವದೃಕ್‌ (ದ್ರಷ್ಟಾರ), ಸರ್ವಜ್ಞಾನಿ, ಸರ್ವ 
ವ್ಯಾಪಿ. ಆತನು ಸಾಮಾನ್ಯ ಬುದ್ಧಿಯ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಹಾಗೂ ನುಡಿಬೆಡಗಿಗೆ ಗೋಚರವಾಗುವವನಲ್ಲ. ಆದರೆ "ಬುದ್ಧಿ' ಮುಂತಾದ 
ಆತ್ಮದ್ಯೋತಕ ಗುಣಗಳಿಗೆ ಗ್ರಾಹ್ಯನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಹೀಗೆ ಜೀವಿಗಳ ಪೂರ್ವಜನ್ಮದ ಪುಣ್ಯ-ಪಾಪಗಳನ್ನನುಲಕ್ಷಿಸದೆಯೇ ದೇವರು 
ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವನೆಂದರೆ, ಆತನು ಕ್ರೂರಿಯೂ, ನಿರಂಕುಶನೂ, ನಿರ್ದಯನೂ, ಅನ್ಯಾಯಿಯೂ ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬ 
ಅಪವಾದಕ್ಕೆ ತುತ್ತಾಗುವುದು ಸಹಜ. ಅಥವಾ ಜೀವಾತ್ಮರ ಪುಣ್ಯ-ಪಾಪಗಳಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯ ಮಾಡುವನೆಂದಾದರೆ, 
ಅಂಥ ದೇವರು ಎಷ್ಟೇ ಕ್ರೂರಿಯೆಂಬಂತೆ ಕಂಡರೂ, ಆತ ನ್ಯಾಯ ನಿಷ್ಕುರಿ ಹಾಗೂ ನಿಷ್ಟಕ್ಷಪಾತಿ ಎಂದು ವಾದಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಮಾನವ ಹಾಗೂ ಇತರ ಜೀವಾತ್ಮಗಳ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಲ್ಲ ದೈವಪ್ರೇರಿತವಾದುವು. ಆಯಾ ಜೀವಿಗಳ ಗುಣಾವಗುಣಗಳಿಗನುಸಾರವಾಗಿ 
ಮತ್ತು ಆಯಾ ಜೀವಿಗಳು ಪರಿಪಕ್ವಾವಸ್ಥೆಗೆ ಬರುವ ಸಮಯವನ್ನು ಗಮನಿಸಿ, ದೇವರು ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರೇರಣೆಯನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. 

ದೇವರು ಇದ್ದಾನೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಈ ಕೆಳಗಿನ ತಾರ್ಕಿಕ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಮುಂದಿಡುತ್ತದೆ ನ್ಯಾಯ ಸಿದ್ಧಾಂತ: ಸೃಷ್ಟಿ ನಿರ್ಮಾಣ 
ವಾದುದು ಮೂರು ಕಾರಣಗಳಿಂದ: (1) ಆ ಜಡವಸ್ತು (81110161೩1 178(01)ವಿನಿಂದ, (2) ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ 
ಅಥವಾ (3) ಮಾನವರ ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯ ಶೇಷ "ಕರ್ಮ'ದಿಂದ. ಇವುಗಳಿಂದ ಯಾವುದೇ ಬಗೆಯ ಸೃಷ್ಠಿ ಕಾರ್ಯವಾಗಬೇಕಾಗಿದ್ದರೂ, 
ಇವುಗಳ ಹಿಂದೆ ಪ್ರಜ್ಞಾಶಕ್ತಿಯೊಂದರ ಇರುವಿಕೆ ಹಾಗೂ ನಿಯಂತ್ರಣ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಇರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಇವೆಲ್ಲ 
ಕೊಡಲಿ ಮುಂತಾದ ಉಪಕರಣಗಳಂತೆ ಮಾತ್ರ. ಬಡಗಿಯ ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆ ಇದ್ದಾಗ ಮಾತ್ರ ಈ ಉಪಕರಣಗಳಿಗೆ 
ಚಾಲನೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಆದಿ ಜಡವಸ್ತುವಾಗಲೀ, ಪರಮಾಣುಗಳಾಗಲೀ, "ಕರ್ಮ'ವಾಗಲೀ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಲು 
ಅವುಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ ಶಕ್ತಿಯೊಂದರ ಇರುವಿಕೆ ಅನಿವಾರ್ಯವೆಂದೇ ತರ್ಕಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ಶಕ್ತಿಯೇ ದೇವರು. 


ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ನಿರೂಪಿಸುವ 'ಧರ್ಮ' ಸ್ವರೂಪ 


"ನ್ಯಾಯ' ನಿರೂಪಿಸುವ ಜೀವನದ ರೀತಿ - ನೀತಿ 


"ಸಂನ್ಯಾಸ' ಆಶ್ರಮವನ್ನು ಒಪ್ಪದಿರುವ ಕರ್ಮಮೀಮಾಂಸಾ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ಉಳಿದ ಭಾರತೀಯ "ಸಿದ್ಧಾಂತ' 
ಗಳೆಲ್ಲ ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ, ಗೃಹಸ್ಥ ಮುಂತಾದ "ಚತುರಾಶ್ರಮಗಳು' ಜೀವನ ವಿಧಾನದ ತಳಹದಿ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ. ಈ "ಆಶ್ರಮ 
ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಜೀವನ ಸರ್ವಸ್ವವನ್ನು ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ತತ್ತ ಪವಾಗಿದೆ. ಈ ಬಗ್ಗೆ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮಾನವ ಸಾಧನೆಯ 
ಪರಮ ಸಿದ್ಧಿಯಾದ "ಮೋಕ್ಷ'ದ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತ್ರ ಕೆಲವು ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. 

ಸತ್ಯ ಜ್ಞಾನದಿಂದ "ಮೋಕ್ಷ' ದೊರೆಯುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲ "ದರ್ಶನ'ಗಳ ನೆಲಗಟ್ಟು. "ಕ್ಲೇಶ' ಎಂದರೆ 
ಅಜ್ಞಾನ, ಅಹಂಕಾರ, ಮಮಕಾರ, ದ್ವೇಷ-ಅಸೂಯೆ ಮತ್ತು ಸಂಸಾರದ ಅತಿ ಲಾಲಸೆ ಮಾನವನಿಗೆ ಬಂಧನಕಾರಿಗಳು. ಇದನ್ನು 
ಸಂಸಾರಚಕ್ರ ಅಥವಾ ಭವಪಾಶವೆಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಇವುಗಳೇ ಲೌಕಿಕ ಜೀವನದ ಸರ್ವಕ್ರಿಯೆಗಳ ಪ್ರಚೋದಕಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
ಆದರೆ, ಸತ್ಯಜ್ಞಾನ ದರ್ಶನವಾದಾಗ ಇವೆಲ್ಲ ಮಾಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಆಗ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಸರ್ವಕ್ರಿಯಾ ವಿರಾಮಸ್ಥಿತಿ ಒದಗುತ್ತದೆ 
ಅಥವಾ “ಪ್ರಾರಬ್ಧಕರ್ಮಕ್ಷಯಕ್ಕೆ' ಅವಶ್ಯವಿರುವಷ್ಟೇ ಕ್ರಿಯೆ ನಡೆಯುವ ಸ್ಥಿತಿ ಒದಗುತ್ತದೆ. ಬಂಧನಕಾರಿಗಳಾದ ಆಸೆ-ಆಮಿಷ 


ಗಳು ಮಾಯವಾದಾಗ, ಸರ್ವಕ್ರಿಯಾ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಮೈದೋರುತ್ತದೆ. ಅದೇ "ಮೋಕ್ಷ', ಬಿಡುಗಡೆ. 


ದಿವ್ಯ ಜ್ಞಾನವೇ "ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ' ಮಾರ್ಗದರ್ಶಿ; ಅಜ್ಞಾನವೇ ಹುಟು ್ಟಿ-ಸಾವುಗಳೆಂಬ ಭವಮಾಲೆಗೆ ಕಾರಣ. ಆತ್ಮವಲ್ಲದುದನ್ನು 
ಆತ್ಮನೆಂದು ಭ್ರಮಿಸುವ ಅಂದರೆ, ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳೇ 'ನಾನು' ಎಂಬ "ಮಮಕಾರವೇ' ಅಜ್ಞಾನ. ನಾನು, ನನ್ನದೆಂಬ 
"ಅಹಂಕಾರವೇ' ಈ ಭವರೋಗದ ಮೂಲಕಾರಣ. ದೇಹ, ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಮನಸ್ಸು ಭಾವ-ಭಾವನೆಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಅಜ್ಞಾನ 
ತಲೆದೋರುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ತಿಳುವಳಿಕೆಗೆ ಅಳವಡುವ ದೇಹ, ಇಂದ್ರಿಯ, ವಸ್ತುಪರಿಜ್ಞಾನ, ಗ್ರಹೀತಗಳು, ಮನಸ್ಸು, ಕ್ರಿಯೆ, 
ದೋಷ, ಪುನರ್ಜನ್ಮ , ಪರಿಣತಿ ಮತ್ತು ನೋವುಗಳೆಲ್ಲ ಈ ದೋಷದ ಮೂಲವೆಂಬ ದಿವ್ಯ ಜ್ಞಾನ ಮೂಡಿದಾಗ ಮಾಯ 
ವಾಗುತ್ತವೆ. ಇವು ಜಗತ್ತಿನ ಬಗ್ಗೆ ತಪ್ಪು ತಿಳುವಳಿಕೆ ನೀಡುವುದರಿಂದ ಇವುಗಳನ್ನು ದೋಷ ಕಾರಣಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 
ಇವುಗಳ ನಿಜಸ್ಥಿತಿಯ ಅರಿವು ಮೂಡಿದಾಗ ಇವುಗಳೆಲ್ಲ ನನ್ನವು ಎಂಬ ಭಾವನೆಯೇ ದೂರವಾಗುತ್ತದೆ. ಆಗ ನೋವೂ ಇಲ್ಲ 
ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾದ ಪುನರ್ಜನ್ಮವೂ ಇಲ್ಲ. ಅಂಥ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ ಬಗೆಯ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಅನಾವಶ್ಯಕವಾಗಿ, ಜೀವನವೇ ದೋಷಾ 
ತೀತವಾಗುವುದರಿಂದ, ಭ್ರಮೆಗಳೆಲ್ಲ ಮಾಯವಾಗುವುದರಿಂದ, "ಮುಕ್ತಿಯ' ದಾರಿ ತೋರುತ್ತದೆ. 


ವೈಶೇಷಿಕ ನಿರೂಪಿಸುವ ಧರ್ಮ 


ದೇವರು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ನಿರ್ಮಾಪಕನೂ ಅಹುದು, ನಿಯಂತ್ರಕನೂ ಅಹುದು. ಆತ ಜಗತ್ತಿನ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಆವರಿ 
ಸಿರಬಲ್ಲ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶಿತ ಸಹಜ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿದ್ದಾ ನೆ. ಆತನು ಸರ್ವಾಂತರ್ಯಾಮಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಆತನಿಗೆ ಅಜ್ಜಾನ, 
ಭ್ರಮೆಗಳಿಲ್ಲ. ಮಾಯಾಮೋಹಾತೀತನಾಗಿರುವ ಆತನಿಗೆ ರಾಗ-ದ್ವೇಷಗಳಿಲ್ಲ. ಇವೆಲ್ಲವುಗಳಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರನಾಗಿರುವುದರಿದ 
ಆತನಿಗೆ ಯಾವ ಬಗೆಯ ಕ್ರಿಯೆಯೂ ಅನಾವಶ್ಯಕ. ಕಾರಣ, ಆತನಿಗೆ “ಧರ್ಮಾಧರ್ಮ'ಗಳ ಗೊಡವೆಯಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ದೇವರು 
ಅಳವಡಿಸುವ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಮ ಹೀಗಿದೆ: ಜನ್ಮಜನ್ಮಾಂತರಗಳಲ್ಲಿ ಅಲೆದು- ಸೋತಿರುವ ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ವಿಶ್ರಾಂತಿ ದೊರೆಯಬೇಕೆಂಬ 
ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ದೇವರು ಕಾಲಕಾಲಕ್ಕೆ ಪ್ರಳಯವನ್ನುಂಟುಮಾಡಿ ಸರ್ವಸ್ವವನ್ನೂ ತನ್ನಲ್ಲಿ ಅಡಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ; ಅನಂತರ, 
ಜೀವಿಗಳು ಪೂರ್ವಾರ್ಜಿತ ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವಂತೆ ಮಾಡಲು ಜಗತ್ತನ್ನು ಮತ್ತೆ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಇಚ್ಸೆ ದೇವರ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ 
ಮೂಡುತ್ತದೆ. ಈ ಸೃಜನಾತ್ಮಕ ಅಭಿಲಾಷೆ ದೇವರಲ್ಲಿ ಮೂಡಿದಾಗ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವಿಯ ಅಂತರಂಗದ ಮೂಲಭೂತ 
ಶಕ್ತಿ-ಸಾಮರ್ಥ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರಚೋದಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿರುವ ಅಣು-ಪರಮಾಣುಗಳಲಿ ಸೃಂದನದ 
ಪರಿಣಾಮ ಮೂಡುತ್ತದೆ. ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಮುಂದಿನ ಯುಗಮಾನದಲ್ಲಿ ಬಾಳಲು ಯೋಗ್ಯವಾದ ಅನುಭವಗಳನ್ನು 


ಪಡೆಯಲು ಸಮರ್ಥವಾದ ಜೀವಿಗಳ ನಿರ್ಮಾಣವಾಗುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಸೃಷ್ಟಿ. ಈ ಸೃಷ್ಟಿ-ಲಯಗಳಿಗೆ ಅತೀತನಾದವನು ಒಬನೇ. 
ಆತನೇ ದೇವರು. ಟಿ ಕ 
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ಮಾನವನ ಸುಖಾನುಭವಾಭಿಲಾಷೆ, ತ 


ನ್ಮೂಲಕ "ಮೋಕ್ಷ' ಸಾಧನೆಗೆ ದಾರಿ ಮಾಡಿಕೊಡ ನ ಇ 
ತ ಸ ಕ್ಷ ; ವುದೇ “ಧರ್ಮ'. ಧರ್ಮ 
[ವಾದ ಗುಣಗಳೆಂದರೆ ಭಕ್ತಿ, ಅಹಿಂಸೆ, ಪರೋಪಕಾರ, ಸತ್ಯಸಂಧತೆ, ಕ್ಷಣಿಕ ವಸ್ತುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವೈರಾಗ ಬ್ರಹ್ಮಚರ್ಯ 
ಸದಾಶಯ, ಶಾಂತಿ, ಶುಚಿ, ಶುಭ ತೆ, ದೈವಭಕ್ತಿ, ಉಪವಾಸ ಮತ್ತು ಸದಾ ಜಾಗ್ರತತೆಗಳು. ಇವು ಜ್ರ ಮಾನವರಿಗೂ ಸಮಾನ, 
16 ಸ್‌ ಲ ಆ ಎರು 
ಇವಲ್ಲದೆ, ಒಂದೊಂದು ವರ್ಗ ಮತ್ತು ಆಶ್ರಮಕ್ಕೇ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಗುಣಗಳೂ ಇವೆ. ಇಲ್ಲಿಯೇ “ವರ್ಣಧರ್ಮಗಳು' "ಆಶ್ರಮ 
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೩೩೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಧರ್ಮಗಳು' ಎಂಬ ಪ್ರಸಕ್ತಿ ಮೂಡುತ್ತದೆ. ಈ ಎಲ್ಲ ಸದ್ಗುಣ-ಸದಾಚಾರಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದ ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳ ಸಮರಸ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ, ಲೌಕಿಕ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದ ಸದುದ್ದೇಶ ಸಾಧನೆಯೇ “ಧರ್ಮ'. 


ಪ್ರಪಂಚದ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನ ದರ್ಶನವಾಗುವ ವರೆಗೆ ಅಂದರೆ, ಮಾನವನಿನ್ನೂ ಸ್ನೇಹ-ವೈಷಮ್ಯಗಳ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ 
ಒಳಗಾಗಿರುವವರೆಗೆ, ಆತ ಪ್ರ ಪುಣ್ಯ ಕೆಲಸ ಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದರೆ, ಆತನಿಗೆ ಸ್ವರ್ಗಪ್ರಾಪ್ತಿ ಯಾಗುತ್ತದೆ; ಆ ಪುಣ್ಯ ದ ಫಲವನ್ನು ಅನುಭವಿ 
ಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತಹ ದೇಹೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಪಡೆದು ಸ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. ತದ್ವಿ ರುದ್ಧವಾಗಿ, ಆತನೇನಾದರೂ ಪಾಪ 
ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದರೆ, ಆತ ಅಧೋಲೋಕದ ಕಷ್ಟ -ನಷ್ಟ ಗಳ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಯೋಗ್ಯ ವಾದ” ದೇಹೇಂದ್ರಿಯಗಳೊಡನೆ ಅಲ್ಲಿ 
ಮೂಡುತ್ತಾನೆ. ಕಾಲಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಮಾನವನಿಗೆ ಈ ಭೂಲೋಕದಲ್ಲಿ ಜನ್ಮ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳ ಪಾಪ-ಪುಣ್ಯ 
ಫಲಾನುಸಾರಿಯಾಗಿಯೇ ಈ ಮಾನವಜನ್ಮವೂ ನಿರ್ಣೀತವಾಗುತ್ತದೆ. ಬಗೆ, ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ದೇವ-ಮಾನವ-ದಾನವ ಜನ್ಮ 
ಚಕ್ರದಲ್ಲಿ ತೊಳಲುತ್ತಾನೆ. ಅದನ್ನೇ ಭವರಾಟಳ ಅಥವಾ ಜನ್ಮಜನ್ಮಾಂತರಗಳ ಯಾತ್ರೆ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ಮಾನವನು ಸದ್ಭುದ್ಧಿ, ಸದಾಶಯಗಳಿಂದ ಪುಣ್ಯಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದರೆ, ಆತನು ಸದ್ವಂಶ ಹಾಗೂ ಪುಣ್ಯಪರಿಸರದಲ್ಲಿ 
ಜನ್ಮತಳೆಯುತ್ತಾನೆ. ಕೊನೆಯಿಲ್ಲದ ಈ ಹುಟ್ಟು-ಸಾವುಗಳ ಜನ್ಮಜನ್ಮಾಂತರದ ಕಷ್ಟಕೋಟಲೆಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ “ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ' 
ವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಹಂಬಲ ಅವನಲ್ಲಿ ಮೂಡುತ್ತದೆ. ತತ್ಸಾಧನೆಗಾಗಿ, ಆತ ಗುರುವಿಗೆ ಶರಣಾಗಿ, ಆತನ ಕರುಣೆಯಿಂದ ತನ್ನ 
ಅಜ್ಞಾ ನಾಂಧಕಾರವನ್ನು ತೊಲಗಿಸುವ "ಸತ್ಯದರ್ಶನ'ವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ನಿರಪೇಕ್ಷಕವಾದ ಸಾಧನೆಯಿಂದ, ಆತ ಮೋಹ- 
ಮಾಯೆ, ಪ್ರೇಮ- -ವೈರ ಮುಂತಾದ ದ್ವಂದ್ವ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಗೆದ್ದು, ಅವುಗಳಿಂದಲೂ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆದು, ಹುಟ್ಟು ್ಬಿ-ಸಾವುಗಳಿಗೆ 
ಕಾರಣವಾದ 'ಧರ್ಮ'- -“'ಅಧರ್ಮ' ಶಕ್ತಿ ಗಳಿಗೂ ಅತೀತನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅನಂತರ ಆತನ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆಲ್ಲ ಶಾಂತಿ-ಸಮಾಧಾನ, ತ ೈಪ್ತಿ, 
ದೇಹಮೋಹನಿರಸನದತ್ತ ಸಾಗುತ್ತವೆ. ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಧಾರ್ಮಿಕ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಇನ್ನು ಮುಂದೆ 
ಇಂಥ ಜೀವಿಗೆ ಪುನರ್ಜನ್ಮವಿಲ್ಲ; ಜಾಜ್‌ ಇಲ್ಲ. ಇಂಥ ದೇಹೇಂದ್ರಿಯ ನಿರಸನವೇ ಆತ್ಯಂತಿಕ "ಮೋಕ್ಷ', ಅದೇ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ಬಿಡುಗಡೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ 


1. ಈ ಬಗ್ಗೆ ಹೆಚ್ಚು ತಿಳಿಯಬಯಸುವವರು "1761801 771100811'ನಲ್ಲಿ ಭಾಷಾಂತರಗೊಂಡು ಪ್ರಕಟವಾಗಿರುವ "ನ್ಯಾಯ 
ವಾರ್ತಿಕ" 'ತಾತ್ರ ರ್ಯವಾರ್ತಿಕಾ' ಮತ್ತು "ನ್ಯಾಯ ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ' 'ಗಳನ್ನು ಓದಬಹುದು. 


ಸಾತು 


೨೯ 


ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ 


ಭಾರತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಅದರ ಇತಿಹಾಸದ ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಘಟ್ಟಗಳಿಂದಲೂ ಬಣ್ಣ ಕೊಟ್ಟಿರುವ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಪ್ರವಚನದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವಿಷಯ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಜರ: 
ತಮ್ಮ ದೀರ್ಥ್ಫ ಚರಿತ್ರೆಯ ಆನುಕ್ರಮಿಕ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಪರಮ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಬಗೆಗೆ ತಳೆದ ನಿಲುವುಗಳಿಂದ ರಾಜಕೀಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆ 
ಗಳು, ನೈತಿಕ ಸೂತ್ರಗಳು, ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಸ್ಥೆಗಳು ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕ ಆಚಾರ ವಿಧಿಗಳೆಲ್ಲ ನಿರ್ಣಯಗೊಂಡಿವೆ. ಆತ್ಮಕಲ್ಪನ ಸಕ್ಸ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪರಿವರ್ತನೆಯೂ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಪರಿಸರದಲ್ಲಿ ಬಿಂಬಿತವಾಗಿದೆ; ಅದರಿಂದ ಮತ್ತೆ ಹಳೆಯ ಸ ವ್ಯತ್ಯಸ್ತ 
ವಾಗಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, ಭಾರತದ ಸಾಂಸ್ಕೃತಿಕ ಚರಿತ್ರೆಯೆಂದರೆ ಶತಮಾನಗಳ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅದರ ಸಂಕೀರ್ಣ ನಾಗರಿಕತೆಯ ವಿವಿಧ 
ಮುಖಗಳ ಮೇಲೆ ಆತ್ಮದ ಸಮಸ್ಯೆ ಬೀರಿದ ಪ್ರಭಾವದ ಚರಿತ್ರೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಷೆಯಾಗದು. 

ಆತ್ಮಸಂಬಂಧವಾದ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಯ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ, ಮಾನವ ಜೀವನದಲ್ಲುಂಟಾಗುವ 
ದುಃಖದುರಿತಗಳಿಗೆ ಆತ್ಮದ ಸರಿಯಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯೆ ಏಕೈಕ ಪರಿಹಾರವೆಂಬ ನಿರಂತರ ನಂಬಿಕೆ; ತದನುಗುಣವಾಗಿ, ಆತ್ಮಜ್ಞಾನ 
ಮನುಷ್ಯನ ಕರ್ತವ್ಯ ಬಾಧ್ಯತೆಗಳ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಂತಾಯಿತು. ಇದರಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದ 
ಚರ್ಚೆಗಳು, ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಒರಟು ಹಾಗೂ ತೇಲುಗುಣದವಾಗಿದ್ದರೂ, ಪ್ರಗತಿಪರವಾದ ಶ್ರೀಮಂತ, ವ್ಯವಸ್ಥಾತ್ಮಕ ಸ್ವರೂಪ 
ವೊಂದನ್ನು ಕ್ರಮೇಣ ಪಡೆದು, ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಹತ್ವದ ಸಾಧನೆಯೆಂದು ಇಂದಿಗೂ ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದಾದ ನೆಲೆಯೊಂದನ್ನು 
ಮುಟ್ಟಿದುವು. ಇದಕ್ಕೂ ಹೆಚ್ಚು. ಆಶ್ಚರ್ಯಕರವಾದುದೆಂದರೆ, ಈ ನೆಲೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಕಾಲದಷ್ಟು ಹಿಂದೆಯೆ 
ಮುಟ್ಟಿದ್ದಾಗಿರಬೇಕು. 


ಈ ಭಾವನೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆ 


ಆದ್ದರಿಂದ, ಆತ್ಮಸಂಬಂಧವಾದ ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಗಳ ಕಾಲಾನುಕ್ರಮಿಕ ಚರಿತ್ರೆ ಪ್ರಾಗತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ 
ಯಲ್ಲಿನ ಮಜಲುಗಳಿಗೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿದೆಯೆಂದು ಊಹಿಸುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಕೆಲವು 
ಉಪನಿಷದನಂತರದ ಬೆಳವಣಿಗೆಗಳು, ತಾರ್ಕಿಕ ಸಾಮಂಜಸ್ಯದ ಮಾನದಂಡಗಳಿಂದ ಅಳೆದಾಗ, ಹಿನ್ನಡೆಯ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಮತ್ತು 
ಚಿಂತನಾತ್ಮಕ ಅವನತಿಯನ್ನು ಸಂಕೇತಿಸುತ್ತಿದ್ದುವೆಂಬುದು ಸತ್ಯವಿರುವಂತೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಇದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಸತ್ಯ 
ವೆಂಬುದು ತನ್ನನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದು ಪ್ರಸಾರಗೊಳಿಸುವವನಿಗೆ ಹೇಗೋ ಹಾಗೆ ಅದನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸುವವನಿಗೆ ಕೂಡ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ 


ವಿಷಯ; ಅತ್ಯಂತ ದುರದೃಷ್ಟದ ಸಂಗತಿಯೇನೆಂದರೆ, ನಿಜವಾದ ಒಳನೋಟವುಳ್ಳ ದಾರ್ಶನಿಕನೊಬ್ಬ ಕಂಡುಹಿಡಿದುದನ್ನು 


ಗ್ರಹಿಸುವ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ ನಡುವೆ ಅಗಾಧವಾದ ಭಿನ್ನತೆಯಿರುತ್ತದೆ. ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಆಳವಾದಷ್ಟೂ ಅದರ ಸರಿಯಾದ 
ಗ್ರಹಿಕೆಗೆ ಬೇಕಾದ ಒಳನೋಟ ಆಳವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಯುಗವೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೆಸರಾಗಿರುವ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಚಿಂತನೆಗಳಲ್ಲೊ ೦ದು ಹಿಂಚಲನೆಯುಂಟಾಯಿತು; ಬಹುಸಂಖ್ಯಾತ ಜನತೆಯ ಕೆಳಮಟ್ಟದ ಬೌದ್ಧಿ ಕ್ತ ಸಿದ್ಧ ತೆ 


ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ; ಅಲ್ಪಸಂಖ್ಯಾತರ ಆಲೋಚನೆಗಳೇರಿದ ತಲೆತಿರುಗಿಸುವ ಎತ್ತರವನ್ನು ಅವರು ಮುಟ್ಟಲಾರದವರಾಗಿದ್ದರು. 
ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಶೈಶವಾವಧಿಯೊಂದನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸಿದುವೆಂಬ 


ಅಭಿಪ್ರಾಯ ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಆಧಾರರಹಿತವಾದ ಊಹೆ; ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡದೆಲ ಆ ಕಾರಣ 
ಎಂ 


ದಿಂದಲೆ ಹಿಂದಿನ ಸಾಧನೆಗಳಿಗಿಂತ ಘನವಾದುದೆಂಬ ನಂಬಿಕೆ ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರೇರಕ. ಈ ಕಿಡಿಗೇಡಿತನದ ಪೂರ್ವಗ್ರಹದಿಂದ ನಾವು 
ಮುಕ್ತರಾದಾಗ, ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತನಗಳು ದಾರ್ಶನಿಕ ವಿವೇಕದ ವೈವಿಧ್ಯಪೂರ್ಣ ಸಮುದಾಯವಾಗಿ ತೋರಿಬರುತ್ತವೆ; ಅದು 
ತನ್ನ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಕೊಡುಗೆಯನ್ನಿತ್ತವರಿಗಿದ್ದ ಒಳನೋಟದ ವಿಭಿನ್ನ ಪರಿಮಾಣಗಳಿಗೆ ಸಾಕ್ಷಿಯಾಗುವಂಥದು. ಆ ದೂರಯುಗದ 
ಸುಗಲೇಗಿ 6. ಶ್ರ ನ್‌ ಗ 

ಜಿಜ್ಞಾಸುಗಳಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ದಾರ್ಶನಿಕರಲಿರುವಂತೆ ತಮ್ಮತಮ್ಮಲ್ಲೆ ತೀವ್ರ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿದ್ದುವೆಂಬುದು ಉಪ ಬ್ದ ಸಾಹಿತ್ಯ 


ಮೂ ಕು ದುಗ ಕಾಶಿ ಸಷ ೃಾ ತ್ಯ 
ದಿಂದ ಸಾಕಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಚರ್ಜೆಗಳು, ಸಂವಾದಗಳು, ವಿವರಗಳು, ತರುಣರ ಪ್ರತಿಷ್ಠೆ, ವೃದ್ಧರ ವಿನಯ, ಪರಿಣತಿಯಿಂದ 


ಹ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹುಟ್ಟಿದ ಆತ್ಮವಿಶ್ವಾಸ, ಶಾಸ್ತ್ರಾಂಧರ ಅಸಹನೆ, ಸಂದೇಹವಾದಿಗಳ ನಿರಾಶೆ - ಇವೆಲ್ಲ ಯುಗದಿಂದ ಯುಗಕ್ಕೆ ಮಾನವಸ್ಹಭಾವದ 
೨ (| ಕ್ಯ ಜು ಉದ್ಭವಿಸಿದ ಸತ್ಯದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು ಇಂದಿನಂತೆ ಅಂದೂ ಅನೇಕವಾಗಿದ್ದು ವು. 
| 2 ಸ್ವಾಂಧ ಯ ಅವಧಿ ಮುಗಿದ ಬಳಿಕ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಅವಧಿಯೊಂದರ ಹರಿಕಾರರಾದುವೆಂಬುದು 

ಅಸಂಭಾವ್ಯವಾದ ಊಹೆಯಾಗದು. ಈ ವೈಚಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಗುರುತಿಸಬಹುದು; 
ಅಲ್ಲಿ ಆಲೋಚನೆ ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಮತ್ತು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಪರಿಶೀಲನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. 

ವೈಚಾರಿಕ ಅವಧಿ ಮೊದಲಾದ ಬಳಿಕ ಸತ್ಯಾನೆ ಟಷಣೆ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಸ್ವರದೊಡನೆ ಪ್ರಾರಂಭವಾಯಿತು. ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತ 
ಶಾಸ್ತ್ರಾಂಧ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳ ವೈಪರೀತ್ಯದಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಏಕೈಕ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ವಿಧಾನದ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ 
ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ವಿಧಾನವನ್ನು ತರುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಈ ನವಯುಗದ ದಾರ್ಶನಿಕರಿಗೆ ತೋರಿರಬೇಕು. ಇದೊಂದು 
ಮಹತ್ವದ ಬದಲಾವಣೆ. ಮಾನವಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ವಸ್ತುನಿಷ್ಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗನುಸಾರವಾಗಿ ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲುಂಟಾ 
ಗುವ ಮೊದಲ ಪ್ರೇರಣೆಯೇನೆಂದರೆ, ವಿಶ್ವದ ಒಗಟುಗಳು ಎದುರಾದಾಗ, ವಸ್ತು ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವನ್ನು ಹುಡುಕುವುದು; 
ವಿವರಣೆಯ ಸಮಸ್ಯೆಯೆಂದರೆ, ಪದಾರ್ಥಗಳ ಬಹುತ್ವದ ಹಿಂದಿರುವ ಏಕತೆಯನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವಲ್ಲಿರತಕ್ಕದ್ದು . ಬಹುತ್ವದ 
ಜಗತ್ತು ಯಾವುದರಿಂದ ಹುಟ್ಟಿತು ಮತ್ತು ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಹಿಂದಿರುಗುತ್ತದೆ? ಈ ಮೊದಲ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಆಲೋಚನೆ ಜಗದುತ್ಬತ್ತಿಯ 
ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ; ದಾರ್ಶನಿಕನ ಕಾರ್ಯವೆಂದರೆ, ಜಗತ್ತಿನ ಹುಟ್ಟಿಗೆ ಮೂಲವಾದ ಆದ್ಯ ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನು 
ಗೊತ್ತುಮಾಡುವುದು. ಹೀಗಾಗಿ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರೀಕ್‌ ಜಿಜ್ಞಾಸುಗಳಂತೆ, ವಿಶ್ವದ ಆಕರವಾದ ಆದ್ಯ ವಸ್ತುವನ್ನು 
ಕುರಿತ ವಿವಿಧ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸಲು ಅಪೇಕ್ಷಿಸಿದುವು. ಕೆಲವು 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಮೊದಲು ಇದ್ದದ್ದು ಜಲ- “ಆಪ ಏವೇದಮಗ್ರ ಆಸುಃ' (ಬೃ.ಉ., 7 5.1); ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಆಕಾಶವೇ 
ಮೂಲತತ್ವ್ವವೆಂದು ನಂಬಿದ್ದುವು. ಅಂತೆಯೇ ವಸ್ತು, ಅವಸ್ತು, ವಾಯು, ಜೀವ ಮತ್ತು ಆತ್ಮವನ್ನು ಕೂಡ ಪ್ರಥಮ ಹಾಗೂ 
ಮೂಲಭೂತ ತತ್ತ ಎವಂದು ಪರ್ಯಾಯಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಈ ಚಿಂತನೆಗಳಿಂದ ಹೊರಕ್ಕೆ ದಾರಿಯಿರಲಿಲ್ಲ. ದರ್ಶನ 
ಸಂಘರ್ಷನಿರತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ಆಖಾಡವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿತು. ಅನುಭವದ ಆಳವಾದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೆ ಹಳೆಯ ವಿಶ್ವೋತ್ಪತ್ತಿ ದೃಷ್ಟಿ 
ಅತೃಪ್ತಿಕರವಾಗಿ ಕಂಡಿತು. ಆದರಿಂದ, ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ವಿಶ್ಲೇಷಣ ವಿಧಾನವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿದಾಗ ಮುಂದಿನ ಹೆಜ್ಜೆ ಸಿದ್ಧವಾಯಿತು. 
ವಸ್ತು ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಸತ್ಯವನ್ನು ಹುಡುಕುವುದರ ಬದಲು ದಾರ್ಶನಿಕರೀಗ ದರ್ಶನಜ್ಞಾನಕ್ಕೊಂದು ದೃಢವಾದ ತಳಹದಿಯನ್ನೀಯು 
ವಂಥ ತತ್ವ್ವಕ್ಕಾಗಿ ತಮ್ಮ ಒಳಗನ್ನೆ ಹುಡುಕಿದರು. 

ದೃಷ್ಟಿವಿಧಾನ ಬದಲಿಸಿದ ಕೂಡಲೆ, ದರ್ಶನದಲ್ಲಿನ ಶಾಸ್ತ್ರಾಂಧ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಗಳ ಸಂಭವನೀಯತೆಯನ್ನು ತೊಲಗಿಸುವ 
ಏಕೈಕ ಮಾರ್ಗ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿರಬೇಕೆಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಅದು ತಂದುಕೊಟ್ಟಿತು; ಆತ್ಮ ಎಷ್ಟು ಅದಮ್ಯವಾದ ತತ್ತ್ವ್ವವನ್ನೊದಗಿ 
ಸುತ್ತದೆಯೆಂದರೆ, ಸಂದೇಹದ ಅಥವಾ ನಿರಾಕರಣೆಯ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲೆ ಅದರ ಸತ್ಯತೆ ಪುನಃ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದಕಾರಣ 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ತನ್ನ ಕೀಲಿಕೈಯನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದ್ದು ವಸ್ತುಜಗತ್ತಿನಿಂದಲ್ಲ, ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಂತ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಶಿಲಾಧೃಢ ನಿಶ್ವಿ ತತೆಯಿಂದ. 
ಅಲ್ಲಿಂದ ಮುಂದಿನ ಅತ್ಯಂತ ಮೂಲಭೂತ ಪ್ರಶ್ನೆ ವಿಶ್ವಸೃಷ್ಟಿಯದಲ್ಲ, ಯಾವುದರ ಸತ್ಯತೆ ಎಲ್ಲ ಶಂಕೆಗಳನ್ನೂ ಪ್ರಮಾಣೀಕರಣ 
ಸಂಸ್ಥಾಪನಗಳ ಅವಶ್ಯಕತೆಗಳನ್ನೂ ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲು ತ್ತದೊ ಅಂತಹ ಆತ್ಮದ ಸಾರಸ್ವರೂಪದ ಸಮರ್ಪಕ ಗ್ರಹಿಕೆಯದು. ಹೀಗಾಗಿ 
ಆತ್ಮದ ಸಮಸ್ಯೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮದ ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ನುಗ್ಗಿನಿಂತು, ಅದ್ವಿತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಿತು. 


ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತನದ ಮೂರು ಘಟ್ಟಗಳು 


ಭಾರತದ ಪ್ರಾಚೀನತಮ ಅಧ್ಯಾತ್ಮವನ್ನು, ಅದರಲ್ಲೂ ವಸ್ತುನಿಷ್ಕ ನಿಲುವಿನ ಬದಲು ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ನಿಲುವನ್ನು ತಂದುದರಿಂದ 
ಉಂಟಾದ ಪರಿವರ್ತಿತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು, ಸರಿಯಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸುವ ದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಯ ಮುಂದಿರುವ ದೊಡ್ಡ 
ಆತಂಕವೆಂದರೆ ನಮ್ಮ ಯುಗವನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಯುಗದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವ ಮಹದಂತರ. ದರ್ಶನದ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳನ್ನ ೫ 
ಸ್ವಂತ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ತನಗೆ ಹಾಕಬೇಕೆಂದು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪೀಳಿಗೆಯೂ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ; ಹಾಗೆ ಹಾಕದಿದ್ದಲ್ಲಿ. ಆ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ತೊಂದರೆಯನ್ನದು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ- ಎಂದು ಟಿ. ಎಸ್‌. ಗ್ರೀನ್‌ ಹೇಳಿದ್ದಾ ರೆ. ಕೇವಲ ಒಂ 

ಪೀಳಿಗೆ ಮುಗಿದ ಬಳಿಕ ದರ್ಶನವೊಂದನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಕಷ್ಟ ಇಷ್ಟು ದೊಡ್ಡ ದಾಗಿರಬೇಕಾದರೆ, ದ 
ಶತಮಾನಗಳಷ್ಟಿರುವಾಗ ಅದು ಅಳೆಯಲಾಗದ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮತ್ತೂ ದೊಡ್ಡದಾಗಿರುವುದು ಸಂಭಾವ್ಯ. ಪರಿವರ್ತಿತ ಪರಂಪರೆ 
ಹಾಗೂ ಭಾಷೆ ಪೂರ್ವವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯನ್ನು ಕಠಿಣಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಅದರ ಮೌಲ್ಯದ ಬ ಗ್ರಹಿಕೆಯಿಲ್ಲದದ್ದರ, 
ನಾವೀನ್ಯ ಸ್ಥಾ ಪನೆಯ ವಿಪುಲ ಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು - ಅವು ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅನಂತ ಪ್ರಗತಿಯ ಭ [ಮೆ ಮಾರಾ” ಪೊ ಕ 
ಸುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತನೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಕೆಲವು ಹೇಳಿಕೆಗಳು ಈ ಭಾಷಾವಿಫ್ನದಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದವು. ಕಷ್ಟಗಳಿಗೆ ಸಗ್ಗದ ಸಹಾ 

ಸ ತಸಂಬಂಧವಾದ ಉಪನಿಷದುಪದೇಶಗಳು ಆಲೋಚನೆಯ ಪ್ರಗತಿಪರ ಸಂಚಲನದಲ್ಲಿ 


ಭೂತಿಯುತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಕಾರನಿಗೆ, ಆತ್ಮ] ; 
ಮೂರು ಖಚಿತ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಅವು ಕ್ರಮವಾಗಿ, ಆತ್ಮವನ್ನು ಪದಾರ್ಥವೆಂದು 


೩೩೭ 
ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ 
ವರ್ಣಿಸಿದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ, ಅದನ್ನು 'ಜ್ಞಾ ತೃ'ವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿಗೆ ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಅತಿ-ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ತತ್ತ ಎಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳಿಗೆ 'ಸುದಾದಿಯಾಗಿದ್ದುವು. ಪರಾಮರ್ಶನ ಸೌಲಭ್ಯಕ್ಕಾಗಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಕ್ರಮಶಃ ಪನ 
ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ, ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ (7715167710108101) ಹಾಗೂ ವಿಷಯಾತೀತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳೆಂ 
ಕರೆಯಬಹುದು. 


ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸ್ತರ 


ಆತ್ಮವನ್ನು ಉಳಿದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದು "ಪದಾರ್ಥ'ವೆಂದೂ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೊಂದು ಸಜಾತೀಯ ಸಂಬಂಧ 
ವೆಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸ ುವ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕಿಂತ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮತ್ತಾ ವುದೂ ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಲೋಚನೆಗೆ 
ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ನಿಲುವಿನಿಂದ ಆತ್ಮವು ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವ ಆ ವುದೇ ಪದಾರ್ಥಕ್ಕೆ ಇಸ ಇ? ಅನ್ಕೊ ನ್ಯ ಸಂಬಂಧ 
ವುಳ್ಳುದಾಗಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಇತರ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ಗುರುತಿಸಲು ನೆರವಾಗುವಂಥ ಖಚಿತ ಸ್ವರೂಪವೊಂದು 
ಅದಕ್ಕಿರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, ಸಂದರ್ಭದ ಆವಶ್ಯಕತೆಗಳಿಂದ ಅಥವಾ ದಾರ್ಶನಿಕನ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಮನೋಧರ್ಮದಿಂದ ಸೂಚಿತವಾದ 
ಯಾವುದೇ ಪದಾರ್ಥದೊಡನೆ ಅದನ್ನು ಅಭಿನ್ನಗೊಳಿಸಬಹುದು. ಹೀಗಾಗಿ, ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವನ್ನು 
ವಾಕ್‌, ಶ್ವಾಸ, ಮನಸ್‌ ಅಥವಾ ಹೃದಯವೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ; ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ ಯಾಜ್ಞವಲ್ಕ್ಯ ಅಸಮರ್ಪಕ ಮತ್ತು 
ಹುಸಿಯೆಂದು ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತಾನೆ... ಹಾಗೆಯೇ ಛಾಂದೋಗ್ಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ನಾರದನನ್ನು ಅಪರಿಪೂರ್ಣ ಲಕ್ಷಣವಾಕ್ಕಗಳ 
ಹಲವಾರು ಹಂತಗಳ ಮೂಲಕ ಕರೆದೊಯ್ಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸನತ್ಕುಮಾರ ಅನುಸರಿಸಿದ ಸಾಕ್ರಟೀಯ ಬೋಧನವಿಧಾನ ಹಾಗೂ 
ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬರುವ ಭೃಗುವಿನ ಶಿಕ್ಷಣವಿಧಾನ - ಇವು, ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು ಲಕ್ಷಣೀಕರಿಸುವ ತಂತ್ರದ ಮೂಲಕ 
ಆತ್ಮವನ್ನು ವಿಶ್ವಪ್ರಜಾಪ್ರಭುತ್ವದಲ್ಲೊಂದು ಖಂಡಿತ ವಸ್ತುವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸುವ ಸಾಮಾನ್ಯಾಲೋಚನೆಯ ಅತಿ ಸಾಧಾರಣ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಬಗೆಗೆ ಉಪನಿಷದ್‌ ಚಿಂತಕರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುತ್ತವೆ. ಅದು ವಾಕ್‌, ಮನಸ್‌, ಆಪಸ್‌, ಆಕಾಶ, ಚಿತ್ತ, 
ವಿಜ್ಞಾನವೆಂದು ಲಕ್ಷಣೀಕೃತವಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಆಧುನಿಕ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನ ವಾಸ್ತವವಾದಗಳಲ್ಲೆಂತೊ ಅಂತೆ, ಜೀವಿಯ ವರ್ತನೆ 
ಯೆಂದೂ ವಿಶ್ವದ ಅಡ್ಡಕೊಯ್ದ ಭಾಗವೆಂದೂ ಹೇಗಾದರೂ ಲಕ್ಷಣೀಕೃತವಾಗಲಿ, ನಿಲ್ಲತಕ್ಕ ಊಹೆ ಒಂದೇ : ಎಂದರೆ, ಆತ್ಮ ವು 
ಇತರ ಫದಾರ್ಥಗಳ 'ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಲಕ್ಷಣ ಹೇಳಬಹುದಾದ್ದು ಸಾಸ ಬೋಸನ್‌ಕ್ವೆಟ್ಟನ (80587060) ಸೊಗಸಾದ 
ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದೊಂದು. ಏಕಾತ್ಮಕ ವಸ್ತು, ಮನಸ್ಸಿ ನೊಳಗಿರುವ ಜು ಬಗೆಯ ದಿವ್ಯಶಕ್ತಿ - ಎಂಬುದು. 


ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸ್ತರ : ಭೂಮ 


ಆತ್ಮದ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳ ವಿಮರ್ಶೆ, ಉಪನಿಷದಾಲೋಚನೆ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸ್ತರದಿಂದ ಪ್ರಮಾಣ 
ಪ್ರಮೇಯ ಶ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸ ರಕ್ಕೆ” ಸಂಕ್ರಮಣಗೊಂಡುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ನಿರೀಕ್ಷೆಯಂತೆ ಈ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರ ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ಸ್ತರವು ಕ್ರಮಾನುಗತ ಬೋಧನವಿಧಾನವನ್ನ ನುಸರಿಸುವ ಈ ವಿಧಾನವನ ನ್ನ್ನ ಮೆಟ್ಟ ಲುಗಳ ಏರಿಕೆಗೆ ಹೋಲಿಸಲಾಗಿದೆ - ಸಂವಾದ 
ಗಳಲ್ಲೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಹೀಗಾಗಿ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಸನತ್ಯುಃ ಮಾರ ಅನೆಕ ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ಪ್ರಮೇಯಗಳ ಮೂಲಕ 
ಹಾದು ೨ ಹಾಪ್ರಗಳ ದೋಷ ಮುಂದಿನ ವಿಶೆ ಕ್ಲೇಷಣ ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಪರಿಹೃ ತಮಗ ದೆ ನಾರದನು ಸಾಂತ ಪದಾರ್ಥಗಳ ವಲಯ 
ದಿಂದಾಚೆ ಒಂದು ಅಂತಿಮ ಘಟ್ಟಕ್ಕೆ ಕರೆದೊಯು ತ್ತಾನೆ; ಈ ಘಟ್ಟ ದಲ್ಲಿ, ಸಾರ್ವತ್ರಿಕತೆಯಿಂದಾಗಿ ಸಾಂತ ವರ್ಗಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ 
ಲಕ್ಷಣ ಹೇಳಲಾಗದ ಭೂಮ ಅಥವಾ ಅನಂತ ತತ್ವ್ವದ ಕಲ್ಪ ನೆಯಲ್ಲಿ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮನನ್ನು ಅನಂತ 
ತತ್ತ ಎವಾಗಿ ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುವ ಈ ಅಂತಿಮ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ “ತ್ಕ ಮಾರನ ಒಳನೋಟದ ಆಳವನ್ನೆ. ತೊ ಅಂತೆ ಕಾವ್ಯ ಶಕ್ತಿ ಕ್ರಿಯನ್ನೂ 
ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತು ತನಿಷ್ಠ ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಣೆಗಳನ್ನೂ ಧಿಕ್ಕರಿಸುತ್ತದೆ - ಸಾಂತ ಫದಾರ್ಥಗಳ ಪ್ರಪಂಚ 
ಬೇರುಜಿಟ್ಠು ಕೊಂಡಿರುವ ಅಂತಿಮ. ಭೂಮಿಕೆಗೆ “ಅವು ಅನುರೂಪವಾಗಿಲ್ಲವೆಂದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಾಂತ ವಸ್ತುವೂ ದ್ವ ೦ದ್ವವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅಲ್ಪವೆಂದು ಹೆಸರುಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಅನಂತವಾದರೊ 
ಎಲ್ಲ ದ್ವಂದ್ವ ವರ್ಗಗಳಿಗೂ. ಅತೀತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಯಾವುದರಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕಿ ತ ಭಿನ್ನ ಆಧರ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲವೊ, ಕೇಳುವು 
ದಿಲ್ಲವೊ. ತಿಳಿಯುವುದಿಲ್ಲವೊ ಅದು ಭೂಮ. ಇರತಕ [ದ್ರೆಲ್ಲದರ ಭೂವಿಸೆಯಾಗಿ ಅದು ತನಗಿಂತ ಅತೀತವಾದ ತತ್ತ ಎವೂಂದರಲ್ಲಿ 
ನೆಲೆಗೊಂಡಿಲ್ಲ; ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದು ಸ್ನ ಸ್ವಂತ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯಲ್ಲಿ ("ಸ್ವೆ ಮ್ನಿ') ಬೋಜ ಸ ಆಧುನಿಕ ದರ್ಶನದ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅನಂತವು ಸಾಂತ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಅಂತಿಮ ಜಿ ಚತ ಪ್ರಮೇಯ, ಇಲ್ಲವೆ, ಸಾಂತ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳ 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಭೂಮಿಕೆ. ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ವೆ [ಭವ ಸಾ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಯನ್ನು ಹಾ ಅವತದ ಈ ಗಂಭೀರ ಕಲ್ಪನೆಗೆ 'ಕೆಲವು 


ವ್ಯಾಖ್ಯಾನೋಕ್ತಿಗಳ ಆಗತ್ಯ ವಿಜೆ. ಸಾತ ವಸ್ತುಗಳು ಒಂದರಿಂದೊಂದು ನಿರ್ಣ ಯಗೊಳ್ಳು ತ್ತವೆ; ಈ ಪರಸ ಗ್ರ ಟ್‌ ಂ 


ರ್ಣಯದ 
ಮೂಲಕವೇ ಪ್ರತಿಯೊಂದಕ್ಕೂ ಅರ್ಥ ಬರತಕ್ಕದ್ದು. ಸಂವಾದದಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿ ತ್ರಿರುವ ನಿದರ್ಶನ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳು, ವುದಾದರೆ ವಿನ 


೩೩೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಭಾವನೆಯು ಕುದುರೆಯ ಭಾವನೆಯೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಮಾತ್ರ ಅರ್ಥಪೂರ್ಣವಾಗುತ್ತದೆ; ಒಂದು ಮತ್ತೊಂದರ ಅರ್ಥಕ್ಕೆ 
ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಆಲೋಚನೆಯ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಖಚಿತ ವಿಷಯವೂ ತನಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ, ತನ್ನಿಂದ ಪ್ರತ್ತೆ ಕಿಸ 
ಲಾದ ಏನನ್ನೊ ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಆಲೋಚನೆಯ ಒಂದು ನಿಶ್ಚಿತ ವಸ್ತು ತನ್ನ "ಅನ್ಯ 'ದ 
ಸಹಾಯದಿಂದ - ಇದನ್ನು ಅದರ ಆಧಾರವೆನ್ನಬಹುದು - ಇರುವಿಕೆಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ತನ್ನ ಸ್ವಂತಿಕೆಯನ್ನು ಕಾದುಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ “ಅನ್ಯೋ ಹಿ ಅನ್ಯಸ್ಮಿನ್‌ ಪ್ರತಿಷ್ಠಿತಃ? (ಒಂದು ಪದಾರ್ಥ ಮತ್ತೊಂದರಲ್ಲಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿದೆ) ಎಂದಿರುವುದು. "ಆದರೆ 
ತನ್ನಿಂದ ಹೊರಗೇನೂ ಇಲ್ಲದ ಅನಂತ ತನಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಏನೋ ಒಂದರಲ್ಲಿ ಆಧಾರ ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲಾರದು; ಆದಕಾರಣ 
ಅದು ಸ್ವ-ಸಂರಕ್ಷಕ ತತ್ತ ಎ ಎಲ್ಲ ಸಾಂತ ಪದಾರ್ಥಗಳೂ ಅನಂತದಲ್ಲಿ ಬೇರುಗೊಂಡಿದ್ದರೆ, ಅನಂತಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗುವಂಥದು 
ಯಾವುದೂ ಇಲ್ಲ; ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ, ಅದು ಇರತಕ್ಕದ್ದೆಲ್ಲದರ ಅಂತಿಮ ಆಶ್ರಯ ಅಥವಾ ಪೂರ್ವ ಪ್ರಮೇಯ. 
ಆದ್ದರಿಂದ, ಆಲೋಚನೆಯ ಸಾಂತ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಸತ್ಯವಾಗಿರುವ 60808171180 
೮5 110880 ಪ್ರಸಿದ್ಧ ತತ್ತ್ವ ಅನಂತತ್ವಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಲಾರದು. 


ಜ್ಞಾನದ ತಳಹದಿಯಾಗಿ ಆತ್ಮ 


ಅದೇ ಸಂವಾದದಲ್ಲಿ ಬಂದಿರುವಂತೆ, ಅನಂತದ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಮುಂದಿನ ಹೆಜ್ಜೆ ಅನಂತಕ್ಕೂ ಆತ್ಮವಿಭಿನ್ನವಾದ ಮತ್ತಾವುದೆ 
ಪದಾರ್ಥಕ್ಕೂ ನಡುವೆ ಗೊಂದಲದ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಲು ಉದ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿದೆ. ನಿಯತವಾಗಿ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಜ್ಞಾತೃವಾದ ಆತ್ಮ ತನಗಿಂತ ಹೊರಗೆ ಏನನ್ನೂ ಹೊಂದಿಲ್ಲ; ನನಗಾಗಿ ಇರತಕ್ಕದ್ದೆಲ್ಲದರ ಪೂರ್ವ ಪ್ರಮೇಯ 
ನಾನು ಮತ್ತು ನನ್ನ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ವಿನಾ ಪ್ರಪಂಚ ನನ್ನ ಪಾಲಿಗೆ ಇದ್ದೂ ಇಲ್ಲದಂತೆಯೇ. ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ 
ನಾನು ಮಾಡಬಹುದಾದ ಭೇದಗಳು ನನ್ನ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ್ಟಿರಬೇಕು; ಆದ್ದರಿಂದ ನನಗೆ ಗೊತ್ತಿರುವುದನ್ನೂ ಗೊತ್ತಿರದಿರುವು 
ದನ್ನೂ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲು ನನಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗದು. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಾನು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಅಥವಾ ಸರ್ವವ್ಯಾಪಕ ತತ್ತ್ವ್ವ; ಹೀಗಾಗಿ 
ನಾನು ನನಗಿಂತ ಹೊರಗಿರುವ ಯಾವುದರಿಂದಲೂ ಮಿತಿಗೊಂಡಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನನಗಾಗಿ ಇರುವ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ಕೂಡ, ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ ಎಷ್ಟೇ ಭಿನ್ನವಾಗಿರಲಿ, ಹಾಗೆ ಭೇದಗೊಳ್ಳುವುದು ಏತಕ್ಕೆಂದರೆ : ಅವೆರಡೂ ನನ್ನ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುತ್ತವೆ. ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ನನ್ನಿಂದಾಚೆಗಿರುವ ಯಾವುದೇ ಪದಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ನಾನು “ಆಶ್ರಯ' ಪಡೆಯಲಾರೆ; ಜ್ಞಾನದ 
ವಿಷಯವಾಗಿ ನಾನು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಅಂತಿಮ ಪೂರ್ವಪ್ರಮೇಯವಾಗಿದ್ದೇನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ನನ್ನ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಮಟ್ಟಿಗೆ 
ನಾನೊಂದು ಸ್ವಸಹಾಯಕ ಮತ್ತು ಸ್ವಸಂರಕ್ಷಕ ತತ್ವ್ವವಾಗಿದ್ದೇನೆ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಕೆಳಗೆ ಮತ್ತು 
ಮೇಲೆ, ಹಿಂದೆ ಮತ್ತು ಮುಂದೆ, ದಕ್ಷಿಣಕ್ಕೆ ಮತ್ತು ಉತ್ತರಕ್ಕೆ ಇರತಕ್ಕದ್ದನ್ನು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಆತ್ಮದ ("ಅಹಂಕಾರಾದೇಶ ಏವ) 
ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಆತ್ಮದ ("ಆತ್ಮದೇಶ ಏವ) ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು. ಅಭಿಪ್ರಾಯವೇನೆಂದರೆ, 
ಅನಂತವೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವೂ ಪ;ಜ್ಞ್ಞಾಪೂರ್ವಕವೂ ಆದ ತತ್ತ ಎಷೂಂದರ ಬುನಾದಿಯ ಮೇಲೆ ವಿನಾ ಯಾವ ಜ್ಞಾನವೂ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗದು. 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಆಲೋಚನೆಯಲ್ಲಿ ಆದರ್ಶವಾದ 


ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತಕರು ತಮ್ಮ ಜ್ಞಾನ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಈ ನಿಲುವಿಗೆ ಪಟ್ಟುಹಿಡಿದು ಅಂಟಿಕೊಂಡಿದ್ದಾ ರೆ. ಮತ್ತು ಅವರ 
ಅಪವ್ಯಾಖ್ಯಾನಗಳ ಪ್ರಸಾರಕ್ಕೆ ಹಾಗೂ ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಗಳು ಅವರ ಬೋಧನೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಾಚೀನಾನ್ಹೇಷಕರ ವಶಕ್ಕೆ 
ವಹಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಭಾಷೆಯ ಆತಂಕವೆ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಹೊಣೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಜಧಶ511ನ್ನ] ಪೂ ರಃ ಭಃ 
ಇಡೀ ಜಗತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಅಥವಾ ಆತ್ಮದಿಂದ ಆಶ್ರಯಗೊಂಡಿದೆ; ಈ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಜಗತ್ತು ಪ್ರಚ್ನ್‌ (ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ಅಥವಾ ಆತ್ಮವನ್ನು ಆಕರವಾಗಿ ಉಳ್ಳದ್ದು), “ಪ್ರಜ್ಞಾನೇ ಪ್ರತಿಷ್ಕಿತಂ' (ಆತ್ಮದಿಂದ ರಕ್ಷಿತವಾದದ್ದು?); ವಸ ರ್ಯಾ ಬುಲ್‌ ಪ್ರತಿಬೋಧ 
ವಿದಿತಂ' (ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರೇಕ್ಟಾಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ತಿಳಿದುಬರುವಂಥದು) ಹಾಗೂ "ಜೋತಿಷಾಂ ಜ್ಯೋತಿಃ' (ಎಲ್ಲ ಮ್ಯಾ” 
ಜಾ.ನದ ಮೂಲ ಬೆಳಕು ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನ) ಮತ್ತು “ವಿಜ್ಞಾನ ಘನ' (ಎಲ್ಲವೂ ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞೆ ); ಅದು ಜಾಗ್ರತ್‌ ಸ್ವಪ್ನ 
ಸುಷುಪ್ತಿ ಸ್ಲಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಉಳಿಯತಕ್ಕದ್ದು. ಈ ಪ್ರಾಚೀನ ದಾರ್ಶನಿಕರ ಇಂಥವೇ ಇತರ ನಿರ್ಣಯಗಳು, ಆಧುನಿಕ 
ಯುಗದ ಆದರ್ಶಾತ್ಮಕ ವಿವಾದಗಳೊಡನೆ ಅನುಕೂಲವಾಗಿ ಹೋಲಿಸಬಹುದಾದ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿಯ ಆದರ್ಶವಾದವನ್ನು 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೂ ಭಾರತೀಯ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರಚಲಿತವಾದ ತಪ್ಪರಿವುಗಳ ದೃಷ್ಟಿ ಯಿಂದ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣದ ಅ 
ಒಂದು ಸ್ವಾರಸ್ಯವಾದ ಲಕ್ಷಣವಿದೆ. ಆತ್ಮವು ಹೇಳಲಾಗದ, ಯೋಚಿಸಲಾಗದ, ಸಿದ್ದ ಪಡಿಸಲಾಗದ ಸಂಗತಿಯಾದರೂ ಬಡ” 
ಅಂತ್ಯರಹಿತ ತತ್ತ ಆ ವಕಥೈವಾನುದ್ರಷ್ಟವ್ಯಂ ಏತದಪ್ರಮೇಯಂ ಧ್ರುವಂ]; ಅದನ್ನು ಜೆ ೇಯವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವುದು ಅಶಕ್ಯ 


ಎ ತೈ, ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ವಾದರೂ, ಅದು ಎಲ್ಲದರ ಶಾಶ್ವತ ಅಪರಿವರ್ತನೀಯ ನೆಲೆಗಟ್ಟು (ಬೃ.ಉ. [1 4.20) ಎಂದು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೇಳಲಾಗಿ 


೩೩೯ 
ದ ಸ್ವರೂಪ 

ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ಭಾವನೆಗಳ ರಾಜಿ ಬೇಕಾಗುವುದರಿಂದ, ಅಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿ ಗೆ ಸಮಸ್ಯೆ ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ; ಹ 
ಯಾವುದನ್ನು ಯೋಚಿಸುವುದು ಅಥವಾ ಪ್ರಮಾಣಿಸುವುದು “ಶಕ್ತ ವಿಲ್ಲನೊ, ಡರ ಯಾವುದನ್ನು ಇಡೀ ವಿಶ್ವ ದ ಅಡಿಗಲೆಂ 
ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕೊ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ದಾರ್ಶನಿಕ ಸಮರ್ಥನೆಯೂ ಇರುವಂತೆ ತೋರದು. ಈ ವಿರೋಧಾಭಾಸದ ಪರಿಹಾರ 
ಯೋಜಿಸಲಾದ ಚಿಂತನಗಳು ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರಿ ೀಯ ಸ್ತರದಿಂದ ಅತೀತ ಸ ಸ್ತರಕ್ಕೆ ಭಾರತ 
ಆದರ್ಶಾತ್ಮಕ ವಿಚಾರದ ಸಂಕ್ರಮಣವನ್ನು ನ್‌್‌ ಈ ಸಂಕ್ರಮಣದ ಸಮಂಜಸ ಮೌಲ್ಯಮಾಪನಕ್ಕೆ - ವಿಶೇಷವಾಗಿ 
ಅದರ ದಾರ್ಶನಿಕ ಮೌಲ್ಯ - ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶ ವಾದದಲ್ಲಿನ ಆತ್ಮಸಮಸ್ಯೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ಜತ್‌ ಸಹಾಯ 


ವಾಗಬಹುದು. 

ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿಚಾರದ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸಮಸ್ಯೆ ದರ್ಶನದ ಮುನ್ನೆಲೆಗೆ ಬಂದದ್ದು ಕ್ಯಾಂಟನ ಜ್ಞಾ ನವಿಶ್ಲೇಷಣ 
ದಿಂದ. ಕ್ಯಾಂಟ್‌. ತನ್ನ ಪೂರ್ವಿಕರನ್ನು ಿರೋಧಿಸಿ ಹೈತುಕ ಮನೋಜ್ಞಾ, ನವನ್ನು ಉಗ್ರವಾಗಿ ಖಂಡಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ, ವಸ್ತು 
ವಲಯದಲ್ಲಿ ಸಿಂಧುವಾದ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ಅತೀತಾತ್ಮಕ್ಕೆ ಪ್ಪಾ ಗಿ ಅನ್ವ ಯಿಸುವ ಮಾನವಸಹಜ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಬೇರನ್ನೇ ಶೋಧಿಸಿದ. 

ವಿಷಯಿಯು, ವಿಷಯದ ರಂಯಾಾಕಪೂ ಕುತ ವಸ್ತು ರ್ಶಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಬೇಕು. ಇಂದ್ರಿಯಗಮ್ಯ್ಮ ವರ್ಗಗಳನ್ನು 

ಗಳ ಯೋಚಿಸುತ್ತೇನೆ' ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸಿ, ಒಂದು ರೀತಿಯ ಭ)ಮೆಯ ಮೂಲಕ, ವಿಷಯದೊಡನೆ ಅನಂತ ವಿಷಯಿಯು 
ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಮಾಡುವ ಹೈತುಕ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದ ತಪ್ಪು ಇಲ್ಲಿದೆ. ಆದರೂ ಅತೀತಾತ್ಮಕ್ಕೆ ವರ್ಗಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ 
ಅನ್ವಯಿಸುವ ಅಪಾಯಕಾರಿ ದೋಷದಿಂದ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಶೂನ್ಯವಾದದ ಅಷ್ಟೇ ಅಪಾಯಕಾರಿ 
ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಕೊಚ್ಚಿಹೋದ. ಅವಿನಾಶಿಯಾದ ವಸ್ತು ಏನೊಂದೂ ತಿರುಳಿಲ್ಲದ ಬರಿಯ ಶೂನ್ಯದ ಮಟ್ಟಕ್ಕಿಳಿಯಿತು. ಹೀಗಾಗಿ ಕ್ಯಾಂಟ್‌ 
ಉಭಯಸಂಕಟಕ್ಕೆ ಸಿಲುಕಿದ. "ನಾನು ಯೋಚಿಸುತ್ತೇನೆ' ಎನ್ನುವುದು, ಅನುಭವದ ಅತೀತ ಸ್ಥಿ ಸ ತಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ವಸ್ತುಗಳು 
ಸಮರ್ಥನೆಗೊಳ್ಳುವಾಗ ನಿರಾಕೃತವಾಗಲಾರದು. ಆದರೂ ಯಾವುದನ್ನು ಬೇಕಾದರೂ ಜಿ ಕ್ಲೇಯವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಬಲ್ಲ ವರ್ಗ 
ಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಅದು ಧಿಕ್ಕರಿಸುತ್ತದೆ; ಹೀಗಾಗಿ, ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಹುರುಳಿಲ್ಲದ ಅಮೂರ್ತದ ಮಟ್ಟಕ್ಟಿ ಕೊಳ್ಳು ವ ಬೆದರಿಕೆ ಹಾಕುತ್ತ ದೆ. 
ಆದಕಾರಣ, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಬಿಟ್ಟುಹೋದ ಸಮಸ್ಯೆಯೆಂದರೆ ಶೂನ್ಯವಾದಕ್ಕೆ ಬೀಳದೆ ಅಧ್ಯಾಸವನ್ನು ಅವಾಗ ದ 

ಆದ್ದರಿಂದ ತರುವಾಯದ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ಕೂಡಲೆ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದ್ದ ಕೆಲಸವೆಂದರೆ, ಕ್ಯಾಂಟನ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದುಂಟಾ 
ಗಿದ್ದ ದುಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಆತ್ಮದ ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಪಾರುಮಾಡುವ ದಾರಿಯನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯು 
ವುದು. ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕೊಂದುಬಿಟ್ಟ ತ್ವನೆಂಬುದರ ಬಗೆಗೆ ಅವರಿಗೆಂದೂ ಸಂದೇಹ 
ಬರಲಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಸಂಕಟದಿಂದ ತಪ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ ಅವನು ಮತ್ತೊಂದು ಸಂಕಟಕ್ಕೆ 
_ ಅಜೆ. ಕ್ಲೇಯತಾ ವಾದಕ್ಕೆ - ಗುರಿಯಾಗಿದ್ದ. ಇದು ಆತ್ಮದ ಮುಂದಿನ ವಿಶ್ಲೆ ೇಷಣೆಯ ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಾಸವನ್ನು ಜ್‌ 
ಶೂನ್ಯರ ವಾದಕ್ಕಿಳಿಯದ ಉನ್ನ ತ ಸಾಮರಸ ವೊಂದರ ಅಗತ್ಯ ವನ್ನು ನಿರ್ಣಾಯಕವನ್ನಾಗಿಸಿತು. ಬುದ್ಧಿ ಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ ನಿಯಮವನ್ನು 
ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುವ. ಅಮೂರ್ತಾಭೇದ ತತ್ತ್ವದ ಹಕ್ಕನ್ನು - ಹ ಅರಿಸ್ಟಾಟಲನ ಕಾಲದಿಂದ ಅಪ್ರತಿಹತವಾಗಿ ಉಳಿದಿತ್ತು - ಖಂಡಿಸು 
ವುದರಿಂದ ಕ್ಯಾಂಟೋತ್ತರ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ಜಿ ಸಮನ ಒಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅಜ್ಞೆ ಸ್ಲೀಯತಾ ಅಸೌಲಭ್ಯದಿಂದ 
ಪಾರಾಗುವ ಏಕೈಕ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ, ಅಭೇದದ ಅಮೂರ್ತ” ನಿಯಮದ ಬದಲು ವ್ಯತ್ಕಾಸಾತ್ಮ] ಕ್ರ ಅಭೇದದ ನಿಯಮವನ್ನು 
ತರುವುದರಿಂದ ಸಯ ಅಂತಿಮ ತತ್ವವನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುವುದು ನ ಗಾ ತ್‌್‌ ಅರ್ಥವುಳ್ಳ ದಲ 
ತನ್ನದೇ ಆದ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅನ್ಯ ವಿಜಾರವಸ್ತು ವಿನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸ ಬಹುದಾದ, ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ; ಅದು ವಿಭಿನ್ನ 
ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಅನನ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಕಾದುಕೊಳ್ಳ ಲೇಬೇಕು ಎಂಬುದು ನಿಜ. ಆದರೆ ಹ ಸಮಗ್ರ. ಸತ್ಯ ದ ಒಂದು ಮುಖವಪಷೆ ಷ್ಟೆ 
ಎಂದು ವಾದಿಸಲಾಯಿತು. ಆರೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು. ಅರ್ಥಪೂರ್ಣ ಕಲ್ಪ ನಯ ಅನನ್ಯ ತೆಯೂ ಇತರ ಕಲ್ಪ ನೆಗಳಿಗಿರುವ ತನ್ನ ಅಂತರ 
ದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಅದರ ಮೂಲಕ ಸಂರಕ್ಷಿತವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಸತ್ಯದ ಪೂರಕ ಮುಖಗಳನ್ನು ಅದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. 

ಯಾವುದೇ ಆಲೋಚನಾ ವಸ್ತು ವನ್ನು ಅದರ ಆಣವ ಸ್ಪ ್ವ-ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಿ; ಅಮೂರ್ತತಾಕ್ರಿಯೆ ಮುಂದು 
ವರಿದಂತೆಲ್ಲ ಕಲ್ಪನೆ ಹುರುಳಿಲ್ಲದ ಕೇವಲ ಶೂನ್ಯದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಕ್ರಮೇಣ ಸರಿಯುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ಕಲ್ಪ ಫನೆಯೂ ತನ್ನ ಅನನ ತೆಯನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳ ವುದು ಅದರ ಭೇದದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಭೇದದ ಮೂಲಕ. ಬರಿಯ ಅನನ್ಯತೆ 


ಯಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಕೇವಲ ಭೇದವಾಗಲಿ ಒಂದು ಕಬ್ಬ ನೆಗೆ ಅರ್ಥವನ್ನೊದಗಿಸಲಾರದು. ಆದಕಾರಣ, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಆತ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆ ಕ್ಲಿಯ 
ಸಂಬಂಧಿತ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕಾಣಲಾರದೆ ಶೂನ ಹ[ವಾದದ ದಾರಿ ಹಿಡಿದದ್ದು ಆಶೃ ಶ್ಚರ್ಯವಲ್ಲ. 


ಆದ್ದರಿಂದ ವಸ್ತುಭೇದದ ಮೂಲಕ ತನ್ನ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಕಾದುಕೊಳ್ಳ ತಕ್ಕದ್ದೆಂದು ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಸಬೇಕು. 
ತದನುಗುಣವಾಗಿ, ವಸ್ತುವು ವ್ಯಕ್ತಿಯಿಂದ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿದ್ದೂ ಗ ಸ್ತು ಕಲ್ಪ ನೆ ಅರ್ಥಪೂಣ ಜಾ! ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತ ಣೆ| ವಸ ಸ್ತುವಿನ 
ಮೂಲಕ ಸಂಬಂಧಿತವಾಗದಿದ್ದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ ಬರಿಯ ಶೂನ್ಯ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಕ್ಯಾಂಟೋತ್ತರ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ 
ಆತ್ರ ವು ಅನಾತ್ಮದಿಂದ ಬೇಪ ಇಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಸ ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪೂರ್ವಕವಾಗುತ್ತದೆ; ಅನಾತ್ಮದಿಂದ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ 


ತನ್ನನ್ನು ತಾನು “ಬೇರ್ಪಡಿಸುವ ಮತ್ತು ಭೇದವನ್ನು ಸೋಲಿಸುವ ಸ್ವ-ಭೇದಕ ತತ್ತ ಎವದು. 


ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅರ್ಥಪೂರ್ಣ 


೩೪೦ | 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃ ತ್ರಿ 


ಆತ್ಮದ ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ಸಿದ್ದಾ ಫಿಂತವನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸುವುದರ ಬದಲು, ವಿಮರ್ಶಕರು ಸುಮ ಮನಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಿಲ್ಲ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನೆಯಬಹುದು. ಈ ನಿಲುವಿನ ಆದರ್ಶಾತ್ಮಕ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಣ ಹಾಗೂ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ “ಓಮ್ಮೆ ಸರ್ವ ವಸ್ತು 
ನಿಷ್ಕಾತ್ಮಕ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಮತ್ತು ಇನ್ನೊಮ್ಮೆ ಅಜ್ಜಿ ಕ್ಲೀಯತಾವಾದಾತ್ಮ ಕ ಪರಿಣಾಮಕ್ಕೆ ಅದನ್ನೊಲಿಸ ುವ ಗರಗಸ ವೊಂದನ್ನು 
ಗುರುತಿಸಬಹುದೆಂದು ನ ಕಂಡುಹಿಡಿದಿದ್ದಾರೆ. ಇದನ್ನು ಮತ್ತೊ, ದು ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ! ತೋರಿ ಸಿರುವುದರಿಂದ, ಆತ್ಮನನ್ನು 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅಧ್ಯಾಸದಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಮುಕಿ ಕ್ವಿಗೊಳಿಸಿಯೂ ಅದನ್ನು ಶೂನ್ಯಕ್ಕಿಳಿಸದ ಸಿದ್ಧಾ ಠ್ಬಂತವೊಂದನ್ನು ಬೆಳಸುವುದಕ್ಕಾ ಗಿ 
ಉಪನಿಷತ್ತು ಮಾಡಿದ ಪ್ರಯತ್ನದತ್ತ ನಾವೀಗ ತಿರುಗಬಹುದು. 


ಅತೀತ ಸ್ತರ 


ನಾವಾಗಲೆ ಗಮನಿಸಿದಂತೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನೊಂದು ವಿರೋಧಾಭಾಸದ ರೂಪದಲನ್ಲಿರಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಒಂದು ಕಡೆ, ಆತ್ಮವು ಜಗದಾಧಾರವಾದ ಅಂತಿಮ ಅತೀತ ತತ್ತ ವೆಂದೂ ಮತ್ತೊ ೦ದು ಕಡೆ, ಅದು ಆಲೋಚನೆ, ಮಾತುಗಳ, 
ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ಪ್ರಾಂತದಿಂದ ಆಚೆಗಿರುವುದೆಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸು 
ವಲ್ಲಿ ನಾವು ಬ್ರಹ್ಮ ವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಲಾರೆವು ಅಥವಾ ಆತ್ಮವನ್ನು ಆಲೋಚನೆ, ಮಾತುಗಳ ವಿಧಿಗಳಿಗೆ ಒಳಪಡಿಸ ಲಾರೆವು. 
ಈ. ವಿರೋಧಾಭಾಸವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವಲ್ಲಿ ಪ್ರಥಮವೂ ಅತಿ ಮುಖ್ಯವೂ ಆದ ಹೆಜ್ಜೆಯನ್ನು ಈ ಹೇಳಿಕೆ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ : 
ಜಗತ್ತಿನ ತಳಹದಿಯಾದ ಬ್ರಹ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಅನುಭವದಿಂದ ಪೂರ್ವಸೂಚಿತವಾದ ಜೀವಾತ್ಮದ ಸಾರವಲ್ಲದೆ 
ಬೇರೆಯಲ್ಲ. "ನಾನು ಯೋಚಿಸುತ್ತೇನೆ' ಎಂಬುದರ “ನಾನು' ಸಾರತಃ ಆತ್ಮದೊಡನೆ ಅಭಿನ್ನವಾದುದು; ಬಹುತ್ವದ ಇಡೀ 
ಪ್ರಪಂಚ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಬೇರುಗೊಂಡಿದೆ. ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದು ಯಾರಿಗೂ ಸಾಧ್ಯವಾಗದಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಜಗತ್ತಿನ ಅಡಿಗ 
ಲ್ಲಾದ ಆತ್ಮವನ್ನೂ ನಿರಾಕರಿಸುವುದು ಕೂಡ ಯಾರಿಗೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆನ್ನುವುದು ಆತ್ಮದ ಈ ಅದಮ್ಯತೆಯ ಜಾಗೃತ 
ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಆದ್ದರಿಂದ ಆತ್ಮದ ಮೂಲ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಅಂತಸ್ತನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಮೂಲಕ ಕಂಡು 
ಹಿಡಿಯಬೇಕು; ಅದೇ ಎಲ್ಲ ಭೇದಗಳ ಪೂರ್ವಭಾವನೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಅದರೊಳಗೆ ಭೇದಗಳಿಲ್ಲವೆಂಬ ಅನಂತಪ್ರಜ್ಞಾ ತತ್ತ್ವ 
ಜ್ಞಾತೃವಿನಲ್ಲಿಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನವೆಂಬುದಿಲ್ಲ ಎಂಬ ನಿರ್ಧಾರಕ್ಕೆ ಇದು ಕಡೆಗೆ ಕರೆದೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮದ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ 
ಸಿದ್ಧಾಂತದಿಂದ ಅತೀತ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಕ್ಕೆ ನಡೆದ ಈ ಸಂಕ್ರಮಣದಲ್ಲಿ ಅಪರಿಹಾರ್ಯ ವಾದ ಸಮಸ್ಯೆ ಗಳಿವೆಯೆಂಬುದು ಎಂದೂ 
ನಿರಾಕೃತವಾಗಿಲ್ಲ; ಆದ್ದರಿಂದ ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತಕರಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಎಲ್ಲೋ ಕೆಲವರು ಮಾತ್ರ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ 
ಸಿದ್ದಾ ತದ ಗಡಿಗಳಿಂದೀಚೆಗೆ ಕಾಲಿಕ್ಕುವುದರಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದುದು ಅಚ್ಚರಿಯಲ್ಲ. ಆಲೋಚನೆಯ ಬಹು ತೊಡಕಾದ ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ 
ಅಥವಾ ವಿಸ್ತೃತ ಸ್ವರೂಪದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಅತಿ ಸಂಬಂಧಾತ್ಮ ಕ್ರ ತತ್ರ _ನೊಂದರ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಸ್ಮಾಪಿಸುವುದರ ಅಸಾಧ್ಯತೆಯ 
ರೂಪಕ್ಕೆ ಈ ಎಲ್ಲ. ಸಮಸ್ಯೆ ಗಳನ್ನೂ ತರಬಹುದು. ಇದು ಮೊದಲಾದ ಕಡೆತನಕ ಸಂಬಂಧಾತ್ಮ 'ಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಅತಿ- 
ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ತತ್ತ ಆವನ್ನು 'ಆಲೋಚನೆಯ ಗೋಡೆಯೊಳಕ್ಕೆ ತಂದಾಗ ಅದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಕೇವಲ ಶೂನ್ಯಕ್ಕಿ ಳಿಯಬೇಕು. 
ಆದರೂ ಆಲೋಚನ, ಮಾತುಗಳಿಂದಾಚೆಗಿರುವ ಅನಂತ ಪ್ರಜ್ಞಾ ತತ್ತ್ವವೊಂದರ ಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಕಠೋರ ತರ್ಕವೊಂದು ನಮಗೆ 
ಮನಗಾಣಿಸುತ್ತದೆ. 


ಜ್ದಾ ನದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ - ವಸ್ತು ಸಂಬಂಧ 


ನಾನು ಬಲ್ಲೆ' ಎಂಬುದು ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾ ನದ ಅಂತಿಮ ಪೂರ್ವಭಾವನೆ ಎನ್ನುವುದು, ಜ್ಞಾ ನದ ಅತೀತ ತತ್ವಗಳನ್ನು ಕ್ಯಾಂಟ್‌ 

ಎಶ್ಲೆ ಪಿಸಿದಂದಿನಿಂದ ಬರನ ಒಂದು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಸೂತ್ರವಾಗಿದೆ. ಇದೇ ವಿಶ್ಲೆ ೇಷಣ. ಮಾರ್ಗವನ್ನ ನುಸರಿಸಿ, ಟ್ರ ಮತ್ತು 

“ಗಳ ನಡುವಣ ಭೇದವನ್ನು ನಾನು ಅರಿಯಬೇಕಾದರೆ "ಅ' ಮತ್ತು "ಕ'ಗಳನ್ನು ನಾನು ಬಲ್ಲಷ್ಟು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಎಂದು 

ಹೇಳಬಹುದು. "ಅ' ನನ್ನ ಅರಿವಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟಿದ್ದು “ಕ' ನನ್ನ ಅರಿವಿನಿಂದಾಚೆಗಿದ್ದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮತ್ತೊ ದರಿಂದ ಭಿನ್ನ ವೆಂದು ನನಗೆಂದೂ 

ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ಜಾಗೆಯ "ನಾನು ಬಲ್ಲೆ `` ಎನ್ನು ವುದು ಸಂಬಂಧದ ನಡುವಣ ಎರಡು ಮೇರೆಗಳ ಸತಾಕಳ್ಳ ಬರಾ 
ಮತ್ತಾವುದೇ ಸಂಬಂಧದ ನನ್ನ ಜ್ಞಾ ನ ಸೂಚಿಸುತ್ತ ದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಭೇದದ ಸಂಬಂಧವೂ ಸೇರಿ ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳೂ "ನಾನು ಬ್ಲ 

ಭಾ ` ಪೂರ್ವಭಾವಿಸಬೇಕು. ಇದರ ಮುಂದಿನ ಪರಿಣಾಮವೇನೆಂದರೆ, ತಾವೆ ಪರಸ್ಪರ ಭಿನ್ನ ಬಟು ` ಜ್‌ 

ಉಬಂಧಿತವಾಗಿರುವ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಂದ ಭಿನ್ನವೆಂದೊ ಅಥವಾ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿತವೆಂದೊ "ನಾನು ಬಲ್ಲೆ' ಎಂಬುದ ಹ” 

ವನ್ನು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸುವುದು ಅಶಕ್ಕ. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಆಜ 1 ದ ಸ ಬ 

ಕೆ ಧದ ಮತ್ತು ಭೇದದ ಜ್ಞಾನ ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತ ಸ 
ತತ ಹ ಮಾತ್ರ. ಇಂಥ ನಿಜಾ ಉಂಟುಮಾಡುವ ಅನಿವಾರ್ಯ ನಿರ್ಣಯವೇನೆಂದರೆ, 


೩೪೧ 
ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ 
ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆ ಅಥವಾ ಆಧಾರ -ಅದು ಇತ್ಯಾತ್ಮಕವಾದುದಾದರೂ - ಸಂಬಂಧಗಳಾಚೆಗೆ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 
ಹಾಗಾಗಿ, ಅದನ್ನೂ ಅದರಿಂದ ಭಿನ್ನವಾದ ಯಾವುದರಿಂದಲೂ ನಿರ್ಬಂಧಿಸುವುದಾಗಲಿ ಬೆಂಬಲಿಸುವುದಾಗಲಿ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಯಾವುದು ಎಲ್ಲ 'ಭೇದಗಳಿಂದಲೂ ಪೂರ್ವಭಾವಿತವಾಗುತ್ತದೋ ಅದನ್ನೆ ಭೇದದಿಂದ ಅರಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದ ರಿಂದ ಅದು 
ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಗೊಂಡ ಮತ್ತು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಗಳಿಂದ ನಿರ್ಧರಿತವಾದ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಅನಿರ್ಬಂಧಿತ ಆಧಾರ. 
ಇ 


ಆದರೆ, ಆತ್ಮದ ಆದರ್ಶಾತ್ಮಕ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ನಾವು ಸ್ವ-ಭೇದಕ ತತ್ತ ಸ ಕಜ ಭಾರೂ ಇ 
ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿ ಆತ್ಮ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಮಗೆ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ; ಆತ್ಮ ಕೇವಲ ವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಅಲ್ಲ, ವಸ್ತುವೂ ಅಲ್ಲ, ಅದೊಂದು ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕ ತತ್ತ ಎಇ ಅೆದರಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿ 
ವಸ್ತುಗಳ ಭೇದವು ಅವುಗಳ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಗೆ ಭಂಗ ಬರದಂತೆ ಸೋಲುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವನ್ನು ಕಡೆಯ ಮಾತೆಂದು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗದೆ? ಈ ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ವಿವರಣೆಯ ಬಗೆಗೆ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ದೃಷ್ಟಿಭೇದವಿದೆಯೆಂದು ಉತ್ತರ 
ಹೇಳಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬ್ರ್ಯಾಡ್ಜೆಯ ಖಂಡನೆ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಬ್ರ್ಯಾಡ್ಜೆಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಆ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸುವ ಬದಲು, ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದದ ಒಂದು ಅಮೂಲ್ಯ ಕೊಡುಗೆಗೆ - ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳೂ ಪರಮ 
ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತುಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪೂರ್ವಭಾವಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ -ಆ ಸಿದ್ಧಾಂತ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿಲ್ಲವೆ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. 
ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಡಬೇಕಾದ ಮೊಟ್ಟಮೊದಲನೆಯ ಸಂಗತಿಯೇನೆಂದರೆ, ಭೇದವೆ ಒಂದು ಸಂಬಂಧವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಹಾಗಾಗಿ, ಇತರ 
ನಿಶ್ಚಿತ ಸಂಬಂಧಗಳಂತೆ ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತುಗಳಿಗಿರುವ ಸಾಧಾರಣ ಸಂಬಂಧಕ್ಕೆ ಒಳಪಡಬೇಕು. ಹೀಗಿರುವುದರಿಂದ, ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತು 
ಸಂಬಂಧವೆ ಭೇದಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸೂಚಿಸಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಾಯ ಮಾಡುವುದು ಸ್ವವಿರೋಧಕವಾಗುತ್ತದೆ. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಎಲ್ಲ ಭೇದಗಳೂ ಆತ್ಮನಿಗಾಗಿ ಇರುವುದಾದ್ವರಿಂದ, ವ್ಯಕ್ತಿ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ 
ಎನ್ನುವುದು ಸ್ವವಿರೋಧಕವಾಗುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಬದ್ಧತೆ ವ್ಯಕ್ತಿಗಾಗಿ ಇರುವಂಥದು ಎಂಬುದನ್ನು ಆದರ್ಶವಾದಿ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಇದು ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅಂಥ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ಯಾವುದಕ್ಕಾಗಿ ಸಂಬದ್ಧ ತೆ 
ಯುಂಟೊ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆ ಸಂಬಂಧಿತ ವಿಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಲಾರದು. ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದಲ್ಲಿ, ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳ ಪೂರ್ವ 
ಪ್ರಮೇಯವೂ ತನ್ನಿಂದ ನಿರ್ಬಂಧಿತವಾದ ಸಂಬಂಧದ ಒಂದು ವಿಧಿ ತಾನೆ ಆಗಲಾರದು. ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಸಂಬಂಧಗಳ ಆಶ್ರಯ 
ವಾದುದರಿಂದ, ಅದನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವುಳ್ಳ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಗೊಳಿಸಲಾಗದು; ಏಕೆಂದರೆ, ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅದರ ಹದಿನೆಲೆಯಿಂದ ಕಿತ್ತು ಆಶ್ರಿತ ಪದಾರ್ಥದೊಡನೆ ಇರಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ 
ವಾದುದನ್ನು ವಿಶಿಷ್ಟವಾದುದರ ಜೊತೆಗಿರಿಸುವ ತಪ್ಪಿಗೆ ಸಮನಾಗುತ್ತದೆ; ಇದನ್ನು ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ಪ್ರಬಲವಾಗಿ 
ನಿರಾಕರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ಬ್ರಹ್ಮದ ಅತಿ- ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ಸ್ವರೂಪ 


ಈ ಪರಿಗಣನೆಗಳು ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಕುರಿತ ಮುಖ್ಯ ಸ [ವೊಂದನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುತ್ತವೆ. ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆಯನ್ನು 
ಸೂಚಿಸತಕ್ಕದ್ದು ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞೆಯೇ. ನಾವೊಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಮತ್ತೊಂದರೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿ ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುವ ಹಾಗೆ, ಆತ್ಮವು 
ತನ್ನ ಪ್ರಜ್ಞೆಯುಳ್ಳದ್ದಾಗಬೇಕಾದಲ್ಲಿ ಅನಾತ್ಮದಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು ಎಂಬುದು ಮೊದಲ ನೋಟಕ್ಕೆ ಸತ್ಯವಾಗಿ 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ನಾವು ಹಿಂದೆ ನೋಡಿದಂತೆ ಇದನ್ನು ಆತ್ಮ ಮಾಡಲಾರದು. ಎಲ್ಲ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಗಳ ಪೂರ್ವಭಾವನೆ ಅದಾದ್ವರಿಂದ, 


ಎ 


ತಾನು ಏನಲ್ಲವೊ ಅದರಿಂದ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಅದು ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾರದು. ಇದರಿಂದ ಆತ್ಮಪ್ರಜ್ಞೆ-ನಿಷ್ಕಷ್ಟವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ- 
ಯೊಂದು ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆಯುಳ್ಳ ಪ್ರ ವಾ ಭಾ ವ 


ಆ 
ಜೆ ಯಲ್ಲ ಅಥವಾ ಆತ್ಮದ ಜ್ಞಾನವು ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ಅಥವಾ ಭಾವನಾತ್ಮಕ ಜ್ಲಾನವಲ 
ಎಂಬುದನ್ನೆ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಅದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ ಪ್ರಜ್ನೆ - ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ 
ಗ್ರಹಿಕೆಯ ತಂತ್ರಕ್ಕೆ ಅಳವಡಿಸಲಾಗದ್ದು ಸಭೂಷ ಸ 


ಅದು ಕೆಲವರು ಸಮಕಾಲೀನ ಚಿಂತಕರು ಹೇಳುವಂತೆ “ಅನುಭೂತ ಅನುಭವಕ್ರಿಯೆ' 
ಸತತ ಇತ್ತೀಚಿನ ಕೆಲವರು ದಾರ್ಶನಿಕರ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವಂತೆ “ಅವಿಷಯೀಕರಣಾತ್ಮಕ 
ಅನುಭವ. ಕ ಸ 


ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೂ ಆತ್ಮವನ್ನು “ಇದಲ್ಲ', "ಅದಲ್ಲ' ಎಂದು ಅರಿಯುವ ನೇತ್ಕಾತ್ಮಕ ವಿಧಾನದ - 
ಅದ್ದು ಷ್‌ ಅಪಾರ್ಥಕ್ಕೀಡಾಗಿದೆ - ಮೇಲೆ ಅವರು ಹಾಕಿದ ಅವಧಾರಣೆಯನ್ನೂ ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಈಗ ಸುಲಭತರವಾಗಬಹುದು 
ಇದನ್ನು' ಅರಿಯುವ ಏಕೈಕ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ “ಅದರಿಂದ' ಮಿತಿಗೊಳಿಸುವುದು ಎಂಬುದು ಅವರಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಮನವರಿಕೆ 
ಯಾಗಿತ್ತು. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಾಂತ ವಸ್ತುವನ್ಸೂ ಅದಕೆ ಅತೀತವಾದುದರ ಭಿನ್ನ ತೆಯ 
ಸರವ ಅರಿತುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆದರೆ ಈ ಜ್ಞಾನವಿಧಾನವು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಜ್ಞ ಅದರಿಂದಾಚೆಗೆ ಏನೂ ಕಳ 
ಅನ್ವಯಿಸದು. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಸಾಂತ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಅನಿರ್ಬಂಧಿತ ಭೂಮಿಕೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು 


೩೪೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸರ್ವವಿಕಲ್ಪಾಸ್ಪದವಾದುದರಿಂದ, ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯ ಮ ವನ್ನು ಸೂಚಿಸ 

ಕೊಳ್ಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ 1 ಒಂದು ರತರ ದ ಅಡ ಇ 1 ಇ. ಭ್‌ ಗಾ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಗಳ ಮೂಲತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ ಅನ ಎಯಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳಿದಂತೆ.. ಬಹುತ್ತದ ಜಗತ್ತು " ನ ತೂತೆ 
ಕ ಗೆಲ್ಲುವ ಆತ್ಮದ ಪೂರ್ವಭಾವಿತ ಸತ್ಯತೆಯ ಆಧಾರದಿಂದಲ್ಲದೆ, ಇಗ ಎಸ ಡ್‌ ತೆ 
ಸುಸು 'ಆತ್ಮಮಯ' ಎಂಬುದರ ಪಾರಿಭಾಷಿಕ ಅರ್ಥವನ್ನು ಅನಂತರದ ವೇದಾಂತಿಗಳು “ಯತ್ನ ರೂಪವ ತ 
ಅಗ್ರಹಣಂ ಯಸ್ಯ ತಸ್ಕ ತದಾತ್ಮತ್ವಂ' (ಯಾವುದಿಲ್ಲದೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೊ ಆ ವಿರಷ ಗುಣವೆ ಸ 
ಸ್ವರೂಪ). ಆದ್ದರಿಂದ, ಮತ್ತೆ, ಆತ್ಮವು ಅವಿಷಯ; ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಞೇಯವನ್ನೂ ಒಂದು ನಿಶಿ ತವಾದ "ಇದು' ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಅರಿಯಬೇಕು; ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮವನ್ನು ಈ ರೀತಿ ಅರಿಯಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ದ್ರಷ್ಟಾ ರನ್ನು ಅಥವಾ ಜ್ಞಾತೃವನ್ನು 
ಸ 1 3ರ್ಗರಂದು ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೇಳಿರುವುದು - "ನ ದೃಷ್ಟೇರ್ದ್ರಷ್ಟಾರಂ ಪಶ್ಯೇಃ' 1 (ಬ ಉ. 114.2) 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ತುಂಬಿರುವ ಇಂತಹ ವಿರೋಧಾಭಾಸೋಕ್ತಿಗಳ ಉದೇಶವೇನೆಂದರೆ, ಸಾಂತ ವಸು ಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ 
ವಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದಾದ ತಾರ್ಕಿಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬಹುತ್ವದ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುವ ಅತಾರ್ಕಿಕ ಮೂಲಭೂತ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೂ 
ಸಂಪೂರ್ಣ ಅನ ಎಯಿಸಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವುದು. ಸ 


ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದಲ್ಲಿ, ಇದು ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಮುಂದಿನವರಿಗೆ ಬಿಟ್ಟುಹೋದ ಕಠಿಣತಮವಾದ ಆತ್ಮಸಮಸ್ಯೆಗೆ - 
ಶೂನ್ಯವಾದಕ್ಕಿಳಿಯದೆ ಅಧ್ಯಾಸವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಸಮಸ್ಯೆ - ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಪರಿಹಾರ. ಭಾರತೀಯ ಅಥವಾ ಸ 
ದರ್ಶನದ ಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡಿರುವ ಬಹುಪಾಲು ಆತ್ಮಸಿದ್ದಾಂತಗಳು ವಿಷಯೀಕರಿಸಲಾಗದ್ದನ್ನು ವಿಷಯೀಕರಿಸುವ 
ಮಾನವನ ಸಹಜಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಬಲಿಯಾಗಿವೆ, ಇಲ್ಲವೆ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಬಗೆಯ ಅಜ್ಲೀಯತಾ ವಾದದತ್ತ. ಸರಿದಿವೆ. ಮೊದಲ 
ನೆಯ ಮಾರ್ಗ ವಿಶ್ವದ ಪ್ರಜಾಪ್ರಭುತ್ವಾತ್ಮಕ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಪ್ರೋತ್ಸಾಹಿಸಿದೆ; ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, ಎಸ್‌. ಅಲೆಕ್ಸಾಂಡರ್‌ 
ಸಮಂಜಸವಾಗಿ ಹೇಳಿದಂತೆ, ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಪಟ್ಟಭದ್ರ ಸ್ಮಾನವಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಎರಡನೆಯ ಮಾರ್ಗ ಎಲ್ಲ ಸಂಶಯವನ್ನೂ ಮೀರಿ 
ನಿಲ್ಲುವ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಸ್ವ-ಖಂಡನೆಗೆ ಕರೆದೊಯ್ದಿದೆ. . ತದನುಸಾರವಾಗಿ, ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದ ಮತ್ತು 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಾಚೀನ ಆದರ್ಶವಾದಗಳು ಈ ಎರಡು ಅತಿರೇಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟುವ ದೋಷಗಳಿಂದ ಪಾರಾಗಲು 
ಮಾಡಿದ ಎರಡು ಮಹಾಪ್ರಯತ್ನಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವು ಇತರ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಏಕೈಕ ವಸ್ತುವೆಂದು ಪರಿಗಣಿತ 
ವಾಗುವವರೆಗೆ ಆತ್ಮದ ನಿಜವಾದ ಸಮಸ್ಯೆ ಪರಿಹಾರ ದೂರವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಆದರ್ಶವಾದದ ಎರಡು ಪಂಥಗಳೂ 
ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ. ಶುದ್ಧ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವಲ್ಲಿ ಅವು ಐಕಮತ್ಯವುಳ್ಳವಾದರೂ, ತಮ್ಮ ರಚನಾತ್ಮಕ ಸಲಹೆ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಬಹಳ ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಮಿತಿಗಳನ್ನು 
ದಾಟುವುದರ ವಿವೇಕವನ್ನು ನಿರಂತರವಾಗಿ ಶಂಕಿಸಿದ್ದಾರೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಅಜ್ಞೆ ೀಯತಾವಾದಕ್ಕೆ 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಪೂರ್ವಭಾವಿತವಾದ ಒಂದ ವಸ್ತು; ಆದರೂ ಸ್ವ-ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ತತ್ತ್ವವು ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತುಗಳ ವಿರೋಧಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು - ಒಂದನ್ನು ಇನ್ನೊಂದನ್ನಾಗಿ ಮಾಡದೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡಿದಲ್ಲಿ 
ಅವುಗಳ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣ ನಾಶಗೊಳಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಯಾವುದೇ ಅರ್ಥ ಹೊರಲಾರದಷ್ಟು ಅನಿಶ್ಚಿತತೆ 
ಯುಂಟುಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. 


ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಭಾರತೀಯ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲುವ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯು ಆತ್ಮ-ಅನಾತ್ಮಗಳ 
ವ್ಯಕ್ತಿ-ವಸ್ತುಗಳ ಗೊಂದಲಕ್ಕೆ ಕರೆದೊಯ್ಯುವ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ದೃಷ್ಠಿ ಯಿಂದ ತನ್ನನ್ನೆಂದೂ ಸಂಪೂರ್ಣ ಬಿಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾರದು. ಆದ್ದರಿಂದ 
ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯನ್ನು ಅತೀತ ಸ್ತರಕ್ಕೆ ಮುಂದುವರಿಸಬೇಕು; ಆಗ ಆತ್ಮವು, ಎಲ್ಲ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಗಳಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿದ್ದೂ ಎಲ್ಲ 
ಭೇದಸಾಧ್ಯ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವ ಅತಿ-ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ ಅಪರೋಕ್ಷಾನುಭೂತಿಯಾಗಿ ಸಾಕಾತೃತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ತಾರ್ಕಿಕ ಚಿಂತನ ಸೂಚಿಸುವ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನದ ಭೇದ ಕೂಡ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸದು; ಇಲ್ಲಿ “ಸತ್ತಾ ಏವ ಜ್ಞಾನಂ, ಜ್ಞಾನಂ 
ಏವ ಸತ್ತಾ' (ಅಸ್ತಿತ್ವವೆ ಜ್ಞಾನ, ಜ್ಞಾನವೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ). ಅದು ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆಯ ಮೂಲಕ ತಿಳಿದುಬರಬೇಕೆಂದು ಒತ್ತಾಯಪಡಿಸುವು 
ದೆಂದರೆ ಒಂದು ದೀಪ ಮತ್ತೊಂದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಬೇಕೆಂದು ಕೇಳುವುದರಷ್ಟೆ ಅಸಂಬದ್ಧ; ಆದ್ದರಿಂದ ಅದರ ಏಕೈಕ ಸಮರ್ಪಕ 
ವರ್ಣನೆಯೆಂದರೆ, ಆತ್ಮವು ಪ್ರಕಾಶನದ ಅಂತಿಮ ತತ್ತ್ವ. ಅದು ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೂ ತಳಹದಿಯಾಗಿದ್ದರೂ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಕ್ಕೆ 
ಒಗ್ಗು ವಂಥದಲ್ಲವೆಂದು ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು ಇದಕ್ಕಾಗಿಯೆ. ಅದಮ್ಯವಾದ ತತ್ತ ವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಹಾಕು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ತಳಹದಿಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದನ್ನೆ ಸಂಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅತ್ಮವು ಸ್ವಯಂಸಿದ್ಧ ಮತ್ತು ಸ್ವಪ್ರಕಾಶ. ಅಂತೆಯೇ, ವಸ್ತುಗಳ ತಾರ್ಕಿಕ ಪೂರ್ವಭಾವನೆಯಾಗಿರುವುದರಿಂದ 
ಅದನ್ನೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವೆಂದು ತಿಳಿಯಲಾಗದು ಅಥವಾ ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಹಚರ್ಯ ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗದು. ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, 
ಆತ್ಮವು ಅನಂತ, ಅಸಂಗ, ಅವಿಷಯ, ಅಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಅನುಭೂತಿ. ಹಿಂದೆ ಚರ್ಚಿಸಲಾದ ಕ್ಯಾಂಟನ ಜ್ಞಾನ ವಿಶ್ಲೇಷಣ 
ದಿಂದ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯಗೊಂಡ ಆತ್ಮಸಮಸ್ಯೆಗೆ ಉಪನಿಷತ್‌ ಚಿಂತಕರ ಪ್ರಕಾರ ಇದೊಂದೇ ಪರಿಹಾರ. 
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ಆತ್ಮಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಆಧುನಿಕ ಹಾಗೂ ಪ್ರಾಚೀನ ಪರಿಹಾರಗಳ ಈ ವೈಷಮ್ಯದಿಂದ ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ 


ಮತ್ತು ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಬಹುಮುಖ್ಯವಾದ ಕೆಲವು ಫಲಿತಾಂಶಗಳು ಹೊರಡುತ್ತವೆ. "ಭಾರತೀಯ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳ ವ ಹ 
ನಿಜವಾಗಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಅರ್ಥದ ದ್ದ ಷ್ಟಿಯಿಂದ ಯಾವುದೇ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿ ಕೆಗೆ ಯಣಿಯಾಗದ, ಲಕ್ಷಣ ಸ] ಸಿಗದ - ಆದರೂ ನಿರಾಕರಿಸ 
ಲಾಗದ - ಪ್ರಜ್ಞಾ ತತ್ತ ದ "ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಆದರ್ಶಾತ್ಮಕ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ ವನ್ನು ಪುನರ್ರಚಿಸಬೇಕು. ಮಧ್ಯಸ್ಥಿ ಸ 
ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ ಎಲ್ಲ ಸಾಂತ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ನಿರ್ಬಂಧ; ಆದರೆ ಮಧ್ಯಸಿ ಸ್ಜಿ ಕೆವ ಮಾ ಅರ್ಥ ಪಾ ನಿಯಮಕ್ಕೆ 
ಅನಂತ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಒಂದು ಸ್ಥ ಷ್ಟ ಅಪದಾದವನ್ನೊ ದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಭೇದದಲ್ಲಿ ಅಭೇದ ತತ್ತ್ವ ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ ಅಮೂರ್ತ ಅಭೇದ 
ನಿಯಮದ ಉಂದು ಮತ ಸುಧಾರಣೆ; 'ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ಕೇವಲ ರಜೇದದ ದೀರ್ಫ್ಥಕಾಲೀನ ಮಿಥೈಯಿಂದ 
ಆಲೋಚನೆಯನ್ನು ಬಿಡುಗಡೆಗೊಳಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನದಲ್ಲಿ ಗಭೀರವಾದ ದರ್ಶನದ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಅಮೂಲ್ಯ ಸೇವೆ ಸಲ್ಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಆದರೆ ಒಂದು ಪರಿಮಿತ ವಲಯದಲ್ಲಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಅನ್ವಯಿಸಬಹುದಾದ ತತ್ತ್ವವೊಂದನ್ನು ಅಮಿತಾನ್ವ ಯದ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ 
ತತ್ತ್ವವನ್ನಾಗಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿದಾಗ ಅದು ತನ್ನ ಬೆಲೆಯನ್ನೂ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆಂಬ ುಬದನ್ನು ಮರೆಯ 
ಬಾರದು. ಯಾವುದಾದರೊಂದು ರೂಪದಲ್ಲಿ ಭೇದವು ಗ್ರಾಹ್ಮವಾದ ಭೇದದ ಜೀವಾಳಕ್ಕೆ ಪ್ರವೇಶಿಸಲೇಬೇಕು; ಇದು ಆ ಕಾರಣ 
ದಿಂದಲೆ ತನಗೆ ಅತೀತವಾದುದರಿಂದ ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆದೃರಿಂದ ಶೆ ಅಭೇದವು ಸಾಂತ ಪದಾರ್ಥಗಳ 
ಕ್ಷೇತ್ರದೊಳಗೆ ಸಿಂಧುವಾಗುತ್ತದೆ; ಸ್ವ-ನಿರ್ಧಾರಕ ತತ್ತ್ವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಇದು ಸತ್ಯವೆಂದು ತೋರಿಸಬಹುದು. ಬೇರೆ 
ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಒಂದು ಸ್ವ-ನಿರ್ಧಾರಕ ತತ್ತ್ವ - ಮೂರ್ತ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾದಂಥದು - ಆಂತರಿಕ ಭೇದಗಳನ್ನುಳ್ಳ 
ದ್ಹಾಗಿರಲೇಬೇಕು; ಅವುಗಳ ಮೂಲಕವೆ ಅದು ತನ್ನ ಅನತ್ಯತೆಯನ್ನು ಕಾಪಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಸ್ಟ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಬೇಕಾದು 
ದೇನೆಂದರೆ : ಸ್ವ-ನಿರ್ಧಾರದ ವರ್ಗವನ್ನು ಎಲ್ಲ ಭೇದದ ತಾರ್ಕಿಕ ತಳಹದಿಯಾಗಿರತಕ ದಕ್ಕೆ - ತನ್ನೊಳಗೆ ॥ ಭೇದವಿಲ್ಲದ ಅನಂತ 
ಪ್ರಜ್ಞಾತತ್ವ್ವಕ್ಕೆ - ಅನ್ವಯಿಸುವುದು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. 


ಉಪನಿಷದುತ್ತರ ಚಿಂತನಗಳು 


ಉಪನಿಷದುತ್ತರ ಚಿಂತನಗಳು, ಪ್ರಾಚೀನ ವಿಚಾರವೇತ್ತರು ಬಿಟ್ಟುಹೋದ ಶ್ರೀಮಂತ ಪರಂಪರೆಯಿಂದ ಇತ್ಯಾತ್ಮಕ 
ವಾಗಿಯೊ ನೇತ್ಕಾತ್ಮಕವಾಗಿಯೊ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿದ್ದರೂ, ಸಮಸ್ಯೆಯ ಬಗೆಗೆ ಹಲವಾರು ದೃಷ್ಟಿಪಥಗಳನ್ನು ತೆರೆದುವು; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೆಲವು, ದಾರ್ಶನಿಕ “ಶೆ ೇಷಣೆಯ ಸಾಮಾನ್ಯ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲೆಂತೂ ಅಂತೆ ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ಹೊಸ ಹಾದಿಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಿದುವು. 
ಸತ್ಯದ ಹೆಚ್ಚು ಆಳವಾದ ಮುಖಗಳನ್ನು ತಲಪ್ರವುದಕ್ಕಾಗಿ ನೇರ ಅಂತರ್ಬೋಧವನ್ನು ಅಥವಾ ಧರ್ಮಾ ೯ ಅನುಭವವನ್ನು 
ಲ್ಲಿ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಪೂರಕವಾಗಿ ಹೈತುಕ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆ ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಿಕ ಚರ್ಚೆಗಳ ಮೇಲಿನ ಅವಧಾರಣೆಯನ್ನು ತರ 
ಲಾಯಿತು ಮತ್ತು ಎಷ್ಟೋ ಸಲ ಅದರ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ "ಇದನ್ನಿ ರಿಸಲಾಯಿತು. ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಇದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿತ್ತು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಆಲೋಚನೆಯ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವ್ಯವಸ್ಥಿ ತ "ಬೆಳವಣೆಗೆಯೂ ಬೌದ್ಧಿಕ ಪ ರಿಸರವನ್ನು ಲಕ್ಷಿಸಬೇಕಿತ್ತು ಮತ್ತು ಹೋರಾಟದ 
ಮೂಲಕ ಒಂದು ಸ್ವಂತ ದಾರ್ಶನಿಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನವಾಗಿ ಮನ್ನಣೆ ಗಳಿಸಬೇಕಿತ್ತಾ. ಹೀಗಾಗಿ ಸ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳು ಕೂಡ, 
ವೈದಿಕ ಪರಂಪ ರೆಯಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಠೆ ಹಾಗೂ ತತ್ವ ರಿಣಾಮವಾಗಿ. ಅಸಹಾಯ ತರ್ಕದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಅರುಚಿ ತಮಗಿದ್ದರೂ, ತಮ್ಮ 
ಜೊತೆಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಳೆಯುತ್ತಿದ್ದ ಎದುರಾಳಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಳ ವಿರುದ್ಧ ತಮ್ಮ ನಿಲುವುಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿ ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಬೇಕಾದ 
ಬಲತ್ಕಾರಕ್ಕೊಳಗಾಗಿದ್ದುವು. ಇದು ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ ಪ್ರಶ್ನಾ ತೀತ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಂತಿಮಾಶ್ರಯ ಪಡೆದುದೆಂದು ಅಂಗೀಕೃತ 
ವಾಗಿದ್ದು ದರ ಹೈತುಕ ಎ ಉಫ ದಾರ್ಶನಿಕರನ್ನು ಗುರಿಮಾಡಿತು. ತರ್ಕವನ್ನು ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದೊಡನೆ ಹೊಂದಿಸುವ ಈ 
ವಿದ್ವತ್‌ ಪ್ರ ಪ್ರಯತ್ನದ ಸ್ಪ ಷ್ಟವಾದ ಇಂಗಿತವೇನೆಂದರೆ.. ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವು ಹೈತುಕವಾಗಿ ಸಮರ್ಥನೀಯವಾದುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ 
ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕತೆಯ ಸಂಕುಚಿತ ವೃತ್ತದೊಳಗೆ ಕೂಡ ತನ್ನ ದನಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕೇಳಿಸುವಂತಾಗಲು ತರ್ಕದ ಸಹಾಯವನ್ನು 
ಬಯಸಿತೆಂಬುದು. ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವಿಷಯವೊಂದು ಶಂಕಾಸ ಕದವಾದಾಗ, ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆ ವಹಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ಶಾಸ್ತ್ರದ ಹೇಳಿಕೆಯಲ್ಲ; 
ಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ವ್ಯಾ ಖ್ಕಾ ನವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸ ತ್ತಿದ್ದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ಪೂರ್ವಕಲ್ಪಿತ' ಭಾವನೆ. ಅನಂತರ ಆ ಬಾವ ಸಮರ್ಥನೆ 
ಗಾಗಿ ಅತ್ಯುತ್ತಮ .) ಯುಧಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಲ್ಲ ಬಳಸಲಾಗುತ್ತಿ ತ್ತು; ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಬಗೆಗೆ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ 
ರಾರ ಜಾ ಹ್ಯ ವ್ಕಾ ಖ್ಯಾನಗಳ ಒತ್ತ ಡದಿಂದ. ಮುರಿಯುತ್ತಿ ದ್ವ ಸಂಪ್ರ ಸ್ರದಾಯವೊಂದಕ್ಕೆ ಸಲ್ಲಿಸುವ ಬಾಯಿ 

ಆದ್ವರಿಂದ, ಶಾಸ್ತ್ರ ಶ್ರರುದ್ಧ ವಾದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಳು ಸ್ವತಂತ್ರವೂ ನಿರುಪಾಧಿಕವೂ ಆದ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವೀಯಲಿಲ್ಲವೆಂದೂ 


ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಅವು ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ಕುರುಡು ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಆಧರಿಸಿದುವೆಂದೂ ಬಗೆಯುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವ 


ಸಂಗತಿಯೆ ಕಿ 
ನೆಂದರೆ, ನೇರದಾರಿಯಲ್ಲಿ ಬಹಿಷ್ಯತವಾದ ತರ್ಕ ಸ್ವ-ಸ್ನಾಪನೆಗಾಗಿ ಅಡ ತ್ನದಾರಿಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡಿತು; ಮತ್ತು 


ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಳು, ಶಾಸ್ತ ಸ್ರಗಳ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿದ್ದರೂ, ತಮ್ಮ “್ರ ಮವಾದ ಹೈತ 
ಕ್ತ ತಳಹ! ೨ನಿವಾಯಯಿ 
ತೋರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ ಬೇಕಾಯಿತು. ುಕ ತಳಹದಿಗಳನ್ನು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ 


೩೪೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆತ್ಮದ ಒಂದು ಗುಣವಾಗಿ ಪ್ರಜ್ನೆ 
ಆವಾ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಗಂಭೀರ ವಿವೇಚನೆಯಲ್ಲೂ ವಿವಾದಾಸ್ಪದವಾಗುವ ವಿವಿಧ ಮಾರ್ಗಗಳು ಸಮಸ್ಯೆಯ ವಿವಿಧ ಸೂತ್ರೀ 


ಸು ನಿರ್ಧಾರಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ; ಆತ್ಮದ ಸಮಸ್ಯೆ ಇದಕ್ಕೆ ಅಪವಾದವಲ್ಲ. ಬ್ರ್ಯಾಡ್ಜೆ ಮಾಡಿದ ಆತ್ಮ: ಸಮಸ್ಯೆ ಹಯ ಸೂತ್ರೀಕರಣ 

್ನ, ಆಧುನಿಕ ವಿಚಾರವೇ ಸ್ಯ ರಿಗೆ ಪರಿಚಿತವಾದುವುಗಳಲ್ಲಿ “ತ್ಯ ತ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದುದೆಂದು ಗಣಿಸಬಹುದು. ಅವನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: 
ಶ್‌ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿದ್ದೇವೆಂಬುದು ನಮಗೆ ಖಚಿತ; ಆದರೆ ಯಾವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಯಾವ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ- ಆ ಬಗ್ಗೆ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ 
ಬಹುಮಂದಿ ಹಾಜಿ ಅನಿಶ್ಚಿ ತತೆ ಹಾಗೂ ಅಂಧ ಗೊಂದಲದಲ್ಲಿದ್ದೇವೆ'. ಆಶ ರ್ಯವಾಗುವಂತೆ' ಇಂಥದೇ "ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ಭಾರತದ ಮಧ್ಯಕಾಲೀನ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಇದೇ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಸೂತ್ರೀಕರಿಸಿದರು. ಶಣರರು ತಮ್ಮ ಹ ಸೂತ್ರ' ಭಾಷ್ಯ ದಲ್ಲಿ 
(1 1.1) ಹೇಳುತ್ತಾರೆ: "ಸರ್ವೋ ಹಿ ಆತ್ಮಾಸ್ತಿತ್ವಂ' ಪ್ರತ್ಯೇತಿ...... ತದ್ವಿಶೇಷಂ ಪ್ರತಿ ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತೆ ' (ಆತ್ಮದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಯಾರೂ ಶಂಕಿಸರು, ಆದರೆ ಅದರ ಸ ಸ್ವರೂಪದ ೭ ಬಗ್ಗೆ ಭಿನ್ನತೆಗಳಿವೆ). ಈ ವಿಶಿಷ್ಟ ನಿರೂಪಣದ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ಒದ ಸಮಸ್ಯೆ ಅತ ಒದ 
ಅಸ್ತಿಸೃದಲ್ಲ: ಕ್ಯೆ ಸು ಭಕ ದುರ್ಭೇದ ಟದ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯಾಗಿರತಕ [ದ್ವರ ಸ್ವಭಾವದ ಸಮಸ್ಯೆ, ಜಾ 

ೈ ತ್ರಿಕರಣದಲ್ಲೆ ಅಸ್ತಿ ಪ್ರಿ ಸ್ವಭಾವದ - "ಅದು' ಮತ್ತು “ಯಾವುದು'ಗಳ _ಭೇದ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆ. ಬೇರೆ 
ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಸಮಕ್ಕೆ ಯನ್ನು ಬಗೆಹರಿಸುವ ಪ್ರಯತ್ನಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟ ತ್ವಿಬಹುದಾದ ಸಂಭವನೀಯ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ 
ಅವಕಾಶವು, ದಿಟವಾದುದೆಲ್ಲ ಜ್‌ ಜಾ ನ ಅಥವಾ ತಾರ್ಕಿಕ ಆಲೋಚನೆಯ ವಿಧಿಗಳಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ ಬೇಕೆಂಬ “ಧಾರ 
ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿಂದ ಪೂರ್ವನಿರ್ಧರಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ ಮತ್ತು ನಿರ್ಬಂಧಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ; ಆ ಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಆಲೋಚನೆಯು ಪ್ರತಿಯೊಂದನ್ನೂ 
ಇತರ. ವಸ್ತುಗಳಿಂದ - ಅವುಗಳಲ್ಲಿಲ್ಲದ ಸ್ವಭಾವದ ಮೂಲಕ - ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿ ಗ್ರಹಿಸುವಂಥದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಆಧಾರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯು 
ಆಪ್ರತಿಹತವಾಗಿ ಉಳಿದು, ಆತ್ಮವು ಅನಾತ್ಮದಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸುವಂತೆ ಒಂದು ವಿಶಿಷ್ಟ ಸ್ವಭಾವವನ್ನುಳ್ಳದ್ದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿತವಾಗುವುದು 
ಸಹಜ; ಆಗ ಆತ್ಮವು ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ತನ್ನ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣವನ್ನಾಗಿ ಉಳ್ಳಿ ಪದಾರ್ಥವಾಗಿ ಭಾವಿತವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಭಾರತೀಯ ಮತ್ತು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ದರ್ಶನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಬಹುಸಂಖ್ಯಾತ ಗೌರವಾನ್ವಿತ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳು 
ತಾರ್ಕಿಕಾಲೋಚನೆಯ ಅಗತ್ಯತೆಗಳಿಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳುವಂತೆ ಬೆಳೆದಿವೆ ಮತ್ತು ಅವು ಇನ್ನೂ ಪ್ರಚುರವಾಗಿವೆ... ” 

ಈ ಪ್ರಮುಖವಾದ ಹೆಜ್ಜೆ ಯನ್ನೊಮ್ಮೆ ನಾವು ಇಟ್ಟ ಬಳಿಕ, ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಮ ದ್ರವ್ಯದ ವಿಭಾಜ್ಯಗುಣವೊ ಅಥವಾ ಅವಿಭಾಜ್ಯ 
ಗುಣವೊ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಎರಡರಲ್ಲೊಂದು ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತ ಬೆಳೆಯಬಹುದು. ಎರಡನೆಯ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, 
ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಆಗಾಗ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಕೇವಲ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಅಥವಾ ಅನಿರೀಕ್ಷಿತ ಗುಣದ ಮಟ್ಟಕ್ಕಿಳಿಯುತ್ತದೆ; 
ಆತ್ಮವಾದರೊ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ವಿರಾಮಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಅಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕ. ಈ ನಿಲುವು ಭೌತವಾದದ ಹಾಗೂ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ 
ವಾದದ - ವಾಕ್‌ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯ - ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವಂಥದು - ಬೀಜಾಣುಗಳನ್ನು ಅಸ್ಥಿ ರ ಸಮತೂಕದ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಒಳ 
ಗೊಂಡಿದೆ. ಸಾರತಃ ಅಪ್ರಜ್ಞಾ ಹೊಸಾ ಪದಾರ್ಥವನ್ನು ಸುಲಭವಾಗಿ ಜಡವಸ್ತು ವಿನೊಡನೆ ಸಮೀಕರಿಸಬಹುದು; ಈ 
ಸಮೀಕರಣ ಪೂರ್ತಿಯಾದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯು ಜಡವಸ್ತುವಿನ ಉಪಫಲವಾಗುತ್ತದೆ - ಆ ಶಬ್ದದ ನಿಯತಾರ್ಥದಲ್ಲಿ. ಪ್ರತಿಯಾಗಿ 
ಜಡವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಆತ್ಮದ ಸಮೀಕರಣವನ್ನು ವಿರೋಧಾಭಾಸವೆಂದೊ ದೌರ್ಜನ್ಯ ವೆಂದೊ ನಿರಾಕರಿಸಿದಾಗ, ಡೆಸ್ಕಾರ್ಟಸ್‌ 
ಮತ್ತು ಜೈನಧರ್ಮ ದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಒಂದು ಗುಣವಾಗಿ ಪ್ರಜ್ಞಾಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ ಇನ್ನೂ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿದ್ದರೂ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಆತ ಒದ 
ಒಂದು ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಗುಣವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವ ಸಿದ್ದಾ ಫ್ಬಂತವೊಂದು ನಮಗೆ ಇ ಬ್‌ ಅದರ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮವು “ದ್ರೆ, 'ಮೂರ್ಛೆ 
ಮುಂತಾದ ಅಪ್ರಜ್ಞೆಯ ವಿರಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಶೀಲವೆಂದು ಗಣಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ನಿಲುವಿನ ಪ್ರಕಾರ, ಆತ್ಮವು ಅಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯಿಂದುಳಿಯಬೇಕಾದರೆ ತಾನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದ್ರ ವ್ಯವೆಂಬ ಹಕ್ಕನ್ನು ಅದು ತ್ಯಜಿಸಲೇಬೇಕು; ಹೀಗಾಗಿ ಅದು ಜಡವಸ್ತು ವಿನೊಡಸೆ 
ಸಮೀಕರಣಗೊಳ್ಳುವ ವಿರೋಧಾಭಾಸದಿಂದ ಬಾಗುವ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟೇ ವಿರೋಧಾಭಾಸದ ನೆಲೆಗೆ - ಸ್ವಪ್ನರಹಿತ 
ವಾದ ಗಾಢ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಾ ಗುವಂತೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪೂರ್ಣ ನಿರಸನವಿದ್ದಾಗ ಕೂಡ ಆತ್ಮ ಆಲೋಚಿಸಬಲ್ಲುದು ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯಿಂದಿರಬಲ್ಲುದು ಎಂಬ ನೆಲೆಗೆ ತಳ್ಳಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. 


ಪ್ರಮಾಣದ ವಿಷಯವಾಗಿ ಆತ್ಮ 


ಈಗ, ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಪ್ರಸ್ಥಾನ ಬೆಳೆಸಿದಂತೆ ಅಪ್ರಜ್ಞಾಶೀಲ ಆತ್ಮದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ನೋಡಬಹುದು. ದಿಟವಾಗಿರ 
ತಕ್ಕದ್ರೆಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣಸಾಧ್ಯ ವೆಂದೂ ಪ್ರಮಾಣಿಸ ಲಾಗದ್ದು ಕೇವಲ ಅವಸ್ತು ವೆಂದೂ ಹ್‌ ್ಯಯಪ್ರಸ್ಥಾನದವರ ಅಂತಿಮ ಆಧಾರ 
ವಚ ನ್ಯಾಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೆ ಅಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯ ವಾದ ದ್ವ ತೀಯ ಆಧಾರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಈ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯಲ್ಲಿದೆ : ನಿಜವಾಗಿರತಕ್ಕದ್ದು 
ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಗುಣಗಳ ಳನ್ನು ಹೊಂದಬೇಕು; ಸ ಘು ಭಾವವಿಲ್ಲದ ಕೇವಲ ಅಸ್ತಿತ್ವ, ಏನನ್ನೂ ವಿಶೇಷಿಸದ ಸ್ತ ರ್ವಭಾವದಂತೆಯೆ ಅಗ್ರಾಹ್ಯ 
ಅವರು ೯ 'ಅಧಾರಪ್ಪ ತಜ್ಞೆ ಗಳಿಗೆ ಸಂಗತವಾಗುವಂತೆ ಹೀಗೆ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ : ಆತ್ಮವನ್ನು ದಿಟವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ಚ 
ಬೇಕಾದಲ್ಲಿ ಅದು ಅಸ್ತಿತ್ವ ವನ್ನೂ ಸ್ವಭಾವವನ್ನೂ ಉಳ್ಳದ್ದಾ ಗಿದ್ದು, ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ದ ವಿಷಯವಾಗಿರಬೇಕು. ಹೆಚ್ಚಿನ ವರಗಳಿಗೆ 
ಹೋಗದೆ, ಆತ್ಮವು ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ ವನ್ನು ಬಯಸುವ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮಾತ್ರ ಎನ್ನುವಂತೆ ಅದನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯ ್ಯರ್ಥದಲ್ಲಿ 


“ಆ ಅಂ?ಹಚ್ಚಅಜಕ 


೩೪೫ 
ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ 


ಪ್ರಮಾಣಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವೆಂಬ ಗ್ರಹಿಕೆಯಿಂದ ನೇರವಾಗಿ ಹುಟ್ಟಿದ ಜಟಿಲತೆ ಗೊಂದಲಗಳನ್ನು ಎದ್ದು ಕಾಣಿಸುವುದು ಈ 
ದೇಶ. 
ಇ ಪಸ ಪ್ರಮಾಣಕ್ರಿಯೆಯ ತಾರ್ಕಿಕ ಪೂರ್ವ ಭಾವನೆಯಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾದ ಆತ್ಮವನ್ನೆ ಪ್ರಮಾಣ ವಿಷಯ 
ವನ್ನಾಗಿ - ಪ್ರಮಾತೃವನ್ನೆ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನಾಗಿ - ಪರಿವರ್ತಿಸುವುದು ಹೇಗೆಂಬುದನ್ನು ವಾತ್ಸಾ ಯನ ವಿಚಾರ ಮಾಡುತ್ತತುತ್ತೆ 
ಅಪಾತತಃ ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಆಧಾರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಗಳೊಳಗೆ ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾದುದು; ಡೆಸ್ಕಾರ್ಟಸ್‌ ಹೇಳಿದಂತೆ, 
ಸಂದೇಹವು ಸಂದೇಹಿಯ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವಂತೆಯೆ ಪ್ರಮಾಣಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರಮಾಣಕರ್ತನನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದಾಗಲಿ 
ಅಥವಾ ಜ್ಞಾತೃವನ್ನು ತಿಳಿಯುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರಯತ್ನವೂ, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಕಂಡುಕೊಂಡಂತೆ, ವೃತ್ತವೊಂದರಲ್ಲಿ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಕರೆ 
ದೊಯ್ಯುತ್ತದೆ ಎಂದಾಗಲಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆದರೆ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ ಈ ಯಾವುದೇ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದರ ಬದಲು, 
ಸಂಸ್ಕೃತ ವ್ಯಾಕರಣದ ವಿಭಕ್ತಿ ಪ್ರತ್ಯಯಗಳನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿ ಕಗ್ಗಂಟನ್ನು ಕತ್ತರಿಸಲು ಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ; ಆ ಪ್ರಕಾರ, ಕ್ರಿಯಾಪದದ 
ಆಶಯಪನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವನ್ನು ವಾಕ್ಕದ ಕರ್ತೃ ಹಾಗೂ ಆಖ್ಯಾತವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಮರವನ್ನು ಒಂದು ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಥಮಾ ಅಥವಾ ದ್ವಿತೀಯಾ ವಿಭಕ್ತಿಯಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಬಹುದು; ಆತ್ಮವು ಪ್ರಮಾಣದ 
ಸಾಧನ ಹಾಗೂ ವಿಷಯ - ಕರ್ತೃ ಮತ್ತು ಕರ್ಮ - ಆಗಬಹುದೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಇದು ಸಾಕಷ್ಟು ಸಮರ್ಥನೆಯೆಂದು ವಾತ್ಸಾಯನನ 
ಭಾವನೆ. ದಾರ್ಶನಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆಯೊಂದರ ಪರಿಹಾರಕ್ಕೆ ಭಾಷೆಯೊಂದರ ವ್ಯಾಕರಣ ರಚನೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುವುದು ಪ್ರಾಯಃ 
ಈ ನಿದರ್ಶನಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಅಹೇತುಕವಾದ ರೂಪವನ್ನು ಎಂದೂ ಪಡೆದಿಲ್ಲ. ವಾಕ್ಕರಚನೆಯನ್ನು ನಿಯಮಿಸುವ ವಿಧಿಗಳನ್ನು 
ಪ್ರಮಾಣಪ್ರಮೇಯ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ ಸಮಸ್ಯೆಯೊಂದರ ಪರಿಹಾರಕ್ಕೆ ಎಳೆದುತರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; "ಕರ್ತೃ? ಮತ್ತು "ಕರ್ಮ' ಎಂಬ 
ಪದಗಳು ಒಂದು ಕಡೆ ವಾಕ್ಯರಚನೆಗೆ, ಮತ್ತೊಂದೆಡೆ ಜ್ಞಾನವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಗೊಳ್ಳುವಾಗ ಅವುಗಳಲ್ಲುಂಟಾಗುವ ಅಸ್ಪಷ್ಟತೆ 
ಯನ್ನು ವಾತ್ಸಾಯನ ಅರಿತಂತೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದರೂ ಆತನೆ ಆತ್ಮವನ್ನು ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾತೃವೆಂದೂ. ಎಲ್ಲ ಭಾವನೆಗಳ ಅನುಭವಿಯೆಂದೂ ವಿಶೇಷಿಸಿದ್ದಾನೆ 
("ಆತ್ಮಾ ಸರ್ವಸ್ಯ ದ್ರಷ್ಟಾ, ಸರ್ವಸ್ಯ ಭೋಕ್ತಾ, ಸರ್ವಜ್ಞಃ, ಸರ್ವಾನುಭಾವೀ'). ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದು ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ 
ಅನುಭವದ ದುರ್ಭೇದ್ಯವಾದ ಪೂರ್ವಭಾವನೆಯೆಂಬುದು ಈ ವರ್ಣನೆಯ ಸ್ಪಷ್ಟಾರ್ಥ. ಈ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಪರಿಗಣಿಸಿದಾಗ ಆತ್ಮವನ್ನು 
ಜ್ಞಾನದ ಅಥವಾ ಪ್ರಮಾಣದ ವಿಷಯವನ್ನಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ ಆಲೋಚಕನಿಗೂ 
ಗೊತ್ತಾಗಬೇಕು; ಮರದ ಹೋಲಿಕೆ ಸಮಸ್ಯೆಯ ನಿಜವಾದ ಪರಿಹಾರ ಸೂಚಿಸದೆ ಗೊಂದಲವನ್ನು ಮತ್ತೂ ಹೆಚ್ಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅಂತೆಯೇ, "ನಾನು ಸುಖಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ', ಮತ್ತು “ನಾನು ದುಃಖಿಯಾಗಿದ್ವೇನೆ' ಎಂಬಂತಹ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಆಕ್ರಮಿಸುವುದರ 
ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನವಿಷಯಗಳ ಅಭೇದವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಿಸಲು ವಾತ್ಸಾ ತಯನ ಮಾಡಿದ ಪ್ರಯತ್ನವು ಚಿಂತನವಿಲ್ಲದ, 
ಭಾಷೆಯ ವ್ಯಾಕರಣ ರಚನೆಗೆ ಕಟ್ಟುಬಿದ್ದ ಸಾಧಾರಣ ಆಲೋಚನೆಯ ನಿರ್ದೇಶನಗಳಿಂದ ಬಹುಮಟಿ ಕ್ಚಿಗೆ ಪ್ರಭಾವಿತವಾದದ್ದು ; 
ಭಾಷಿಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ರೂಪವೂ ಸತ್ಯದ ಪ್ರಕಾರಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯೆಂದು ಗಣಿಸಿದಲ್ಲಿ, ಆತ್ಮವನ್ನು ತಿಳಿಯುವ 
ಸಮಸ್ಯೆ ಸಮಸ್ಯೆಯಾಗಿಯೆ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. "ನಾನು ದಪ್ಪನಾಗಿದ್ದೇನೆ' ಅಥವಾ "ನಾನು ದಪ್ಪನಾಗಿಲ್ಲ' ಎಂಬುದು ನನ್ನ ಜ್ಞಾನ 
ವಾಗುವುದಿಲ್ಲ; ಹಾಗಾಗಿದ್ದಲ್ಲಿ, “ನಾನು ಸುಖಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ' ಎಂಬುದು ಆತ್ಮಜ್ಞಾನದ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುವುದೆಂದು 
ಹೇಳದಿರಲು ಯಾವುದೇ ಐಹಿಕ ಕಾರಣವಿಲ್ಲ. ಭಾಷಿಕ ರೂಪ ಹಾಗೂ ಸತ್ಯದ ಪ್ರಕಾರದ ಅಭೇದವನ್ನಿಂತು ವಿಮರ್ಶಿಸದೆ ಒಪ್ಪಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿರುವ ವಿರೋಧಾಭಾಸ ಯಾವಾಗ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತದೆಂದರೆ, ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ 'ನಾನು ಅಸುಖಿಯೆಂದು ತಿಳಿದು 
ರಾ ಇಪ ಸಾನ; ಬದಲು ತಾನು ಸುಖಿಯೆಂದು ತಿಳಿದುಕೊಂಡಿಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳಿದಾಗ. ಮೊದಲನೆಯ 
ಆಜು ಇ ಪ ಎರಡನೆಯದು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲವೆಂಬ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ೋದಳಾಚನ್ಸ ಕಿ: ಬತ್ತವು ಜ್ರೇಯವಂ ಸವಾ ಹರನ ಸಸ ವೇವಾತವನ ಕಾರದ ತಸ ೫ 32.3. 
ಸೂಚಾಸಿದು?- ಕೂಡ ಇಜ್ಞಾತ್ಮ-ಜೆ. ಉಕು'ಗಳ ಇಂ ನ್ಯಾಯವಿಶ್ಲೇಷಣೆಗೆ ಪ್ರಿಯವಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಉದ್ಯೋತಕಾರ 
ಉಕ್ತವಾದುದು ಒಂದು ತೆರನಾದ ಭಾಷಿಕ ಸ ಸ ಹ ಸ ಸಕಾರಸಶತುಷನಾಸಇಟ ನಗ 133 
ಳು ಜಾಗಗಳು ಸ ಬಸವೇ ತತ್ರ ವಿವಕ್ಷಪಹ ಸ್ಲಕಯತ್ವಾಸಥಿದಾನ) ಸದರ 
| ಹೊರತು ತಾವೆ ಆತ್ಮವಲ್ಲವೆಂದು ವಾಚಸ್ಪತಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, 


| | ಕಿ ಲ ಣೆ ಟ್ರ 
ಸ ತೆ ನಾನು ದುಃಖಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ' ಎಂಬಂತಹ ಅನುಭವಗಳ ನ್ಯಾಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯ ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯಾಬ್ಯಾನಕ್ಕ 
ಜಾ ಪ್ರಿ ಉದ್ಯೋತಕಾರ ; 3 ಚತ ಜಕ್ಕ 
ಜಾ 4 ಕ ಗುಜ ಅಜಾ. ತಃ ಸ್ಪಷ್ಟ; ಪ್ರಮಾಣವು ಪ್ರಮಾಣಿತವಾಗತಕ್ಕದ್ದರ ವಿಷಯೀಕರಣ 
ಎ ಹಹ ಜಜಾಪಷ್ಟ ವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಇದು ಸೂಚಿಸಿತು. ಸರಳವಾಗಿ ಹೇಳುವು 
' ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಸಂಶಯ ನಿರಾಕರಣೆಗಳ ಪ್ರಮಾಣ, ಅಪ್ರಮಾಣಗಳ ಪೂರ್ವಸ್ಥಾ ಪಿತ ಸತ್ಯತೆಯಾದ್ದರಿಂದ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಕೆ 
ಅಥವಾ ಅನುಮಾನದ ಮೂಲಕ ಪ್ರಮಾಣಿಸಿ ಶಿ ಗೆ ಜ್ರ್‌ಂಿ ಅದನ್ನು ಸಖಿ 
ಭಾನನೆ ಕಾ ಇ ಚನ ಎ ವನ್ನು ಇತರೆಲ್ಲ, ವಸ್ತುಗಳಂತೆ "ಅನುಭವ'ದಿಂದಲೇ ಅರಿಯಬೇಕೆಂಬ ಹುಸಿ 
ತ ು ವಾದದಲಿ ಗ 
ಶ್ರಿ ಲ್ಭ ದಲ್ಲಿನ ಗೊಂದಲಗಳಿಗೆ ಕರೆದೊಯ್ದಿತು; ದಾರ್ಶನಿಕರು ಆತ್ಮವೆಂದು ಕರೆಯತಕ್ಕದ್ದು 


ಟು ಪಲವು 


೩೪೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನಿರಂತರ ಪ್ರವಾಹದಲ್ಲಿರುವ “ಗ್ರಹಿಕೆ'ಗಳ ಮೊತ್ತ ವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲವೆಂಬ ತಾರ್ಕಿಕ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ನಿಷ್ಟತ್ತಿಗೊಳಿಸಿದವನು 
ಹ್ಯೂಮ್‌. ಇಂಥದೇ ಮನೋಭಾವದಲ್ಲಿ ಬೌದ್ಧ ರು ಆತ ಮವೆಂಬುದು ವಿಜ್ಞಾ ್ಲ್ಲನ-ಸ ಂತಾನಕ್ಕೆ ನಾಮಧಾರಣವಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲವೆಂದು 
ವಾದಿಸಿದರು. ಈ ಎರಡೂ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ, ಆತ ವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಿಸ ಬೆಕಾದಲ್ಲಿ ಇತರ. ವಸ್ತುಗಳನ್ನೆಂತೊ ಅಂತೆಯೆ ಪ್ರಮಾಣಿಸ 
ಬೇಕೆಂಬ ಅವಿವೇಚಿತ ಭಾವನೆಯ - ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಪ್ರಮಾತೃವೆ ಪ್ರಮಾಣವೂ. ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬ ಭಾವನೆಯ - 
ಅನಿವಾರ್ಯ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿತ್ತು ಶಾಶ್ವತ ತತ್ತ ಎದ ನಿರಾಕರಣೆ. ಜ್ಗಾ ಪ್ಲನದ ಪೂರ್ವಭಾವಿತ ತತ್ತ ಎಗಳು ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣದ 
ತಾರ್ಕಿಕ ಸೂಚಕಗಳಾದ್ವರಿಂದ ಅವುಗಳ ತಾರ್ಕಿಕ ಸಮರ್ಥನೆಗೆ ಯತಿ ಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ ಮತ್ತು ತಪ್ಪು ತು ಎಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದಿನ 
ಭಾರತೀಯ ಅನುಭವೈ ಕವಾದಿಗಳಂತೆ ಆಧುನಿಕ ಅನುಭವೈ ಕವಾದಿಗಳೂ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಅರಿತುಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಜ್ಗಾ ತ್ರ ಎಂಬ 
ನಿಯತಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ತೆಗೆದುಕೊಂಡಾಗ ಆತ್ಮವು ಪ್ರಮಾಣನಿರಪೆ ೇಕ್ಷವಾದುದು ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಪ್ರಮಾಣ ಅಪ್ರಮಾಣಗಳ. ಆಶ್ರಯ. 
ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಆತ ಒವು "ಪರತಃ ಸಿದ್ಧ'ಕ್ಕಿಂತ "ಭಿನ್ನ ವಾಗಿ " ಸ್ವಯಂಸಿದ್ಧ ಆತ್ಮವು ಪ್ರಮಾಣ ಅಪ್ರಮಾಣಗಳಿಗೆ 
ಅತೇಸವಾದುದೆಬ ಪ್ರತಿಪಾದನೆಯಿಂದ ಅದು ಕೇವಲ ಜಾವನಿಯ ಮಟ್ಟ ಳಿಯುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸುವುದು 
ಮುಖ್ಯ; ಏಕೆಂದರೆ, ಯಾವುದೇ ಭಾವನೆ ಮುಂದಿನ ಪರಿಶೀಲನೆಯ ಹಂತದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ನಿರಾಕರಣದ ಸಾಧ ತೆಯನ್ನು, ವರ್ಜಿಸುವುದಿಲ್ಲ; 
ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, ಸ್ವಯಂಸಿದ್ಧ ತತ್ತ್ವವಾದರೊ ಅದಮ್ಯವಾದುದು - ಅದರ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಶಂಕಿಸುವಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ನಿರಾಕರಿಸುವಲ್ಲಿ 
ಅದನ್ನು ಪರಿಶೀಲನೆಯ ಎಲ್ಲ ಹಂತಗಳಲ್ಲೂ ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ. 


ಅತೀತ ಸತ್ಯತೆಯಾಗಿ ಆತ್ಮ 


ಆತ್ಮವೊಂದು ಪ್ರಮೇಯವೆಂಬ ಭಾವನೆಗೆ - ಇದನ್ನು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಉಳಿದ ಕೆಲವು ಪಂಥಗಳು ಶಂಕಾತೀತ 
ಸತ್ಯವೆಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ - ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ಅದರ ವಾಸ್ತವಿಕ ಮತ್ತು ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಅಷ್ಟೇ ಮೂಲಭೂತ 
ವಾಗತುವ ಮತ್ತೊ, ೦ದು ಭಾವನೆಯುಂಟು : ಅಸ್ಮಿತ್ವದಲ್ಲಿರತಕ್ಕವೆಲ್ಲ ಅವುಗಳನ್ನು ಪರಸ್ಪರ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತಹ 
ಗುಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರಬೇಕು ಎಂಬುದು. ಈ ಭಾವನೆಯ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಪರಿಗಣಿಸಿದಾಗ, ಆತ್ಮವು ಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು 
ವಿಶೇಷಣವನ್ನಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಒಂದು ಪದಾರ್ಥವಾಗಿ ಸ್ವೀಕೃ ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತೀಯ ಮತ್ತು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ 
ತಾರವಾಹಕ ಆತ್ಮ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಗ್ರಾಹ್ಯವ ವಾಸ ಸತ್ಯತಾ ಸಿದ್ದಾ ತಂತವೂ ಒಪ್ಪ ಬೇಕಾದ. ನಿಸ್ಸಂದೇಹ ಆಧಾರ 
ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಆದರಫಿ ಕಂಡುಕೊಂಡಿವೆ; ಆತ್ಮವು ಶೂನ್ಯ ಅಥವಾ ಕಟ್ಟು ಕತೆಯಾಗದಿರಬೇಕಾದರೂ ಅದೂ ಆ ಆಧಾರ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಗೆ 
ಒಪ್ಪು ಪಂತಿರಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವಿಚಾರ ಪ್ರಸ್ಥಾನಗಳೂ ಅದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಅಥವಾ ಕಡಿಮೆ 
ಒತ್ತಿನಿಂದ ಅಂಗೀಕರಿಸಿವೆ - ಏಕೈಕ ಅಪವಾದವೆಂದರೆ ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ, ಅದರಲ್ಲೂ ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಹ ರಿನ ಸಾಹಚರ್ಯ 
ವಿರುವ ಅದ್ವೈತವೇದಾಂತ. ಒಂದೆ ಹೇಳಿದಂತೆ, ವಿಶ್ಲೆ ೇಷಣೆಯ ಅತ್ಯುನ್ನತ ಸ್ತರವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದಂತೆ 
ಆತ್ಮದ ಚತೀತ ಸಿದ್ದಾ ತದಲ್ಲಿ ಬಿಂಬಿತವಾಯಿತು; ಬಳಿಕ ಆತ್ಮವು ಎಲ್ಲ ಬಾಹ್ಯ ಅಥವಾ ಆಂತರಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಮೀರಿದ 
ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅನುಭವವಾಗಿ ಸ್ವೀಕೃ ತವಾಯಿತು. ತತ್ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಅದು ಲಕ್ಷಣೀಕರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಲ್ಲದ್ದೂ. ಆದರೆ ನಿರಾಕರಿಸ 
ಲಾಗದ್ದೂ, ವಾಕ್‌ ಮತ್ತು ಹರತ ಆಲೋಚನೆಗಳಾಚೆಗಿರತಕ್ಕ ದ್ಹೂ ಆಗಿತ್ತು. ಆದ್ದರಿಂದ, ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಞಾನದ ಅಗತ್ಯ 
ಗಳಿಗೆ ಒಪ್ಪು ವಂತೆ ಉಪನಿಷದುಪದೇಶಗಳನ್ನು ಪುನರ್‌ವ್ಯಾಖ್ಯಾನಿಸುವುದು ಈಚಿನ ಬಹುಮಂದಿ ಬಜಾರ ರಿಗೆ ಸಹಜ 
ವಾಯಿತು. ಆದರೆ ಶಾಶ್ವತ ಅಪರಿವರ್ತನೀಯ ತತ್ವ್ವವೊಂದರಲ್ಲಿದ್ದ ನಂಬಿಕೆಯ ಮೇಲೆ ಆಕ್ರಮಣವೆಸಗಿದ ಬೌದ್ಧ ಸಂಪ್ರದಾಯದ 
ಮಹಾ ಮೇಧಾವಿಗಳ ವಾದಗಳ ಕೂಲಂಕಪತೆ ಜಸ ತರ್ಕಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತರಾದ ಶಂಕರರು, ಸತ್ಯ ವಾದುದಕ್ಕೆ ಲ್ಲ ಒಂದು 
ಸ್ವಭಾವವಿರಲೇಬೇಕೆಂಬ ಮೂಲಭೂತ ಆಧಾರತತ್ವ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಭಟಿಸದೆ ಉಪನಿಷತ್‌ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದರ - 
ವಿವಿಧ ಪಂಥಗಳು ಆ ರೀತಿ ಬೌದ್ಧ ಮತವನ್ನು 'ರಂಡಸುತ್ತಿದ್ದುವು- ವೈಫಲ್ಯ ವನ್ನು ಮನಗಂಡಿರಬೇಕು. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರು 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಂದ ಸೂಚಿತವಾದಂತೆ' ಸತ್ಯತಾ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಬಗೆಗೆ ಆಶ ದೃಷ್ಟಿಯೊಂದನ್ನು ಮುಂದಕ್ಕೆ ತಂದು ಬೆಳೆಸಿದರು; 
ಒಂದು ಕಡೆ ದ್ರವ್ಯಾಸ್ತಿತ್ವವಾದದ ದೋಷಗಳನ್ನೂ ಇನ್ನೊ ೦ದು ಕಡೆ ವಿಶ್ವ 'ತೋಪರಿಣಾಮ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ದೋಷಗಳನ್ನೂ 
ಷೆ ಸುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನೆಲೆಗೆ ಇದೊಂದೇ ಕೀಲಿಕೈಯೆಂಬುದು ಅವರ ನಂಬಿಕೆಯಾಗಿತ್ತು. ಆದ್ವರಿಂದ ಆತ ವ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಪರಿವರ್ತನ 
ಅವಸ್ಸೆ ಗಳ ಹಿಂದಿರುವ ಪದಾರ್ಥವೂ ಅಲ್ಲ, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ ಕೇವಲ ಪ್ರವಾಹವೂ ಅಲ್ಲ. ಅದು ಲಕ್ಷಣೇಕರಿಸಲಾಗದ. ಆದರೆ 
ಬಮುಂಸಿದ್ದ *ಹಾಗೂಸ ಸ್ವಯಂಪ್ರಕಾಶವಾದ ತತ್ವ ಅಥವಾ ಒಂದು ಚಿರಂತನ ಪ್ರಜ್ಞಾ ತತ್ವ್ವ ; ಅದರಲ್ಲಿ "ಅಸ್ತಿತ್ವ ವೆ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು 
ನವೆ ಅಸ್ತಿತ್ವ; ಕಾಲ ದೇಶ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಹ ಮುಂತಾದ ಜೆ ಕ್ಲೀಯಪ್ರಧಾನ ತತ್ತ ದಳು ಅದಕ್ಕೆ ಶವ ಎಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 


ಲ್ಪ ಚಚ 
9೦ 


ಇ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿ 


1 ಎ. ಸಿ. ಮುಕರ್ಜಿ, 706 74೩/6 ೦8 5018 


೩೦ 


ಪ್ರಪಂಚದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿದ್ದಂತೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೂ ಪುರಾತನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ತೆ ಹ 
ಪ್ರಮೇಯ ಮತ್ತು ತತ್ವ್ವಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸಮಸ್ಯೆಯೆಂದು ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿತ್ತು. ಭೌತಪ್ರ ಜಹಾ ನಮಗೆ ಪ್ರ ದ 
ಆಗುವುದೇ ಅಥವಾ ಪರೋಕ್ಷವಾಗಿಯೇ 0 ಬಗ್ಗೆ ದಾರ್ಶನಿಕರಲ್ಲಿ ದೀರಘ್ಫ್ಥವಾದ ಚರ್ಚೆಯು ಬಹ ಬೌ ಸ 
ಗಳು ಇದಕ್ಕೆ ಒಂದು ನಿದರ್ಶನ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಒಂದು ಜ್ಞಾನಸಾಧನ, ಎಂದರೆ ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬುದು ಸರ್ವಸಮ್ಮತವಾಗಿತ್ತು. 
ಆದರೆ, ಅನುಮಾನ, ಉಪಮಾನ, ಶಬ್ದ ಮುಂತಾದ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುವ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಯಾರರ ವು. 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಗೋಚರವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಟಾನುಭವಕ್ಕೆ ಸೇರಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿವಿಧ ಅಂಶಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಸಾಕಷ್ಟು ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ಗಳಿದ್ದು ವು. 


ವಾದವೈವಿಧ್ಯ 


ತತ್ತ್ವಗಳ ಯಥಾರ್ಥ ಸ್ಥಿತಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಅವರವರು ತಳೆದ ನಿಲುವಿಗೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ದರ್ಶನಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಾದಸರಣಿಗಳು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡವು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಭೌತಪ್ರಪಂಚವು ಸತ್ಯವೇ ಎಂಬುದು 
ಚರ್ಚೆಗೆ ಒಂದು ಪ್ರಧಾನ ವಿಷಯವಾಯಿತು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭಿನ್ನವಾದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಗಳೆಂದರೆ ಬನದ ಮತ ಮತ್ತು 
ಅದ್ವೆ ಲತೆ ಮತ. 

ಚಾರ್ವಾಕ ಮತದಲ್ಲಿ ಜಡಪದಾರ್ಥ ಅಥವಾ ಅಚೇತನ ಒಂದೇ ಸತ್ಯ. ಹಿಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಬುರುಗುವಿಕೆಯಿಂದ ಅಮಲು ಬರಿಸುವ 
ಗುಣ ಉಂಟಾಗುವಂತೆ ಜಡಪದಾರ್ಥದ ಒಂದು ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಚೇತನವು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದು. 
ಪರಲೋಕದಲ್ಲಾಗಲೀ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಧರ್ಮ ನೀತಿಗಳಲ್ಲಾ ಗಲೇ ಇವರಿಗೆ ನಂಬಿಕೆ ಇಲ್ಲ. ದೇಹ ಒಂದೇ ಯಥಾರ್ಥ. 
ಶರೀರವು ಅದರ ಮೂಲ ತನಳಾರಿ ಪರಿವರ್ತನೆ ಹೊಂದಿದಾಗ ಎಂದರೆ ಮರಣವಾದಾಗ ಅದರ ೫ ಚೇತನ ಧರ್ಮವೂ ಹೊರಟು 
ಹೋಗುವುದು. ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ನಿಲುವು ಈ ಮತಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ವಿರುದ್ಧ. ಈ ವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಮಾಯೆಯ ವಿಕ್ಷೇಪದಿಂದ 
ಉಂಟಾದ ಈ ಪ ಪ್ರಪುಚ ಬರಿಯ ಭ್ರಮೆ. ಅದ್ವೆ ತವಾದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ ನಿಷ್ಠೆಯುಳ್ಳ ವನಿಗೆ “ವಿವರ್ತ' ವಾದವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು 
ಬೇರೆ ಯಾವುದರಲ್ಲಿಯೂ ವಿಶ್ವಾಸವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಪಂಚ ಂಂ226ೂಉ ಸತ್ಯವಲ್ಲ ಎಂಬುದೇ ಇವನ ವಾದ. ವಿಜ್ತಾ ವಾದದ ಬಂಡು 
ರೂಪಾಂತರವನ್ನು ಬುದ್ಧನ ಅನುಯಾಯಿಗಳಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬರಾದ ಯೋಗಾ ಪಂಥದವರಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ದಂತೆ ಪ್ರಪಂಚವು ಚೆ ಚೈತನ್ಯ ವಿಕ್ಷೇಪ. ಅಂದಮಾತ್ರಕ್ಕೆ "ಪ್ರಪಂಚವು ಶಶಶೃಂಗ (ಮೊಲದ ಕೊಂಬು) ಅಥವಾ ಗಗನಕುಸುಮದಂತೆ 
ತುಚ್ಛವಲ್ಲ. ವ್ಯಾ ವಹಾರಿಕ "ದ್ರ ಪ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚವು ಕ್ಷಣಕ್ಷಣಕ್ಕೆ ಬದಲಾಯಿಸುತ್ತಿ ದ್ವರೂ ಅದು ಸತ್ಯವೇ. ಆದರೆ ಅದರ ಉಗಮಕ್ಕೆ 
ಕಾರಣ ಬುದ್ಧಿಯ ವ್ಯಾಪಾರ. ಬುದ್ಧಿ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾ ದ ಬ ಸತ್ತ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಎಲ್ಲವೂ. ಶೂನ್ಯವೇ. ಆದರೂ ವಿಕ್ಷೇಪ 


ಕೆ 
ರೂಪವಾದ ಪ್ರ ಶ್ರಪಂಚಕ್ಕಿ ಟೌ `ಆಲಯವಿಜ್ಞಾ _ನ'ವು ಹೆ ಸತ್ಯ. ದೃಷ್ಟಿಸೃಷ್ಟಿವಾದ ಎಂಬುದು ಜ್ಞಾ ಚ ೈನಿಷ್ಕ ವಿಜ್ಞಾ ್ಲನವಾದದ 


ಒಂದು ಚರಮರೂಪ (ಪರಾಕಾಷ್ಠೆ). | "ನಾದದ ಪ ಜತ ವಸ್ತ್ರ ವಿನ `ನಿಜಸ್ವ ರೂಪ' ಏನಿದ್ದರೂ ವ್ಯಕ್ತಿ ಚು ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವೇದ್ಕ' 
ವಾಗುವುದಷ್ಟೆ. ವಸ್ತುಗಳು ಪರಮಚೇತನದ ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿರದೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅನುಭವದಿಂದ ಸೈ ಪ್ಟವಾಗಿವೆ. ಸಂಪೂರ್ಣ ಭಿನ್ನ 


ವಾಗಿರುವ ಈ ಎರಡು ವಾದಗಳ ನಡುವೆ ವಿವಿಧ ಮಟ ತ್ವಿಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಪಂಚದ ಯಥಾರ್ಥತೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ೆಡಚತ್ತವ ಅನೇಕ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಿವೆ. 


ಸಾಂಖ್ಯ - ಯೋಗದ ದ ಷ್ಟಿ 
ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗದವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿ ಅಥವಾ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪುರುಷನಷ್ಟೇ ಸತ್ಯ. "ಅವ್ಯಕ್ತ' 


ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪರಮ ಸತ್ಯವಾದರೂ ಅದರ ವಿಕಾರಗಳು ಅಷ್ಟೇ ಸತ್ಯವಲ್ಲ. ಪುರುಷನಿಗೆ, ಸುರನರಾದಿ ಜನ ವೆತ್ತಿ ರುವ 


ಪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆತ್ಮನೂ ತಾನೂ ಬೇರೆ ಎಂಬ ತನ್ನ ಯಥಾರ್ಥ ಸ್ವರೂಪದ ವಿವೇಕ ಮೂಡಿದಾಗ ಆ ಮುಕ್ತಾತ್ಮನಿಗೆ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾರಗಳು 
ಇಲ್ಲವಾಗುವುವು. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕಾರಗಳು ಸತ್ರ ವಲ್ಲವಿದ್ದರೂ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸ್ಪ ಸ್ವರೂಪತಃ ಸತ್ಯ. ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಕೃತಿಯು "ಮಹತ್‌' 
ಅಥವಾ 'ಬುದ್ಧಿ 'ಯಿಂದ ಹಿಡಿದು “ಮಹಾಭೂತ' ಅಥವಾ “ಇಂದ್ರಿಯ'ಗಳ “ರೆಗೆ ಎರಡು. ಸಮಾಂತರ ಶ್ರೇಣಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ 
ವಾದ ಮೇಲೆ ಮೂಲ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿರುವ “ಗುಣ'ಗಳು ಬಹುರೂಪವಾಗುತ್ತವೆ. ಅಂದರೆ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಬಗ್ಗೆ ಎರಡು ದರ್ಜೆಯ 
ಯಥಾರ್ಥತೆಯನ್ನು ಸಾಂಖ್ಯ ಒಯೋಗದಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಕರಿಸಿದಂತಾಯಿತು. ಹ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಮೂಲ ಸ ಸ್ವ ರೂಪಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದುದು, 
ಮತ್ತೊಂದು ಅದರ ವಿಕಾರಕ್ಕೆ. ಬಾಹ್ಯಪ್ತ ಶ್ರಪಂಚವು ಪೃಥಿ ಪಾ ಜಲ, , ವಾಯು ಮತ್ತು "ಆಕಾಶ' ಯಾ ಪಂಚಭೂತಗಳಿಂದ 
ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಅವ್ಯ ಕ್ತ ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಪ ಅತ ಗ ಸ್ಥೂಲರೂಪದಲ್ಲಾಗಲೀ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ರೂಪದಲ್ಲಾ ಪ್ಲಗಲೀ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಎಂಬ ಮೂರು ಗುಣಗಳು ಮಾತ್ರ ಅದರ ಘಟಕಗಳಾಗಿರುತ್ತ ವೆ. ಪ್ರಕೃತಿಯು ನಮಗೆ 
ಯಾವ ವಿವಿಧ ರೀತಿಗಳಲ್ಲಿ ಗೋಚರವಾಗಿರುವುದು ಎಂಬುದರ ಪರಿಶೀಲನೆಯೇ ಸಾಂಖ ್ಯ[ಯೋಗದವರ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿಯಾಗಿತ್ತು, 
ಎಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಅದು ಒಮ್ಮೆ ಕಾಂತಿಯುಕ್ತವಾಗಿ ಗೋಚರವಾಗಬಹುದು, ಒಮ್ಮೆ ಪಟುವಾಗಿ, ಮತ್ತೊ ಮ್ಮೆ ಸ್ತಬ್ಧವಾಗಿ 
ಗೋಚರವಾಗಬಹುದು. ಪ್ರಪಂಜವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ರೀತಿಯ ಪರಿಶೀಲನೆಯಿಂದ ಪ್ರಕ್ನ ತಿಯು ತ್ರಿಗುಣಾತ್ಮಕವೆಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕೆ 
ಬರಲಾಯಿತು. ಏಕೆಂದರೆ, ಇವರು ಸತ್ಕಾರ್ಯವಾದಿಗಳು - ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಗಳು ಇವರ ಪ್ರಕಾರ ಅಭಿನ್ನ. ಆದುದರಿಂದ 
ಈ ತ್ರಿಗುಣಗಳು ಮೂಲ ಪ್ರಕೃ ತಿಯಲ್ಲಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅದರ ವಿಕೃತಿಯಾದ ಈ ಕಾರ್ಯಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿಯೂ ತ್ರಿಗುಣಗಳನ್ನು ಕಾಣು 
ವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. “ಚರತಸಂಹಿತೆ' ಯಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಯ ಟು ಒಂದು ರೂಪಾಂತರವನ್ನು "`ನಾವು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ನ್ಯಾಯ- 
ವೈಶೇಷಿಕರ ಮತ್ತು ಸಾಂಖ್ಯರ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳ ಸಂಕರದಿಂದಾದ ೫ ಬಹುಸಂಖ್ಯಾಕ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಕಾಶ್ಮೀರ 
ಶೈವಪಂಥದಲ್ಲಿಯೂ ಈಶ್ವರ ತತ್ತ್ವದೊಂದಿಗೆ ಸಮ್ಮಿಳಿತವಾಗಿ ಸಾಂಖ್ಯರ. ಈ ತತ್ತ್ವ ಗಳು. ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. 


ವೇದಾಂತದ ದೃಷ್ಟಿ 


ವೇದಾಂತಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೂ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇ ಅನ್ವೇಷಣೆಯ ಪ್ರಧಾನ ವಿಷಯ. ಆದುದರಿಂದ 
ಈ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಆಸ್ತಿಕರ ಅಥವಾ ವಿಶ್ವ ದೇವಾ" ತತ್ತ್ವದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪರಿಶೀಲಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ವೇದಾಂತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಪ್ರಪಂಚವು ಬ್ರಹ್ಮನ ಪರಿಣಾಮವೆಂಬ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಯಥಾರ್ಥತೆ 
ಯನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನ ಶರೀರವೆಂದೋ, ಎಂದರೆ ಅವನ ಒಂದು ಪ್ರಕಾರ ಅಥವಾ ಗುಣ 
ವೆಂದೋ ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ವಾದದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಪರಬ್ರಹ್ಮನ ವ್ಯಾಪಕತೆಯುಳ್ಳ ಅಚೇತನಾಂಶವಾದರೆ, ಜೀವ, ಚೇತನಾಂಶ. 
ಇಷ್ಟರಲ್ಲೇ ತೃಪ್ತರಾಗದ ದ್ವೈತಿಗಳು ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು: ಜೀವ, ಜೀವ ಮತ್ತು ತ ಜೀವ ಮತ್ತು ಹ ಪ್ರಕೃ ತ್ರಿ 
ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿ ಈ ಬಗೆಯ 'ಭೇದಪಂಚಕ'ವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವರು. ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ, ಹಸೆ ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ 
ಪರತಂತ್ರವಾಗಿರುವುದೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಜಗತ್ತು ಯಥಾರ್ಥವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಬ್ರಹ್ಮನಿಂದ ಪ್ರಪಂಚವು ಹೇಗೆ ಉತ್ಪತ್ತಿ 
ಯಾಯಿತೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಮೂಲತಃ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದ್ದರೂ ವ್ಯವಹಾರದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸುವಾಗ ಬೇರೆ 
ಬೇರೆ ಮೂಲವಸ ಸ್ತುಗಳುಸೆ ಸೇರಿ ನಾನಾ ನಾಮರೂಪಗಳುಳ್ಳ ಈ ಪ್ರಪಂಚವು "ಹೇಗೆ ಉಂಟಾಗುವುದು ಎಂಬುದರಲ್ಲಿ ಭಾರ” 
ಒಮ್ಮತವೂಟು. ಆದುದರಿಂದ ಐದು ಮೂಲವಸ್ತು 1 ನಾನಾ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಸೇರಿ “ಪಂಚಭೂತ'ಗಳಾಗುವ ಹ 
ಕ್ರಮ'ವನ್ನು ಟಗಳ ಒಪ್ಪ್ಪತ್ತಾರೆ. ಭಾವಪದಾರ್ಥಗಳ ಪರಿಶೀಲನೆಯಲ್ಲಿ ಉಳಿದ ಕೆಲವು ದಾರ್ಶನಿಕರು ಈ ಹ 
ಗಳಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕನ್ನೋ ಐದನ್ನೋ ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲವೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೇ ಅಥವಾ ಕೆಲವು ವಸ್ತುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಸತ್ವವು ಇ 
ದಿಂದ ಸಿದ ವಾಗುವುದೇ ಎಂಬುದರ ಬಗ್ಗೆ ಚರ್ಚೆ ನಡೆದಿದೆ. ಜಡಪದಾರ್ಥಗಳು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಲು 
ಅನುಕೂಲವಾಗುವ ಪ್ರಚ್ಛನ್ನ “ಶಕ್ತಿ `ಯೊಂದನ್ನು ಒಪ್ಪುವ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಯೂ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. 


ಮೂಲ ವಸ್ತುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ನ್ಶಾಯವೈ ಶೇಷಿಕರ ಮತ 


ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ದ ಬಗ್ಗೆ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈ ಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾ ತಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾ ಪಕವಾದ ಚರ್ಚೆ ಎಸ ಈ ಹ 
ಆರಂಭದಲಿಬೇರೆಬೇ ರೆಯಾಗಿದ್ದರೂ ಕಾಲಾನಂತರ ಕ ಸಿದ್ಧಾ ಸಂತವನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡವು. ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಬ ಕ ಕನ ತ 

ಯನ್ನು ತಳೆದು ಅಮೂರ್ತ ತತ್ತ್ವಗಳ ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸದೇ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಕಾರಣಭೂತವಾದ ಮೂಲ ಪ ತ 
ವ ಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣಗಳ ಬಗ್ಗೆ ವ ಮತ್ತು | ಸಂಯೋಗವಾಗುವ ರೀತಿಯ ಬ್‌ ಈ ಮತಗಳು ಒಂದು ಸುಸಂಗತವಾ 


ು ॥ ಸತಪ್ರಪಂಚವ ನ್ನ್ನ ಯಥಾರ್ಥವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ ಲೇ 
ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನೀಡಿವೆ. ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿ ಯಗಳಿಗೆ ಹ ಭೌತಪ್ರಪಂಚವ 


ಕ್ರ ಕ್ರ ಶ್ರ ವು 
ಬೀ ಕೆಂಬ ಸಾಮಾನ ಮನುಷ ನ ದ್ರ ಖಿ ಯನ್ನು ತಳೆದು ಪ ಮಾಣ 21 ಳು ವಿಶಿಷ್ಟ ರೀತಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಯೋ! 'ವಾ/ ು ದಃ ನ್ನ್ನ ವಿವರಿ; ಸುವ 


ಸಲುವಾಗಿ ಕೆಲವು ಅಲೌಕಿಕ ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನೂ ಒಪ್ಪಿ (ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಚೇತನನಿಗೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳು) 
ಗ್‌ೆ ಬ ದು ಫೆ 


೩೪೯ 


ಇವರು ಸೂಲವಾಗಿ ತತ್ತ ಗಳನ್ನು “ಚೇತನ' ಮತ್ತು "ಅಚೇತನ' ಎಂದು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆಕಳು 
ಬೌದ್ಧಿಕ ಮತ್ತು ಆಬೌದ್ದಿಕ” ಎಂಬ ತತ್ತ್ವಪ್ರಭೇದಗಳುಂಟು. ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾವನೆಗೂ ಅದ 
ಅನುರೂಪವಾದ ಒಂದು ಬಾಹ್ಯ ಸ್ತು ವಿಗೂ ನಿಕಟವಾದ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದೇ' ಇರುವುದಲ್ಲದೆ ಆ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಯಥಾರ್ಥತೆಯೂ 
ಉಂಟೆಂಬುದು ನಮ್ಮ ನಿತ್ಯಾನುಭವ. ಭಾವನೆ ಮತ್ತು ವಸ್ತು ಈ ಎರಡು ಯಥಾರ್ಥಗಳಿಗೂ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಕಾ | 
ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಭಾವನೆಯು ಉದ್ಧ ಧೃವವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೇ ವಸ್ತುವು ಇರುವುದು. ಆದುದರಿಂದ ವಸ್‌ 
ಸ್ವತಂತ್ರ ಅಸ್ತಿತ್ವವುಂಟು. ಬೌದ್ಧಿಕ ವ್ಯಾಪಾರವು ಉಂಟಾಗಲು ಆ ವಸ್ತುವಿನ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಒಂದು ನಿಬಂಧನೆಯೂ 
ಹೌದು. ಹುತ್ತ ಈ ಅನುಭವ ಶಾಲಾನುಕಾಖದಿಂದಲೂ ಯಾವ ಸವಾಲನ್ನೂ ಎದುರಿಸದೆ ಉಳಿದ ದಿದ ಅಲ್ಲದೆ ಬಾಹ್ಯ 
ಪ್ರಪಂಚದೊಡನೆ ನಮ್ಮ ವ್ಯವಹಾರವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ಇದು ಆಧಾರ. ಆದುದರಿಂದ ಭೌತಪ್ರ ಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪದ ಚರ್ಚೆಯು ನಮ್ಮ 
ಬೌದಿಕ ಅನುಭವ (ಲಕ ಪ್ರ ್ರತೀತಿ') ಜಾ ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದೊಡನೆ ನಾವು ವ್ಯವಹರಿಸುವ “ತಿ ("ಲೌಕಿಕ ವ್ಯವಹಾರ') 
ಇವುಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ಟ್‌ ಸ 
ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಬಗ್ಗೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಅರಿವು ಮೂಡಲು ಪ್ರಪಂಚದ ಇನ್ನೊಂದು ಮುಖವಾದ ವ್ವ ತತ್ತ್ವದ ಜ್ಞಾನ 
ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕ. ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದು ತನ್ನ ಇರುವಿಕೆಗೆ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಲ್ಲ. ಆದರೆ “ಅಚೇತನ'ದಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಕ್ರಿಯೆಯ 
ಮೂಲಕ “ಚೇತನ'ದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಗೋಚರವಾಗುವುದರಿಂದ ಈ ಎರಡು ತತ್ತ್ವಗಳಿಗೂ ಒಂದು ವಿಚಿತ್ರವಾದ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. 
ಪರಸ್ಪರ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತವಾದರೂ ಈ ತತ್ತ್ವಗಳು ಸುಸಂಘಟಿತವಾಗಿ ಸಹಕರಿಸಿ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಜೀವನ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲಾ ವ್ಯವಹಾರ 
ಗಳೂ ಸುಗಮವಾಗಿ ನಡೆಯಲು ಕಾರಣವಾಗುತ್ತವೆ. ವಿರುದ್ಧ ಸ್ವಭಾವದ ಈ ಎರಡು ತತ್ತ ಎಳ ನಡುವೆ ನಿತ್ಯವೂ ಅಣುಸ್ಥ ರೂಪವೂ 
ಜಡವೂ ಆದ "ಮನಸ್ಸು'! ಎಂಬ ಮತ್ತೊಂದು ತತ್ವವಿದೆ. ಇದು ಚೇತನ ಮತ್ತು ಆಚೇತನಳಿಗೆ ನಿಕಟವಾದ ಸಂಬಂಧವನ್ನ ೇರ್ಪಡಿಸಿ 
ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದ ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಗೆ ಸಾ "ಮನಸ್ಸಿ'ನ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೇ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಧ್ಯೇಯ ಸಫಲವಾಗ 
ಲಾರದು 
ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಘಟಕಗಳು ಎಂಟು - ಅಣುರೂಪವಾದ ಐದು ಮೂಲವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಮೂರು 
ತತ್ತ್ವಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಗುಣಗಳು. ಪರಮಾಣು ರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಜಡಪದಾರ್ಥವು (1) ನಿರ್ಜೀವವಸ್ತುಗಳು ಉಂಟಾಗಲು 
ಕಾರಣವಾದ ನಾಲ್ಕು "ಭೌತಿಕಪರಮಾಣುಗಳು' ಮತ್ತು (2) “ಅಭೌತಿಕವಾದ' ಮತ್ತು "ಅಣುರೂಪ'ದ “ಮನಸ್ಸು' ಇವುಗಳಿಂದ 
ಕೂಡಿದೆ. ನಿತ್ಯವಾದ ಮನಸ್ಸು ಜೀವಾತ್ಮನೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿ ಅವನು ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಉಂಟಾದ 
ವೈಯಕ್ತಿಕ ಆ ಅರ(ನುಗ ವಾಗ ಸುಖದುಃಖಾನುಭವಕ್ಕೆ ಸಾಧನಭೂತವಾದ ದೇಹಗಳ ಆಕಾರದಲ್ಲಿ ಅಚೇತನವೂ 
ಸುರ ಸಹಾಯಕವಾಗುವುದು.* ಜಡಪದಾರ್ಥಗಳ ಉಳಿದ ರೂಪಗಳೆಂದರೆ, ಅಖಂಡವೂ, ದ್ರವ [ರೂಪವೂ ಆಗಿದ್ದು, 
ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಅವಿಚ್ಛಿನ್ನವಾಗಿಯೂ ಇರುವ, "ಕಾಲ', “ಆಕಾಶ' ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಸ್ಥಾ ನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ 
"ದಿಕ್ಕು. ಈ ಎಲ್ಲ ತತ್ತ ಗಳೂ ಅವುಗಳ ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಭೌತಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. ಹಿಂದೆಯೇ ಹೇಳಿದಂತೆ ಈ ಅಚೇತನ 
ಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವಭಾವದ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಅರಿವಿಗೆ ಕಾರಣಭೂತವಾದ ಚೇತನ ತತ್ತ ಎವನ್ನೂ ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 


ಭೌತ ಪ್ರಪಂಚದ ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳ ಉಗಮ 


ಪ್ರತ್ಯಕ್ನಾನುಭವವು ಸಾಧ್ಯವಾದಾಗ ಭೌತಪ್ರಪಂಚವು ನಮ್ಮ ಬಾಹೆ ್ಯಬಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಜ್ಲಾ ನಗೋಚರವಾಗುವುದು. 
ಹಾಗಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದರ ಜ್ಞಾನವು ಬೇರೆ ಯಥಾರ್ಥ ಪ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದು. ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಬಾಹ್ಯ 
ಪ್ರಪಂಚದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಬದಲಾವಣೆಯಾಗುತಿ ರುವುದು. ಗೋಚರವಾಗುವುದು. ಉತ್ಪ ತ್ರ 
ಮತ್ತು ನಾಶಗಳು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ನಡೆಯ ಯುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಈಗ ಈ ಬದಲಾವಣೆಯು ಕ್ರಮಬದ್ಧ ವಾಗಿದೆಯೇ 
ಎಂಬುದನ್ನು ಆಲೋಚಿಸಬೇಕು. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ತನ್ನ ವೈಯುಕ್ತಿಕವಾದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಈ ಸಮಸ್ಯೆ [ಯನ್ನು “ಎದುರಿಸ ಲೇ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಪುರಾತನ ಕಾಲದಿಂದಲೂ ಈ ಸಮಸ್ಯೆ ಯ ಬಗ್ಗೆ ನಾನಾ ರೀತಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಅನೇಕರು. ಕೊಡುತ್ತಲೇ 
ಬಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇವುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಕೆಲವು ಅಭಿ ನಿಪ್ರಾಯಗಳ ಸಾರಾಂಶಗಳನ್ನು `ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರೋಪನಿಷತ್ತಿ 'ನಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. “ಕಾಲ' 
'ಸ್ವಭಾವ,, “ನಿಯತಿ', "0 ಯದೃಚ್ಛಾ' » 'ಭೂತಗಳು', ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಇವುಗಳ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಸಂಯೋಗಗಳು, 
ಉಗಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೆಂದು ಬೇರೆ 'ಜೀರೆ ಖಷಿಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟ ಶ್ಬಿರುವರೆಂದು ಆ ಉಪನಿಷತಿ ನಲ್ಲಿ 
ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದೆ. “ಮಹಾಭಾರತ' ("ವನಪರ್ವ' 30-28) "ಮಹಾಬೋಧಿಜಾತಕ' (ಐದನೇ ಜಾತಕ) ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಚರಿತೆ (9- 53) 
ಇವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನು ಜಗತ್ಕಾರಣ. ಗೌತಮನು ತನ್ನ "ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ' ದಲ್ಲಿ (4-1-14-19) “ಅಭಾವ' ಮತ್ತು “ಈಶ್ವರ' 
ಇವುಗಳನ್ನು ಜಗತ್ಕಾ ರಣಗಳೆಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಯಾವ ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಕಾರ್ಯಗಳು ಹುಟ್ಟುವ ನಿರ್ನಿಮಿತ್ತ ವಾದವ್‌ 
ಇಲ್ಲಿ ಹೆ ರಿಸಿ್ದಾನೆ. ಇದೇ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯವನ್ನು “ಶುಶ್ರುತ, ಬುದ್ಧ "ಚರಿತ ಮತ್ತು "ಗೋಮಶಸಾರ”? ಇವುಗಳ ಆ 
ಕರ್ತರೂ ಉದಾಹರಿಸಿದಾ ಭಾ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ರುವ ಪ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸು ಶವಿಗೂ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಮತ್ತು ನಾಶಗಳು ರುಷ 


ರ್‌ 


ಪ್ರಪಂಚದ 


೩೫೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃ ತಿ 


ಸರ್ವವೂ ಅನಿತ್ಯವೆಂದೂ, ಉತ್ಪತ್ತಿಗೆ ಮುಂಚೆಯಾಗಲೀ ನಾಶದ ಅನಂತರವಾಗಲೀ ಏನೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬ ಕೆಲವರ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಗೌತಮನು ಪ್ರಸ್ತಾ ಪಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಕಕ್ಷಿಯಾಗಿರುವಂತೆ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಘಟಕಗಳಾದ ಪಂಚಭೂತಗಳ 
ಸ ನಿತ್ಯವಾದುದರಿಂದ, ಸರ್ವವೂ ನಿತ್ಯ ವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಮತ್ತೊಂದು ವಾದವನ್ನೂ ಇವನು ಉದಾಹರಿಸಿ 
ದ್ದಾನೆ. ವಾದದ "ಪ್ರಕಾರ ಇಡೀ ಚದ 
ವ ಸ್ರ ಪ್ರಪಂ ಆಥವಾ ಅದರಲ್ಲಿ ಇರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ 
ತಕ ಪ್ರ ು ವಸ್ತು ವಿನ. ಕಾರಣ ತತ್ವವನ್ನು 
ಕೆಲವು ದಾರ್ಶನಿಕರು ಯಥಾರ್ಥವಾದ ಕಾರಣವನ್ನು ಒಪ್ಪಿದರೆ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವರು ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಇಂತಹ ಯಥಾರ್ಥವಾದ 
ಕಾರಣವನ್ನು ಒಪ್ಪವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಈ ವಾದಗಳ ಸಾವಧಾನವಾದ ಪರಿಶೀಲನೆಯಿಂದ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವುದು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪಂಥ 
ದವರೂ ಈ ಕಾರಣ ವಿಮರ್ಶೆಯನ್ನು ಅವರವರದೇ ಆದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ನೋಡುತ್ತಾ ಬಂದುದರಿಂದ ಇದೊಂದು 
ವಿವಾದಾತ್ಮಕವಾದ ವಿಷಯವಾಯಿತು. ಈ ವಾದ ವಿವಾದಗಳ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಕೆಲವು ಅಂಶಗಳು ಹೀಗಿವೆ: 


]., ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಗಳು ಇವುಗಳಿಗಿರುವ ಸಂಬಂಧ. 

2. ಕಾರ್ಯ ಕಾರಣಗಳ ಭೇದ ಅಥವಾ ತಾದಾತ್ಮ್ಯ. 

ತಿ... ನಿತ್ಯವೂ ಯಥಾರ್ಥವೂ ಆದ, ಕಾರಣ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಕಾರ್ಯ ವಸ್ತುವಿನ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಅಥವಾ ಶೂನ್ಯದಿಂದ ಅದರ ಉತ್ಪತ್ತಿ. 

4. ಕಾರ್ಯವಸ್ತುವೂ ತಾನು ಹುಟ್ಟುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೇ ಕಾರಣದಲ್ಲಿದ್ದ ವಸ್ತುವಿನ ಮತ್ತೊಂದು ಅವಸ್ನೆಯೇ? ಅಥವಾ 
ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣದಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನವೇ? ಕಾರ್ಯವು ತಾನು ಹುಟ್ಟು ವುದಕ್ಕಿಂತ ಮುಂಚೆ ಇರಲಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ 
ಅದೊಂದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಸದಾದ ಸೃಷ್ಟಿಯೇ? ಟೆ 

5... ಕಾರಣವೊಂದೇ ನಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಸತ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಕಾರ್ಯವು ಒಂದು ಭ್ರಮೆ. 

ಈ ಅಂಶಗಳ ಬಗ್ಗೆ, ನ್ಯಾಯ - ವೈಶೇಷಿಕ, ಸಾಂಖ್ಯ, ಶಾಂಕರವೇದಾಂತ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧರ ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಪಂಥ, ಈ ನಾಲ್ಕು 
ಪಂಗಡಗಳು ಭಿನ್ನಭಿನ್ನವಾದ ನಿಲುವನ್ನು ತಳೆದಿವೆ. ಇವರ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಕ್ರಮವಾಗಿ ಆರಂಭವಾದ, ಪರಿಣಾಮವಾದ, 
ವಿವರ್ತವಾದ ಮತ್ತು ಶೂನ್ಯವಾದಗಳೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವಭಾವದ ಬಗ್ಗೆ ತೃಪ್ತಿಕರವಾದ 
ನಿಲುವನ್ನು ತಳೆದಿರುವುದು ಆರಂಭವಾದ. ಇದನ್ನು ಮಾತ್ರ ಈ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಈ ವಾದದಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ. ಕಾರ್ಯವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊಸದಾಗಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ 
ವಸ್ತು. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಒಂದು ನಿಗೂಔವಾದ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಕಾರ್ಯವಸ್ತುವಿಗೆ ತಾನು ಇರುವ ವರೆಗೂ ಕಾರಣ 
ವಸ್ತು ರಾಸ ಸಮವಾಯವೆಂಬ. ಸಂಬಂಧವು ಇರುವುದು. ಅದು ಇಲ್ಲದಿದ್ದಾಗಲೂ, ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿ "ಪ್ರಾಗಭಾವ' 
ಮತ್ತು "ಪ್ರಧ್ವಂಸಾಭಾವ'ವೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ, ಅದು ಹುಟ್ಟು ವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚಿನ ಮತ್ತು. ನಾಶವಾದ ನಂತರದ ಅವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣದೊಂದಿಗೆ ಅದೇ ಸಮವಾಹಿ ಸಂಬಂಧವಿರುವುದು. ಇದಕ್ಕೆ ತೃಪ್ತಿಕರವಾದ ಕಾರಣವನ್ನು ಕೊಡುವುದು 
ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ವಾದವನ್ನು ಮಂಡಿಸುವವರು ಈ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ಕಾರಾ ಸ್ವಭಾವವೇ ಕಾರಣ ಎನ್ನು ವರು. ನಾಲ್ಕು 
ಭೂತಗಳ ಹೌಮೊಾಗಳಿು ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮೂಲಕಾರಣವೆಂದು. ಇವರು ಹೇಳುವರು. ಈ ಪರಮಾಣುಗಳು ಒಂದು ಚೇತನ ವಸ್ತು ವಿನ 
ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಗೆ ಒಳಗಾಗಿ ಹಿಂದೆಂದೂ ಇರದಿದ್ದ ನವೀನ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತ ವೆ ಎಂಬುದು ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಕಾರಣದ 
ಕ್ರಿಯೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಗೆ ಒಳಗಾಗದೇ ಯಾವ ಕಾರ್ಯವೂ ಉಂಟಾಗಲಾರದು. ಕಾರಣ ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿ ತಿಳಿಯದ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಕಾರ್ಯದ ಅವಿರ್ಭಾವಕ್ಕೆ ಕಣ್ಣಿಗೆ ಕಾಣದ “ಅದೃಷ್ಟ'ವೇ ಕಾರಣವೆಂದು ಒಪ್ಪ ಬೇಕಾಗುವುದು. ಜೀವಾತ್ಮರೆಂದು ಹೇಳುವ 
ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿರುವ ಪರಸ್ಪರ ವ್ಯತ್ಯಾ ಸಗಳು ಯಾದೃಚ್ಛಿಕವೂ ಅಲ್ಲ, ಅವು ಅದಕ್ಕೆ ಜವೂ ಅಲ್ಲ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಿನೆ. ಇದನ್ನೇ 
ಮತ್ತೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಜೀವಿಯ ಈ ಜನ್ಮ ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಆವರ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮ ದಲಿ ಹುಡುಕಬೇಕು. ಈ 
ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಅದರ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ, ಇತ್ಯಾದಿ. ಚಟ ಪ್ರಪಂಚವು ಅನಾದಿ ಎಂಬ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಬರಬೇಕಾಗುವುದು. 


ಕರ್ಮನಿಯಮ ಮತ್ತು ದೈವಸಂಕಲ್ಪ 


ಜೀವಿಯ ಜನ್ಮಕ್ಕೆ ಕಾರಣದ ಅನ್ವೇಷ ಷಣೆ ಮಾಡುವಾಗ ನಾವು ಕರ್ಮ ನಿಯಮದ ಬಗ್ಗೆ ವಿಚಾರ ಮಾಡಬೇಕಾಗುವುದು. 
ಜೀವಿಯ ಜನ್ಮಕ್ಕೂ ಭೌತಪ್ರ ಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಗೂ ಎಷ್ಟು ನಿಕಟವಾದ ಸಂಬಂಧವಿದೆ ಎಂದರೆ ಪ್ರಪಂಚದ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕರ್ಮ 
ನಿಯಮವೇ ವ ಬಾಲಾಂಚಫಿ ನ್ನುವುದು' ಆನಿವಾರ್ಯವಾಗುವುದು. ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಅಚೇತನ ವಸ್ತು ಗಳ "ಷ್ಟಿಯಾಗಿರುವುದು 
ಚೇತನ ವಸ್ತುಗಳು ತಮ್ಮ ಸುಖದುಃಖಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲೆಂದೇ.* ಅರ್ಥಾತ್‌ ಜೀವಿಗಳ ಸಮಸ್ತ ಆವಶ್ಯ ಕತೆಗಳನ್ನು ಪೂರೈಸ 
ಲೆಂದೇ ಪ್ರಪಂಚದ ನಿರ್ಜವ ವಸ್ತುಗಳ ಛ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿದೆ. ಜೀವಿಗಳು ತಮ್ಮ ಸುಖ-ದುಃ ಖಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವುದಕ್ಕಲ್ಲ ಲದೇ ಬೇರೆ 


ಯಾವ ಉದ್ದೇಶಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಅಚೇತನಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿರಬಹುದು? ಕರ್ಮ "ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ ಮಾನಸಿಕ ಅಥವಾ ಕಾರ್ಯವಾದ 


ದು ಕ್ರಿಯೆಗೂ ಅನುರೂಪವಾದ ಫಲವನ್ನು ಕರ್ತೃವು ಅನುಭವಿಸಲೇಬೇಕು. ಈ ಕರ್ಮಫಲಾನುಭವ ಸಂಪೂರ್ಣ 


ಪ್ರತಿಯೊಂ 


೩೫೧ 


ವಾಗಲು ಒಂದು ಅಥವಾ ಹಲವು ಜನ್ಮಗಳು ಬೇಕಾಗಬಹುದು. ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನೂ ಅನುಭವಿಸಿ ಸಿ ಸಾ 
ಕರ್ತೃವು ಇವುಗಳಿಂದ ಮುಕ್ತನಾಗಲಾರ. “ಜೀವಿಗಳಿಗೆ ಈ ಕರ್ಮ ಫಲಾನುಭವ ಆಗಲೆಂದೇ 'ಅದರ ಸಕಲ ಘಟಕಗಳೊ ಭು 

ಪ್ರಪಂಚವಿದೆ? ಜೀವಿಯು ಜನ್ಮ ತಳೆದಾಗಲೆಲ್ಲ, ಅದು “ಅದೃಷ್ಟ', “ಧರ್ಮಾಧರ್ಮ', ಅಥವಾ ಷಾನ” ಎಂಬ ಹೆಸ 
ಅದರ ಪೂರ್ವ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಚಿತವಾದ ಕರ್ಮಗಳ, "ಸಂಸ್ಕಾರ'ವೆಂಬ ಹೊಸ ಶಕ್ತಿ ಯೊಂದಿಗೆ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ | ವ್ವ 

ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಯಾವ: ಹೊಸ ಶಕ್ತಿಯೊಡಗೂಡಿ ಜನ್ಮತಾಳಿತೋ ಗ ಕ್ಷಯಿಸಿದ ಕೂಡಲೇ, ಇನ್ನೂ ಅನುಭ ಸವಿಸದೇ ಉಳಿದಿರುವ 
ಪುರ್ವಕಮ್ಮಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸಲೆಂದೇ ಬರುವ ಹೊಸ ಶಕ್ತಿ ಹೊಸ ದೇಹದೊಂದಿಗೆ ಪುನಃ ಜನ್ಮ ತಾಳಲೆಂದೇ ಅದರ 
ಹಿಂದಿನ ದೇಹವು ನಾಶವಾಗುವುದು. ಹೊಸ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಜೀವನು ತನ್ನ ಪೂರ್ವಕರ್ಮಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು "ಅಿನುಭವಿಸುವುದಷ್ಟೆ 
ಅಲ್ಲದೆ, ತನ್ನ ಮಿತ ಸ್ವಾತಂತ್ರ ೃನುಗುಣವಾಗಿ ಹೊಸ ಹೊಸ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದರ ಮೂಲಕ ಮುಂದಿನ ಹ 
ಪರಂಪರೆಗೆ ಬೇಕಾದ ಹೊಸ ಹೊಸ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನು ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು. ಈ ವಿಧವಾಗಿ ನಿರಂತರವಾಗಿ ಜೀವಾತ್ಮನ ಜನನ 
ಮರಣ ಚಕ್ರವು ಸಾಗುತ್ತಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. "ಮುಕ್ತ'ರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಈ ಚಕ್ರದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೀವವೂ ಈ ರೀತಿ 
ಬದಲಾವಣೆ ಹೊಂದುವುದು. ಒಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಚೇತನಾಚೇತನಗಳ ಈ ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಗೆ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾದ ವಿರಾಮ 
ಒದಗುವ ಸಂದರ್ಭವು ಬರುವುದು. ಈ ಕಾಲಾವಕಾಶದಲ್ಲಿ ಅವು ತಮ್ಮ ಪೂರ್ವಕರ್ಮಗಳ ಸಂಸ್ಕಾರದಿಂದ ಹೊಸ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು 
ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡು ಮತ್ತೆ ಕಾರ್ಯಕ್ಷಮವಾಗುತ್ತವೆ. ವಿಶ್ವವೆಲ್ಲ ನಿಷ್ಕ್ರಿ,ಯವಾಗಿರುವ ಈ ಕಾಲಾವಧಿಯೇ "ಪ್ರಳಯ'. ಪ್ರಳಯದಲ್ಲಿ 
ಕಾರ್ಯವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲ ಅವುಗಳ ಮೂಲವಸ್ತುಗಳ ನಿತ್ಯವಾದ "ಪರಮಾಣು'ಗಳ ರೂಪಕ್ಕೆ ಪರಿವರ್ತಿತವಾಗುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳೊಂದಿಗೆ 
ನಿತ್ಯವಾದ "ಮನಸ್ಸು' “ಆಕಾಶ', "ಕಾಲ', "ದಿಕ್‌' ಮತ್ತು ಜೀವತತ್ತ್ವಗಳೂ ಅವುಗಳ ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಇರುತ್ತವೆ. 


ಕಾರಣವಿಲ್ಲದೆ ಕಾರ್ಯ ಬರಲಾರದೆಂದೂ, ಜೀವಿಗಳ ಪೂರ್ವಕರ್ಮದಿಂದ ಉಂಟಾದ ಶಕ್ತಿಯೇ ಇಂತಹ ಕಾರಣವಾಗುವು 
ದೆಂದೂ ಒಪ್ಪಿದರೆ, ಅಚೇತನಗಳಾದ ಈ ಶಕ್ತಿಗಳು ಪ್ರಳಯದ ನಂತರ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಗೆ ತೊಡಗುವುವು ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ 
ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಕಾರ್ಯಹೇತುವಾದ ಕಾರಣದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಪ್ರಳಯ ದೆಶೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವ ಚೇತನವು ಆವಶ್ಯಕ. ಪ್ರಳಯ 
ದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವರೆಲ್ಲ ಇರುವುದೇನೋ ಸರಿ, ಆದರೂ ಅಚೇತನಪ್ರಾಯರಾದ ಅವರು ಅಚೇತನಗಳಾದ ಪರಮಾಣುಗಳು ಸೃಷ್ಟಿಗೆ 
ತೊಡಗುವಂತೆ ಮಾಡಲು ಸಮರ್ಥರಾಗಲಾರರು. ಆದುದರಿಂದ ಎಲ್ಲಾ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕಾರ್ಯಕ್ಷಮನಾಗಿರುವ ಈಶ್ವರನ 
ಸಂಕಲ್ಪವೇ ಪರಮಾಣುಗಳ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಆದ್ಯ ಚಲನೆಯನ್ನು ಕೊಡುವುದೆಂದು ನ ನಂ ಉಬಬೇಕಾಗುವುದು. ಜೀವ 
ಸಮಷ್ಟಿಯ “ಅದೃಷ್ಟ'ದಿಂದ ಹಂದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿ ಈಶ್ವರಸಂಕಲ್ಪವು ಪರಮಾಣುಗಳಿಗೆ ಆದ್ಯ ಚಲನೆಯನ್ನು 
ನೀಡುವುದು. ನೂತನ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆದಿಯಲ್ಲಿ ಕಾರಣಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಚಲನೆಯು ಆರಂಭವಾಗಿರುವುದು ಹೀಗೆ.10 


ಜಡ ದ್ರವ್ಯಗಳ ರೂಪಾಂತರಗಳ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳು 


ಈ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಜಡದ್ರವ್ಯಗಳ 
ರೂಪಾಂತರಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಚಲನೆಯ ನಿಯಮಗಳ ವಿಶೇಷ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವುದು ಅನುಚಿತವಾಗಲಾರದು. ಜಡದ್ರವ್ಯದ ರೂಪಾಂತರಗಳ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವುವು : 


1]... ಸಮವಾಯ ಕಾರಣ- ತಾನೇ ಕಾರಣವಾಗಿದ್ದು ಕೊಂಡು ಒಂದು ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಶಕ್ತಿ. 
2. ತನ್ನ ನಿತ್ಯವಾದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಚರಮಾವಸ್ತೆ ಯಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವ ವಿಶೇಷವೆಂಬ ಗುಣ. 
ಚ ಕಾರ್ಯರೂಪದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು ಉತ್ಪನ್ನವಾದ “ಮೇಲೆ ತನ್ನ ಕಾರಣದಿಂದ ನಾಶಹೊಂದಲಾಗದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯ. 


ಭೂಮಿಗೆ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಚಲನೆಯಿದೆ. ಈ ಚಲನೆಯಿಂದ "ವೇಗ' ವು!! ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದು. ಆದುದರಿಂದ ಒಂದು ಭೌತ 
ಸ್ತುವು ಚಲಿಸ ುವಾಗ ತನ್ನಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾದ ವೇಗದಿಂದಲೇ ಅದು ಚಲಿಸ ಸುತ್ತಾ ಇರುತ್ತದೆ. ಈ ವೇಗವು, ವಸ್ತುವಿಗೆ ವರ್ಗಾಯಿ 
ಸ ಚಾಲಕಶಕ್ತಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಆ ವಸ್ತುವು ಚಲಿಸುತ್ತಿರುವಂತೆ ಮಾಡುವುದು. ಭೌತವಸ್ತು ವಿನಲ್ಲಿ ಒಂದು ಸಾರಿ ಉತ್ಪನ್ನ 
ವಾದ ವೇಗವು "ಗುರುತ್ವ'ದಿಂದ!2 ವಸ್ತುವು ತಟ ಟಸ್ಫವಾಗುವವರೆಗೆ, ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ವಸ್ತುವಿನ ಸ ಸ್ಥಳಾಂತರಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗುವುದು. 
ಭೌಮವಸ್ತುವು ಸ ರ ಭಾವತಃ ಘನ. ಆದುದರಿಂದ ಕೆಲವು ಸಂಪರ್ಕಗಳಲ್ಲಿ ಉಷ್ಣದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದಾಗ ಮತ್ತು ಪರಮಾಣು 
ಗಳ ರೂಪಕ್ಕೆ ಪರಿವರ್ತಿತವಾದಾಗ ಅದರಲ್ಲಿ ದ್ರವತ್ವವೆಂಬ ಒಂದು ಗುಣವು. ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವುದು.13 ಆದರೆ ನೀರನ್ನು ಅದನ್ನೇ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ವಸ ಸ್ತುವನ್ನಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಭೌಮವಸ್ತುವಿನ ಗುಣಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅದಕ್ಕೆ ಇರುವುವು. ಆದರೆ ಭೌಮ 
ವಸ್ತು ವಿಗಿರುವಂತೆ ಘನತ್ವ ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ಹಾ ತಭಾವಿಕವಲ್ಲ.. ದ್ರವತ್ವವು ಅದರ ಸ್ಟಾ ರ ಭಾವಿಕ ಗುಣವೇ ವಿನಾ ಸೋಪಾಧಿಕವಲ್ಲ.!4 
“ತೇಜಸ್ಸಿ'ನಲ್ಲಿ ಗುರುತ್ತ ವೊಂದನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಗುಣಗಳೆಲ್ಲವೂ ಇವೆ. ಗುರುತ್ವದ ದ ಅಭಾವವಿರುವುದರಿಂದಲೇ “ತೇಜಸ್ಸು' 
ಊಧ್ವ ಮುಖವಾಗಿ ಚಲಿಸುವುದು. ಪ್ರವತ್ವವು ತೇಜಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವವಲ್ಲ.1* ವಾಯುವಿಗೆ ಓರೆಯಾದ ಮತ್ತು ಅಡ್ಡವಾದ 
ದಿಕ್ಕು ಗಳಲ್ಲಿ ಚಲನೆಯಿದೆ.16 ಇದಕ್ಕೆ ಗುರುತ್ವ ವಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ವಾಯುವಿಗೆ ಕೆಳಮುಖ ಚಲನೆಯಿಲ್ಲ. ಅದರ ಚಲನೆಗೆ 


೩೫೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಯಾವ ತಡೆಯೂ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಅದು ತನ್ನ ವೇಗದ ಣ ಹೊಸ ಲೆ 
ಗೆ ಭನ ಅಜತ ನ್ನು ಪ ವೀಗದ ಕಾರಣ ಹೊಸ ಗತಿಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಚಲಿಸುತ್ತಲೇ ಇರುವುದು.!? 
0 ಬ್‌ ಕ್ಟ ಸ ದ್ರವ್ಯಗಳ ಸರ್ವವ್ಯಾಪೀ ರೂಪಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡುವಾಗ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಕ್ರ ೈ ರ ಪ್ರಪಂಚದೊಡನೆ ಅಪೃಥಕ್ಷಿದ್ಧವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತವೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. 
ಸೃಷ್ಟಿವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಳಯದ ಅವಧಿಯು ಮುಗಿದ ಮೇಲೆ ಕಾರಣವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಹೊಸ ಹೊಸ ಕಾರ್ಯವಸ್ತುಗಳ ಸರಣಿಯು 
ಸ ತರುತ್ತದ್ದು ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಕಾರ್ಯವಸ್ತುಗಳ ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ, ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಲವೆಂದು 
ಗ ಒಂದು ಬಳ್ಳ ಇಂಗಿತವಾಗುವುದು. ಇದೊಂದು ಅತೀಂದ್ರಿಯವಾದ ಸರ್ವವ್ಯಾಪ್ತ ನಿತ್ಯವಸ್ತುವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಯೋಗಸಿದ್ಧಾಂತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಇದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠವಲ್ಲ- ಬೌದ್ಧಿಕ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲ. ಅಥವಾ ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ನಿರ್ಣಯಿ 
ಸಿರುವಂತೆ ಪರಮಾತ್ಮನ ಶಕ್ತಿವಿಶೇಷವೂ ಅಲ್ಲ. ಅದು ಗುಣಾಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿನಿರಪೇಕ್ಷವಾದ ಒಂದು ಪರಮಾರ್ಥ 
ವಸ್ತು. ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ನಡೆಯುವ ಪ್ರಪಂಚದ ಎಲ್ಲಾ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲೂ - (ಅವು ಸೃಷ್ಟ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿರಲಿ 
ಅಥವಾ ವಿನಾಶಾತ್ಮಕವಾಗಿರಲಿ) - ಇರುವುದರಿಂದ ಅದು ನಿತ್ಯ.18 ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ ಅದು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಎಂಬುದೂ ಸಿದ್ದ. 
ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ಕಾಲದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಒಂದು ಪೂರ್ವ ನಿಬಂಧನೆ. | 

ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಶ್ನೆ ಬಂದಾಗ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗೆ ಆಧಾರವಾದ ವಸ್ತುವಿನ ಪ್ರಶ್ನೆಯೂ ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ಉದ್ಭವ 
ವಾಗುವುದು. ಪರಿಮಿತ ಪರಿಮಾಣವುಳ್ಳ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅವುಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡು ಅವಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪರಿಮಾಣವುಳ್ಳ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಮಾತ್ರ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಈ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅವಕ್ಕಿಂತ ವಿಶಾಲವಾದ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ 'ಮಾತ್ರ. 
ಹೀಗೆಯೇ ವಾದ ಮಾಡುತ್ತಾ ಹೋದರೆ ಚರಮದೆಶೆಯಲ್ಲಿ ಪರಿಮಿತ ಪರಿಮಾಣವುಳ್ಳ ಮತ್ತು ನಿಯತ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯುಳ್ಳ ಎಲ್ಲ 
ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಒಂದು ಅಪರಿಮಿತ ಪರಿಮಾಣವುಳ್ಳೆ ವಸ್ತುವು ಸಿದ್ಧಿಸುವುದು. ಈ ವಸ್ತುವನ್ನೇ 
ನಾವು “ಆಕಾಶ'ವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ.20 ಇದು ಅಖಂಡವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ನಿತ್ಯ. ಭೌತಪದಾರ್ಥವೆಂದೇ ಭಾವಿಸುವ ಈ ವಸ್ತುವಿನ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಗುಣ, ಶಬ್ದ.21 

ವಸ್ತುಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸನ್ನಿವೇಶವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವದೊಡನೆ ಅಪೃ್ಪಥಕ್‌ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಮತ್ತೊಂದು 
ತತ್ತ ಎವ ಓೊನೆಯದು. ಪರಿಮಿತ ಪರಿಮಾಣವುಳ್ಳ ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳು ಒಂದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಜಾಗದಲ್ಲಿರಲಾರವು ಎಂಬುದು 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಅನುಭವ. ಅವು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರದೇಶಗಳನ್ನೇ ಆಕ್ರಮಿಸಬೇಕು.22 ಸಾಮೀಪ್ಯ, ದೂರ ಮುಂತಾದ ಭಾವನೆಗಳು 
ತೋರಿಸುವಂತೆ ಸೃಷ್ಟವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳಿಗೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧವಿದೆ ಎಂದೂ, ಈ ಸಂಬಂಧವು ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾಗಿ ದಿಕ್‌ ಎಂದು 
ಕರೆಯುವ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವಸ್ತುವಿನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನವಲಂಬಿಸಿದೆ ಎಂದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದು. 

ಇವು ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ಅಚೇತನ ತತ್ತ್ವದ ಮೂರು ರೂಪಗಳು. ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸದೆ 
ಇರುವಂತೆ ಯಾವ ವಸ್ತುವಿನ ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನೂ ವಿವರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇವು ಅತೀಂದ್ರಿಯಗಳಾದರೂ ಇವುಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವವು 
ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯ ನಿಬಂಧನೆಗಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಈ ತತ್ತ್ವಗಳ ವಿಮರ್ಶೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದೆ. 


ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮತ್ತು ಚಲನೆಯ ನಿಯಮಗಳು 


ಕಾರಣವಿಲ್ಲದೆ ಕಾರ್ಯದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯ ಅಸಾಧ್ಯತೆ ಮತ್ತು ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಕಾರಣದ ಸದ್ಭಾವ ಇವೇ ಕಾರ್ಯ 
ಕಾರಣವಾದದ ಮುಖ್ಯ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳೆಂದು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿದೆ. ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣದೊಡನೆ ಅಪೃಥಕ ಸಂಬಂಧವಿದ್ವರೂ, 
ಅದು ಕಾರಣಕ್ಕಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಭಿನ್ನ ಮತ್ತು ಅದು ಹುಟ್ಟುವುದಕ್ಕಿಂತ ಮುಂಚೆ ಇರಲಿಲ್ಲ. 

ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಗೆ ಚಲನೆಯು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕವೆಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದೆಯೇ ತಿಳಿಸಿದ್ದಾಗಿದೆ. ಸೃಷ್ಟವಾದ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ 
ಪ್ರಳಯಕ್ಕೂ ಅದು ಅಷ್ಟೇ ಆವಶ್ಯಕ. ಚಲನೆಯಿಲ್ಲದೆ ಯಾವ ಉತ್ಪನ್ನವೂ ಹುಟ್ಟಲಾರದಾದರೂ ಚಲನೆಗೆ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಒಂದು ದ್ರವ್ಯವು ಆಶ್ರಯಭೂತವಾಗಿರುವುದು. ಯಾವುದೇ ದ್ರವ್ಯದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಗೊತ್ತಾದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಒಂದು ತ್ರ 
ಮಾತ್ರ ಇರುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಚಲನೆಗೆ ಚಲನೆಯೇ ಕಾರಣವಲ್ಲ,2* ಅಥವಾ ದ್ರವ್ಯವು ಚಲನೆಯಿಂದಲೇ ಜಾ 
ಚಲನೆಯ ಪ್ರಭಾವವು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವುದು.25 ಚಲನೆಯಿಂದ ವೇಗ ಮತ್ತು ಸ್ಥಿತಿ ಸ್ಥಾ ಪಕತ್ವಗಳು 
ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ.27 ಭಾವ, ಪ್ರಯತ್ನ, ಸಂಯೋಗಗಳೇ ಮುಂತಾದ ಅನೇಕ ಕಾರಣಗಳ ಒಟ್ಟು ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಒಂದು ಚಲನೆಯು 
ಉಂಟಾಗುವುದು. ಪ್ರವಾಹಕತ್ವ, ವೇಗ, ಒತ್ತಡ, ಸ್ಥಿತಿಸ್ಥಾ ಪಕತ್ವ ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಅದೃಷ್ಟ ಬಲಗಳ ಪ್ರಭಾವದಿಂದಲೂ 
ಚಲನೆಯು ಉಂಟಾಗಬಹುದು.28 ಇವೆಲ್ಲವೂ ಚಲನೆಯ ನಿಯಮದ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಮುಖ್ಯ ಲಕ್ಷಣಗಳು. 

ಚಲನೆಯ ಸಹಾಯದಿಂದ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವಾದ ವಸ್ತುವಿ ಮೂಲಭೂತ ಕಣಗಳು ಸಂಘಶಃ ಬಸ್‌ ನಾನಾ 
ರೀತಿಯ ಉತ್ಪನ್ನಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುವು. "ಅಂತ್ಯಾವಯವಿಯ' ಸೃಷ್ಟಿಯ ನಂತರವೇ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯ ನಿಲ್ಲುವುದು. ಸೃಷ್ಟಿಯ 


ಇ. ವಾದಕರ” 


೩೫೩ 
ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪ 


ಪ್ರಾರಂಭಕ್ಕೆ ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಆದ್ಯ ಚಲನೆಯು ಕೆಲವು ಕ್ಷಣಗಳು ಮಾತ್ರ ನಡೆಯುವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಹ ಈ ಆದ್ಯ 
ಜ್‌ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವು ಮುಂದುವರಿಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಇತರ ಕಾರಣಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದು. 


ಜಡವಸ್ತುವಿನ ದ್ರವ್ಯ ಮತ್ತು ತೂಕಗಳ ಸಂರಕ್ಷಣಾ ನಿಯಮ 


ಕಾರಣದಿಂದ ಕಾರ್ಯವು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವಾಗ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯ ಯಾವ ಹಂತದಲ್ಲೂ ದ್ರವ್ಯವು ತಳಯ: 
ಪ್ರಪಂಚದ ಮೂಲ ಕಾರಣಗಳಾದ ಪರಮಾಣುಗಳು ನಿತ್ಯ. ಕಾರಣದಿಂದ ಕಾರ್ಯವು ಹುಟ್ಟುವ ವ್ರ ದ ಸ ೫ 
ಗಳು ಸಂಖ್ಯೆಗಳಲ್ಲಾಗಲೀ ಇನ್ನು ಬೇರೆ ರೀತಿಯಲ್ಲಾ ಗಲೀ ಯಾವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನೂ ಹೊಂದುವದಿಲ್ಲ. ಬ್ಯ ೦ ಜು 
ಉತನ್ನಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಿಸಿದರೂ ಈ ಪರಮಾಣುಗಳು ಮಾತ್ರ ಯಾವ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನೂ ಹೊಂದುವುದಿಲ್ಲ. ಉತ್ಪನ್ನವು ಫ್‌ 
ವಾಗಿ 0 ತ ಕಣಗಳ ರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದರೂ ಅದರಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವ ಪರಮಾಣುಗಳ ಸಂಖ್ಯೆಯು ಹಿಂದಿನಷ್ಟೇ 
ಇರುತ್ತದೆ. ಅಂದರೆ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗುವಾಗ ಸಮಗ್ರ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲೂ ಮೂಲವಸ್ತುವು ಹಾಗೆಯೇ ಇರುವುದು. ಇದನ್ನೇ 
ನಾವು ಜಡ ದ್ರವ್ಯದ ಸಂರಕ್ಷಣಾ ನಿಯಮವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ. ಕಾರಣಗಳೆಲ್ಲದರ ಒಟ್ಟು ತೂಕವು ಆ ಹ ಉತ್ಪತ್ತಿ 
ಯಾದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾರ್ಯದ ತೂಕಕ್ಕೆ ಸಮನಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೂ ನಿಜ. ಎಂದರೆ ಭೌತ ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಯ. ಸಕ 
ಸಂರಕ್ಷಣಾ ನಿಯಮವೂ ಸರಿಹೋಗುವುದೆಂದು ಹೇಳಿದಂತಾಗಯಿತು. ಆದರೆ ಇದನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ ತೂಕಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗುತ್ತವೆ. "ಯಾಜ್ಞವಲ್ಯ್ಯ ಸ್ಮೃತಿ'ಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದೆ: ಒರಟು ಉಣ್ಣೆ ಮತ್ತು ಹತ್ತಿಸಲು 
ಗಳನ್ನು ನೇಯುವಾಗ ತೂಕ ಶೇಕಡಾ 10ರಷ್ಟು ಹೆಚ್ಚಾ ಗುವುದು. ಮಧ್ಯಮ ವರ್ಗದ ತಿರುಚಿನ ಇದೇ ಬಟ್ಟೆಗಳ ತೂಕ ಶೇಕಡಾ 
5ರಷ್ಟೂ, ಉತ್ತಮ ವರ್ಗದ ಇದೇ ಬಟ್ಟೆಗಳ ತೂಕ ಶೇ. 3ರಷ್ಟೂ ಹೆಚ್ಚಾಗುವುವು. ಶುದ್ಧ ವಾದ ರೇಷ್ಮೆ ಮತ್ತು ನಾರು 
ಇವುಗಳಿಂದ ಬಟ್ಟೆಗಳನ್ನು ನೇಯುವಾಗ ತೂಕವು ಹೆಚ್ಚುವುದೂ ಇಲ್ಲ, ಕಡಮೆಯಾಗುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಉತ್ಪನ್ನಗಳಲ್ಲಿ 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕಸೂತಿ ಕೆಲಸಗಳಲ್ಲಿ ತೂಕ ಶೇ. 30ರಷ್ಟು ಕಡಮೆಯಾಗುವುದು. "ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕ'ದಲ್ಲಿ ಉದ್ಯೋತಕರನು ಇದೇ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನೇ ಎತ್ತಿಹಿಡಿದಿದ್ದಾನೆ. ಆದುದರಿಂದೆ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ತೂಕದ ಸಂರಕ್ಷಣಾ ನಿಯಮವನ್ನು ಭಾಗಶಃ 
ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿರುವರೆಂದು ತಿಳಿದುಬರುವುದು. 


ಪಾಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ 


ಚಲನೆ ಮತ್ತು ಪರಿವರ್ತನಾ ನಿಯಮಗಳೊಂದಿಗೆ ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧವಿರುವ "ಪಾಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ'ಯ 2 ಬಗ್ಗೆ ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ 
ವಾಗಿ ಒಂದೆರಡು ಮಾತುಗಳನ್ನು ಹೇಳಬೇಕಾಗಿದೆ. ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳ ಉತ್ಪಾದನೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ನಾಲ್ಕು ಭೂತಗಳ 
ಸ್ವಭಾವ ವಿಮರ್ಶೆಯಿಂದ ಪೃಥ್ವಿಯ ಕಣಗಳ ಅಥವಾ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆಗಳೂ 
ಜರುಗಬಲ್ಲವೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುವುದು. ವಸ್ತುಗಳು ಶಾಖದೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದಾಗ ಈ ಬದಲಾವಣೆಗಳು ಆಗುವುವು. 
ಈ ಸಂಪರ್ಕವು ಪೃಥ್ವಿಯ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ.30 ಪೃಥಿ ಔಯ ಪರಮಾಣುಗಳಾಗಲೀ ಅವುಗಳ ಉತ್ಪನ್ನಗಳಾಗಲಿ ಉಷ್ಣ 
ಕಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದಾಗ ಅವುಗಳ ಸ್ಪರ್ಶ, ರೂಪ, ರಸ, ಗಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಶಬ್ದದಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಬದಲಾವಣೆ 
ಗಳಾಗುವುವು. ಈ ನಿಯಮಕ್ಕೆ ಅಪವಾದವೇ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳ ಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಈ ರೀತಿಯ ಬದಲಾವಣೆಗೆ ಬೇರೆ ಯಾವ 
ಕಾರಣವೂ ಇಲ್ಲ.31 ಪಾಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ನೀರೇ ಮುಂತಾದ ಇತರ ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ಪರಿಣಾಮವೂ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ.32 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನೀರಿನಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಯಾಗುವಂತೆ ಕಂಡುಬಂದರೂ ಅದು ಪೃಥ್ವಿಯ ಪರಮಾಣುಗಳ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಉಂಟಾಗು 
ವುದು. ಆದರೆ ಇದು ನಿಜವಾದ ಬದಲಾವಣೆಯಲ್ಲ. ನೀರು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ ತಣ್ಣ ಗಿರುವುದು. ಆದರೆ ನೀರನ್ನು ಕುದಿಸಿದಾಗ 
ಅದು ಬಿಸಿಯಾದಂತೆ ತೋರುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಅದರೊಡನೆ ಮಿಶ್ರವಾಗಿರುವ ಪೃಥ್ವಿಯ ಕಣಗಳು ಶಾಖಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಉಷ್ಣತೆ 
ಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದೇ. ಇದೇ ರೀತಿ ಶಾಖದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದಾಗ ನೀರಿನ ರೂಪ, ರಸ, ಗಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೂ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಕಂಡುಬಂದರೆ ಅದು ನೀರಿನಲ್ಲಿರುವ ಪೃಥ್ವಿಯ ಕಣಗಳಿಂದ ಆದದ್ದು. ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ ನೀರನ್ನು ಕುದಿಸಿದ ಮೇಲೆಯೂ 
ಸ ದ ನ (ಸಾವು 1 ಧಾನಿ ವಾಯುವಿನ ವಿಚಾರದಲ್ಲೂ ಹೀಗೆಯೇ. 
ಬಾ ಕ ಲ್ಲ ಜನಲಯೂ ಪೃಥ್ವಿಯ ಪರಮಾಣುಗಳು ಇರುವುದರಿಂದಲೂ ಶಾಖ 
ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಈ ಪೃಥ್ವಿಯ ಪರಮಾಣುಗಳು ಉಷ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದರಿಂದಲೂ ವಾಯುವು ಬಿಸಿಯಾದಂತೆ ತೋರುವುದೇ 
ಹೊರತು, ಶಾಖವು ವಾಯುವಿನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಗುಣದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಬದಲಾವಣೆಯನ್ನೂ ಉಂಟುಮಾಡಿದ್ದರಿಂದಲ್ಲ. ಪೃಥಿ.ಯ 
ಕಣಗಳೂ ಉತ್ಪನ್ನಗಳೂ ವಿಪುಲವಾಗಿರುವ ಕಡೆಯಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಭೌತಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಆಗುವ ಬದಲಾವಣೆಗಳಿಗೆ' ಪಾಕ ಪ್ರಕಿಯೆಯೇ 


ಕಾರಣ. ನಮ್ಮ ಆಹಾರ, ಪಾನೀಯಗಳೆಲ್ಲಾ ಪಾಕ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ನಾನಾ ರೀತಿಯ ಫಲಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. 
ವೃದ್ಧಿ ಕ್ಷಯಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಇದಕ್ಕೇ ಆರೋಪಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸ 


೫೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸೃಷ್ಟಿಯ ಇತರ ನಿಬಂಧನೆಗಳು 


ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಉತ್ಪನ್ನಗಳೆಲ್ಲವೂ ಹೀಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗುತ್ತವೆ. ಜೀವರುಗಳಿಗೆ "ಭೋಗ್ಯವಸ್ತು'ಗಳನ್ನೊದಗಿಸುವುದು - 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ದರ್ಶನದಲ್ಲಿಯೂ ಪರಮ ಪುರುಷಾರ್ಥವೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಜೀವರುಗಳಿಗೆ 
ಸಂಪಾದಿಸಿ ಕೊಡುವುದು - ಇವೇ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸುವ ಭೂತಗಳ ಸೃಷ್ಟಿ ನಿಬಂಧನೆಯ ಮತ್ತು  ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ 
ನಿಯಮಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಉದ್ದೇಶ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಥಮ ಪ್ರೇರೇಪಣೆ ದೈವಸಂಕಲ್ಪದಿಂದ ಹೇಗೆ ಆಗುವುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಹಿಂದೆಯೇ 
ವಿಮರ್ಶೆ ಮಾಡಿದೆ. ತರುವಾಯ ಅಷ್ಟರಲ್ಲಿ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಬಂದಿರುವ ನಾನಾ ಚೇತನಗಳ ಮೂಲಕ ಆಗುವ ವಿವಿಧ ಕಾರಣಗಳಿಂದ 
ಮುಂದಿನ ಚಲನೆಗಳು ಜರುಗುತ್ತವೆ. 
ಒಂದು ಭೂತದಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮುಖ್ಯ ನಿಬಂಧನೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು.34 ಕೊನೆಯ ಪಕ್ಷ 
ಎರಡು ವಸ್ತುಗಳಾದರೂ ಇರಬೇಕು. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ಎರಡೂ ಒಂದೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿರಬಾರದು. ಮನುಷ್ಯ ಸ್ಫಷ್ಟಿಯೇ ಇದಕ್ಕೆ 


ಕಿ ೮ಟ 


ನಿದರ್ಶನ.35 ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಉತ್ಪನ್ನವನ್ನು ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಭೂತದ ಅಂಶವು ವಿಪುಲವಾಗಿರುವುದೋ ಆ ಭೂತದ ವರ್ಗಕ್ಕೆ 
ಸೇರಿಸುವುದು ವಾಡಿಕೆ. 


ಜೀವಿಗಳ ಮತ್ತು ನಿರ್ಜೀವಿಗಳ ವರ್ಗೀಕರಣ 


ಈ ಉತ್ಪನ್ನಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಜೀವಿ, ನಿರ್ಜೀವಿ ಎಂಬ ಎರಡು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು. ತನಗೆ ಬೇಕಾದ 
ಮತ್ತು ಅನುಕೂಲವಾದ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡು ಬೇಡದ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಕೂಲವಾಗಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಬಿಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು 
ಕಂಡುಬರುವ ಕಾರ್ಯ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳಿಗೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ ವರ್ಗವನ್ನು ಜೀವಿವರ್ಗ ಎನ್ನುತ್ತೇವೆ. ಜೀವಿಯು 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಅಧಿಷ್ಕಾತೃವಾಗಿರುವುದು ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಬಾಹ್ಯಾರ್ಥಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದು ಸುಖ 
ದುಃಖಾನುಭವಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯಭೂತವಾಗಿರುವುದು. ಇಂತಹ ಉತ್ಪನ್ನಗಳ ಮೂಲಕವೇ ಜೀವನವೂ ಚೈತನ್ಯವೂ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗೊಳ್ಳು 
ವುದು. ಇಂತಹ ಶರೀರಿಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಬೆಳವಣಿಗೆಯೂ, ಗಾಯಗಳ ಮಾಯುವಿಕೆಯೂ ಕಂಡುಬರುವುದು. 

ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜೀವಿಗಳನ್ನು “ಜರಾಯುಜ', "ಅಂಡಜ', “ಉದ್ಭಿಜ' ಮತ್ತು 'ಸ್ವೇದಜ'ಗಳೆಂದು ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗಗಳಾಗಿ 
ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು ಮನುಷ್ಯ ಮತ್ತು ಮೃಗಗಳಂತೆ ಜರಾಯುಗಳಿಂದ ಹುಟ್ಟುತ್ತವೆ. 
ಪಕ್ಷಿ ಮತ್ತು ಸರೀಸ್ಫಪಗಳಂತೆ ಎರಡನೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು ಅಂಡಗಳಿಂದಲೂ ಮೂರನೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು ವೃಕ್ಷಗಳಂತೆ ಭೂಮಿ 
ಯನ್ನು ಭೇದಿಸಿಕೊಂಡೂ, ಕೆಲವು ಕ್ಷುದ್ರ ಕೀಟಗಳಂತೆ ನಾಲ್ಕನೇ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವು ಹಬೆ ಮತ್ತು ಶಾಖದಿಂದಲೂ ಹುಟ್ಟುವುವು. 
ಜೀವಿಗಳ ಕರ್ಮಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿ ನಾನಾ ಭೂತಗಳ ಸಂಯೋಗವೇರ್ಪಡುವುದರಿಂದ ಜೀವಿಗಳು ಜನ್ಮತಾಳಿ ಅವುಗಳ 
ಮೂಲಕ ಜೀವನದ ಚಟುವಟಿಕೆಗಳು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತವೆ. 

ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಗುಣಗಳ ಅಭಾವವೇ ನಿರ್ಜೀವಿಯ ಲಕ್ಷಣ. ಇದನ್ನು “ಜಡ'ವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆ. ಇವೆರಡು ವಸ್ತು 
ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಮೂಲತಃ ಭೇದವಿದ್ದರೂ ಅವುಗಳ ಸೃಷ್ಟಿವಿಧಾನ ಒಂದೇ. 


ಬುದ್ದಿ ಮತ್ತು ಚೈತನ್ಯ 


ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪ ಮತ್ತು ಸ್ವಭಾವಗಳ ಒಂದು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ವರ್ಣನೆ ಇಲ್ಲಿಗೆ ಪೂರ್ಣವಾಗುವುದು. ಮನಸ್ಸಿನ 
ಪಾತ್ರವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿಲ್ಲವಾದರೂ ಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಅ. | 
ಇದರ ವಿಷಯವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಚೇತನಗಳಿಗೆ ಭೋಗ್ಯವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಭಾ: ನಭ ಸೃಷ್ಟಿ ಸ್ಥಿ ಪ್‌ 
ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. “ಭೋಗ'ವು ಮನಸ್ಸಿನ ಸಹಕಾರದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅಸಾಧ್ಯ. ಮನಸ್ಸು ಸ 
ಚೇತನನಿಗೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಇದರ ಸಂಪರ್ಕವಿದೆ. ಇದು ನಿತ್ಯವಾಗಿದ್ದು ಇದರ ಸಹಾಯದಿಂದಲೇ ಒಂದು ಜೀ ಹ 
ಮತ್ತೊಂದು ಜೀವಿಯಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ. ಎಲ್ಲ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಗೂ ಇದೇ ಕಾರಣ. ಭಾ ಇದಕ್ಕೆ ಅತಿ ಟೆ 
ವೇಗವಿದೆ. ಮನಸ್ಸು ಶರೀರದೊಂದಿಗೆ ಇರುವ ವರೆಗೆ ಶರೀರವು ಬದುಕಿರುವುದು. ಮನಸ್ಸು ನ ಬಿಟ್ಟಾಗ ಟಂ 

ಈ ಸಾಯುವುದು. ನಿತ್ಯವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಪ್ರಳಯ ಹ ಪಲ ಸ ನಿತ್ಯಸಂಪರ್ಕವಿರುವುದು. ಆ 

ವಿ ುವುದರಿಂದ ಪ್ರಳಯದಲ್ಲಿ ಇದು ಜೀವಿಗೆ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಉಂಟು ಲ್ಲ. 
ಯ್‌ 'ಚೀತನ'ವು. ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಮೂಲಭೂತ ಅಂಗವಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಕಡೆಗಸಲಾಗದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಚೇತನವಸ್ತುಗಳ ಪ್ರಣ್ಯಪಾಪಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ಅವರಿಗೆ ಭೋಗ್ಯವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಒದಗಿಸುವುದೇ ಭೌತಪ್ರಪಂ 
ಮುಖ್ಯೋದ್ವೇಶವಾಗಿದೆ. 


ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪ 


ಓಟಿ 
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ತತ್ರ 
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34 
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ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ 111 2.59; ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ 17[1 1.23. 

ಯಸೂತ್ರ 111 2.59. 
ನ (ಚೌಕಾಂಬಾ, 1923ರ ಪ್ರಕಟಣೆ) ಪುಟ 36. ಮತ್ತು ವ್ಯೋಮವತೀ, ಪು. 428; ಕಿರಣಾವಳೀ 
ಪು. 93. 
ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ 111 2.60. 
ಶಾರೀರ ಸ್ಥಾನ [108 
ಬುದ್ಧಚರಿತ 12032, 
ಗೋಮಟಸಾರ 1 883. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ, 135-143ನೇ ಪುಟಗಳು. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ, ಪುಟ 163. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 20 ₹೯. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ 77 1.17; ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 136. 
ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರ 177 1.18; ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 133; ಕಿರಣಾವಳೀ ಪುಟ 37. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ 1] 1.6, 7; ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 135. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 134. 
ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರ 17 2.13. 
ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರ 1/ 2.13. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ, ಪುಟ 18, 19. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ, ಪುಟ 26, 27. 
ಉಪಸ್ಕಾರ (ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರದ ವಿಷಯವಾಗಿ) 17 2.26. 
ಯು. ಮಿಶ್ರಾ ಅವರ ೮೦100001 ೦8 11807 ಪುಟ 161, 
ನ್ಯಾಯಲೀಲಾವತೀ(ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಪ್ರಕಾಶನ) ಪುಟ 34; ಯು.ಮಿಶ್ರಾ ಅವರ (01000000 ೦೯1/೩(10£ ಪುಟ 161. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ ] 1.17; ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 147 ಮತ್ತು ಉಪಸ್ಕಾರ 1[ 1.21. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ ] 1.24. 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರ ] 1.21; ಪದಾರ್ಥ ಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ, ಪುಟ 147. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 147. 
ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರ; ] 1.20 ಮತ್ತು ಉಪಸ್ಕಾರ. 
ಯು. ಮಿಶ್ರಾ ಅವರ ೮010601100 ೦೯ 114/10: ಪುಟ 202-205. 
ಪದಾರ್ಥಧರ್ಮಸಂಗ್ರಹ ಪುಟ 46, 47; ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹದ ನ್ಯಾಯಬೋಧಿನೀ (ಅಥಲೈ ಮತ್ತು ಬೋಡಾಸ್‌ ಇವರಿಂದ 
ಪ್ರಕಾಶಿತವಾದುದು) ಪುಟ 16, 17. 
ವ್ಯೋಮವತೀ ಪುಟ 446. | 

ಅ. ೨8; ೨6; ಯು. ಮಿಶ್ರಾ ಅವರ 0070601108 ೦8 118007 ಪು. 309-311. ಪದಾರ್ಥ ವಿವೇಕ 

15.0. 7 0. ದ್ರವ್ಯ ಸಾರಸಂಗ್ರಹ 1/6, ೫701, 66. 
ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ (ಭಾಷ್ಯ ಸಹಿತ) 11[ 2.65. 
ಯು. ಮಿಶ್ರಾ ಅವರ (0೦7000001 0? 1810, ಪುಟ, 268. 


೩೧ 


ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಅದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 


ಭಾರತದ ದಾರ್ಶನಿಕ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿದ್ದರೂ ಮನಸ್ಸೆಂಬ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಒಂದು ಉತ್ಕ ಕಷ್ಟವಾದ ಸ ಸ್ಥಾನವು 
ದೊರೆತಿದೆ. ಈ ಶಾಖೆಗಳ ದೃಷ್ಟಿಗೂ, ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಮನೋವಿಜ್ಞಾನ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ದೃಷ್ಟಿಗೂ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಶಾಖೆಗಳ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವುದು ಕಷ್ಟ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತದ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿ 
ಮನಸ್ಸೂ, ಜೀವನೂ ಮತ್ತು ಆತ ಒನೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವೆಂಬ ಭಾವನೆ ಇದೆ. ಆದರೆ ನಾವು ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನದ ಇತಿ ದಲ್ಲಿ 
ಇಂತಹ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ನೋಡಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಪ್ರಾಚೀನ ಮತ್ತು ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ, ಮನಸ, 
ಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಆತ್ಮನಿಗೆ ಪ್ರಾಧ್ಯಾನ್ಯತೆಯು ದೊರೆತಿದ್ದ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ ಮನಸ್ಸಿಗೂ ಮತ್ತು ಜೀವನಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿವೆ 
ಎಂಬ ನಂಬಕೆ ಇದ್ದಂತೆ ಕಂಡುಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಸನ್ಫಿ ವೇಶದಲ್ಲಿ. ಮನಸ್ಸೆಂಬ ಪದವು ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಆಧು 
ಕಾಲಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆ. ಈ ಪಾಶ್ಚಿ ಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಜೀವನ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಇರುವ ಕಲ್ಪ ನೆಯನ್ನು ಒಂದು ಜ್‌ ಬಂಧನಕ್ಕೆ 
ಹಾಕಿದಂತಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಇದರಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು "ಜೀವನ ಜೊತೆಗೆ ಸೇರಿಸಲ್ಪಡದೆ ಜೀವನಿಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಪಡುವ 
ಅಗೋಚರವಾದ ವಸ್ತುವಾಗಿದೆ. ಜೀವನ ವಿಚಾರವಾಗಿ, ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಎಲ್ಲಾ ಪೌರಾಣಿಕ ಕತೆಗಳನ್ನೂ ಮನಿಗೆ 
ಅನ್ವಯಿಸುವಂತೆ ಹೇಳುವುದು ರೂಢಿಯಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಇಷ್ಟಾದರೂ ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಮನಸ್ಸೆಂಬ 
ಪದವು ಭಾರತದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಮನಸ್ಸೆಂಬ ಪದದ ಸಮಾನವಾದ ಸಾ ತನವನ್ನು ಗಳಿಸಿಲ್ಲ. ಭಾರತ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದ ಅನೇಕ 
ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ "ಬುದ್ಧಿ' (ಮೇಧಸ್ಸು, ಜ್ಞಾನ), “ಅಹ೫ಾರ' (ಅಹಂ) : ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು' (ಮತಿ) ಎಂಬ 
ಮೂರು ಪದಗಳು ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಆದರೆ ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸೆಂದರೆ ಈ ಮೂರು ಪದಗಳ ಜೊತೆಗೆ 
ಆತ್ಮನನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿಕೊಂಡು ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುವ ಪದ. ಭಾರತದ ದಾರ್ಶನಿಕ ಶಾಖೆಗಳು ಈ ನಾಲ್ಕು ಪದಗಳಿರುವ ಪರಸ್ಪರ 
ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೀಕರಿಸಿದರೂ ಯಾವ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಆತ್ಮನನ್ನು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಮಾನವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿರುವುದು ಕಂಡು 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಭೇದಃ ವನ್ನು ಸೂಚಿಸದೇ ಇರುವ ಒಂದೇ ಒಂದು *ದಾರ್ಶನಿಕ ಶಾಖೆಯು ಬೌದ್ಧ ಮತ. ಆತ್ಮನು ಇಲ್ಲವೆಂಬುದೇ 
ಈ ಮತದ ವಾದ. ಇದರ ಜೊತೆಗೆ ಆತ್ಮನು ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಕ ರ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನ ಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿರುವ ವ ಕ್ರಿತ್ವವೂ ಅಲ್ಲ. ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ 
ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನ ಶಾಸ್ತ್ರವು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ವನ್ನು. ಒಂದು ಧ್ರಾಪಂಚಿಕ ವಸ್ತು ವೆಂದು ಭಾವಿಸ ಜಗ ಆತ್ಮ ನು ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ವಸ ಶ್ರ ವಲ್ಲ. 
ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ರ ಮನೋ ವಿಜ್ಞಾ ನ "ಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಭಾರತ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಅನುಭವಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ 'ಅಹಂಕಾರ' 
ಅಥವಾ ಚೀಮು ಸಮಾನ. ಜಂ "ನಾವು ಪಾಶ್ಚಿ ಮಾತ್ಯರ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನಶಾಸ್ತ್ರದ 'ಮನಸ್ಸು' ಎಂಬ ಪದವು ಕೆಲವು 
ವೇಳೆ ಅಂತಃಕರಣ ಅಥವಾ ಅಂತರಿಂದ್ರಿಯವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪ ಡುವ ಭಾರತದ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಬುದ್ದಿ, ಅಹಂಕಾರ ಮತ್ತು 
ಮನಸ್ಸು ಎಂಬ ಪದಗಳ ಸಮೂಹಕ್ಕೆ ಸಮಾನವಾದದ್ದೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಅಂಶವನ್ನೊ ಳಗೊಂಡಿವೆ ಮತ್ತು ಈ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ 
ಅಂಶಗಳೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಸಹಾಯದಿಂದ ಬೆಳೆದ ಶಾಖೆಗಳ ಮನೋವೈ ಜ್ಞಾ ನಿಕ ತತ್ತ್ವಗಳ ಆಧಾರಗಳಾಗಿವೆ. ವೇದಗಳ 
ಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳದೇ ಇದ್ದರೂ ಕೂಡ ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ಮತಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತು 'ಇಲಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗದೆ ಇರಲಿಲ್ಲ. 

"ಮನಸ್ಸು' ಆತ್ಮ] ನಲ್ಲ ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ರೂಪುಗೊಳ್ಳು ತ್ತ 2 ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ವಿಮರ್ಶೆಯು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡು 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ 'ಜೀವಾತ್ಮ ನು ರೂಪು ಗೊಳ್ಳುವ ವಿಚಾರವಾಗಿ ನಮಗೆ ಕೆಲವು ಪೌರಾಣಿಕ ಕಥೆಗಳು ದೊರೆಯುತ್ತವೆ. 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಪ್ರಪಂಚದ ಜ್ಞಾನವು ಆತ ಒನು ಬಾಹ್ಯದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತನಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾದುದೆಂದೂ ಮತ್ತು 
ಇದು ಮಿಥ್ಯಾ ರೂಪದ್ವೆಂದೂ “ಕಠೋಪನಿಷ ತ್ರ 'ನಲ್ಲಿ ಕ ಓದುತ್ತೆ "ೆ ಗ 1) ಇದೇ ಉಪನಿಷತ್ತು ವಸ್ತುಗಳು ಇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳಿಗಿಂತಲೂ, "ಮನಸ್ಸು' ವಸ್ತುಗಳಿಗಿಂತಲೂ, 'ಬುದ್ಧಿ ಯು' ಮನಸ್ಸಿಗಿಂತಲೂ "ಅವ್ಯಕ್ತ ಕ್ವವು' “ಮಹತ್ತಿ'ಗಿಂತಲೂ ಮತ್ತು ಪುರುಷನು 


೩೫೭ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಇದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 


“ಅವ್ಯಕ್ತ'ಕ್ಕಿಂತಲೂ ಶ್ರೇಷ್ಠವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಪುರುಷನಿಂದ ಹಿಡಿದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಜು ನ ಹ 
ವಾಗುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ನಡೆಯುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಕೇವಲ ಅಂತರ್ಮುಖತ್ವದಿಂದಲೇ ಆತ್ಮ ಸಾ. ಚಡ ಸ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. (111 10, 11). ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತವಾದ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸ್ವಭಾವವಿಲ್ಲವೆಂದು ಸ ದ ಹ 
ಕೆಲವು ಅದ್ವೈತದ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ “ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿ'ನಲ್ಲಿ ನಿರೂಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಮನಸ್ಸಿನ ತೆ ಘಂ: ಪನ್‌” ಕೆ ಭಾ 
ಆದರೆ ನಾವು ಮನಸ್ಸೆಂದು ಕರೆಯುವ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿನ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದ ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು 'ಬುದ್ಧಿ' ಸೇರಿವ. 
ಮತ್ತು "ಬುದ್ಧಿಯು' "ಮಹತ್‌' "ಆತ್ಮನಿ'ಗಿಂತಲೂ ಕಡಿಮೆಯ ಅಂತಸ್ತಿಗೆ ಸೇರಿದ್ದು.  ) 

ಐತರೇಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ “ಸಂಜ್ಞಾನ', "ಅಜ್ಞಾನ' “ವಿಜ್ಞಾನ', 'ಪ್ರಜ್ಞಾನ', ಜ್‌ ಸ್ಯ ದೃಷ್ಟಿ, 
"ಮತಿ', "ಮನೀಷಾ', 'ಜುತಿ', "ಸ್ಮೃತಿ', "ಸಂಕಲ್ಪ', "ಕ್ರತು', “ಅಸು', “ಕಾಮ', ಮತ್ತು ವಶ' ಎಂಬ ಮನಸ್ಸಿನ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ. 
ಇವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಮನಸ್ಸಿನ ಕ್ರಿಯೆಗಳು. ಇವುಗಳನ್ನು ನಿಶ್ಚಿತ ಜ್ಞಾನ, ಕರ್ತೃತ್ವದ ಭಾವನೆ, ಭೇದಾತ್ಮಕ ಜ್ಞಾನ, ಬುದ್ಧಿ 
ಚಾತುರ್ಯ, ಪ್ರಜ್ಞೆ, ಪರಿಜ್ಞಾನ, ಮನಸ್ಮೈರ್ಯ, ವಿವೇಚನೆ, ವಿಚಾರ-ವಿವೇಕ-ಶೀಲತ್ವ, ಪ್ರವೃತ್ತಿ, ಸ್ಮರಣೆಯ ಶಕ್ತಿ, ನಿಶ್ಚ ಯ, 
ಉದ್ದೇಶ, ಪ್ರಾಣಧಾರಣೆಯ ಅನುಭವ, ಆಸೆ ಮತ್ತು ಕಾಮವಿಕಾರ ಎಂದು ಭಾಷಾಂತರ ಸಾದು (1% 2. “ಕಾಮ'ವೆಂಬ 
ಶಬ್ದವನ್ನು ಹೆಂಗಸರಿಗಾಗಿ ಇರುವ ಆಕಾಂಕ್ಷೆ ಮೊದಲಾದುವುಗಳು, ಸಹಲ ವನ್ನು. ನಿಶ್ಚಯ ಸ್ಸ; ಸಾ ಸಾ 
“ಶ್ರದ್ಧಾ' ಪದವನ್ನು ನಂಬಿಕೆ, "ಅಶ್ರದ್ಧಾ ' ಪದವನ್ನು ಅಪನಂಜಿಕೆ, “ಧೃತಿ' ಪದವನ್ನು ಮನಸ್ಮೈರ್ಯ, 'ಅಧೃತಿ ಚಾ ಅಸ್ಥಿ 
"ಜ್ರೀ' ಪದವನ್ನು ವಿನಯ, "ಧೀ' ಪದವನ್ನು ಬುದ್ಧಿಶಕ್ತಿ, ಮತ್ತು 'ಭೀಃ' ಪದವನ್ನು ಭಯ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಇವು ಜ್‌ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುವೆಂದು "ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ' ಕೊಟ್ಟಿದೆ. (1.5.3)! ಈ ಮನಸ್ಸಿನ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ವರ್ಗಗಳಾಗಿರುವುದು "ಛಾಂದೋಗ್ಯೋಪನಿಷತ್ತಿ'ನಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. (111 3.1.8) 


ಈ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸು' ಎಂಬ ಪದದ ಜೊತೆಗೆ “ಚಿತ್ತ ಎಂಬ ಪದವೂ ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಇದನ್ನು ವಸ್ತುಗಳ 
ಅಂತಸ್ತನ್ನನುಸರಿಸಿ ಇವುಗಳ ಗುರಿಯನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುವ ಕ್ರಿಯೆ ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿ ಎಂದು ಕೆಲವು ಭಾಷೈಕಾರರು ವಿವರಿಸುತ್ತಾರೆ. 
(ಛಾ.ಉ. 1/]] 5.1) ವಸ್ತುಗಳ ಪ್ರಾಪಂಚಿಕ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು 'ಚಿತ್ತ'. ಬೌದ್ಧಮತದ ವಿಜ್ಞಾನವಾದಿಗಳು 
ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ “ಚಿತ್ತ' ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇಲ್ಲ. 


ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


ವೇದಾಂತದ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಬಂದು ಅಂತರಿಂದ್ರಿಯ (ಅಂತಃಕರಣ). ಬಾಹ್ಯೇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳು ಕರ್ಮದ ಅಥವಾ ಅನುಭವದ ಸಾಧನಗಳು. ಕೈಗಳು, ಕಾಲುಗಳು ಮೊದಲಾದುವು ಕೆಲಸಗಳನ್ನು ಮಾಡುವ ಅಂಗಗಳು; 
ಕಣ್ಣು, ಕಿವಿ ಮೊದಲಾದುವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಆಗುವ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬೇಕಾದ ಅಂಗಗಳು. ಐದು ಇಂದ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಅಂಗಗಳಿಗೆ 
ನೋಡುವುದು, ಕೇಳುವುದು, ಮುಟ್ಟುವುದು, ರುಚಿಯನ್ನು ನೋಡುವುದು, ವಾಸನೆಯನ್ನು ನೋಡುವುದು ಗುರಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಬಾಹ್ಯದಲ್ಲಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಅಂಗಗಳೊಡನೆಯೂ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ಇದೆ. ದೇಹದ ಒಳಗಡೆ ಇರುವ 
ಅಂಗಗಳಿಂದ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟ ಉಪಕರಣದಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸು', 'ಬುದ್ಧಿ', "ಅಹಂಕಾರ' ಮತ್ತು “ಚಿತ್ತ' ಎಂಬ ನಾಲ್ಕು ವಿಭಾಗಗಳಿವೆ. 
ವಸ್ತುವು ಇದೋ ಅಥವಾ ಇನ್ನೊಂದೋ ಎಂದು ಅನುಮಾನಿಸುವುದು ಮನಸ್ಸಿನ ಕೆಲಸ, ವಸ್ತುವು ಇದೇ ಎಂದು ನಿಶ್ಚಯಿಸು 
ವುದು ಬುದ್ಧಿಯ ಕೆಲಸ, ಜ್ಞಾಪಿಸುವುದು ಚಿತ್ತದ ಕೆಲಸ ಮತ್ತು ವಸ್ತುವಿನ ಅನುಭವವಾಯಿತೆಂಬ ಅಹಂಭಾವವನ್ನು ಉಂಟು 
ಮಾಡುವುದು "ಅಹಂಕಾರದ' ಕೆಲಸ. ಇದು ಇಂತಹ ವಸ್ತುವೆಂದು ನಿಶ್ಚಯಿಸುವುದರಿಂದ ಬುದ್ಧಿ ಯು' ಜ್ಞಾನವನ್ನು ದೃಢಪಡಿಸು 
ವುದರಿಂದಲೂ ಮತ್ತು “ಚಿತ್ತವು' ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಉಂಟಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ಸಂಬಂಧಿಸುವಂತೆ 
ಮಾಡಿ ಇದರ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯುಂಟಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದಲೂ ಇವುಗಳ ಕ್ರಿಯೆಯ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಕೆಲವು ಸೂಚನೆಗಳು 
ದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ನಾನು ಮತ್ತು ನನ್ನದು ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕ್ರಿಯೆಯು “ಅಹಂಕಾರ' 
ವೆನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಶೇಷಾನುಭವದ ಸಂಯೋಗವೆಂದು ಸೂಚಿಸುವ ಕ್ಯಾಂಟನ ಅಹಂಭಾವದ 
ಸಿದ್ಧಾ ತವು ನೆನಪಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ನಾವು ಇವುಗಳ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿಯಾಗಲೀ ಅಥವಾ ಸಾಮೂಹಿಕವಾಗಿ 
ಯಾಗಲೀ ಇದಕ್ಕೆ ಸಮಾನವೆಂದು ಭಾವಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಅದ್ವೈತಿಗಳು “ಅಹಂಕಾರವನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಯೂ 
ಮತ್ತು ಚಿತ್ತವನ್ನು ಬುದ್ಧಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಸೇರಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಲ್ಲದೆ “ಅಂತಃಕೆರಣ'ದಲ್ಲಿ 'ಬುದ್ದಿ' ಮತ್ತು. "ಮನಸ್ಸು ಎಂಬ 
ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ.2 ಕ್ಯ ಎ 
ಡೆ ಇಸ ಒಂ, ಕಣ ತರ ಟ್ಟಪ ಸಾಕ ಾಂ। ಕಾ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು 
ಪ್ರಜ್ಞಾನೆ. 'ಮನಸ್ಸು' ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮಲಕ ಕ ಬತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಈ ಗ್ರಾಹಕ 'ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು' ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುವುದೇ 

ಲ ಶಿ ವ್ರ ನೂಲಕ ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಾ ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿ, ವಸ್ತುವಿನ ಆಕಾರ 


೩೫೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಿ “ಬುದ್ಧಿ ಗೆ' ಇದನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ, “ಬುದ್ಧಿ ಯು' ಇದನ್ನು “ಚಿತ್ತಕ್ಕೆ' ಕೊಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಕೊನೆಗೆ "ಅಹಂಕಾರವು? 
ಇದನ್ನು ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಜ್ಗಾ ನವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತದೆ ವಿಂದು ನಾವು ಹೇಳಬಹುದು. 


ಈ ಕ್ರಿಯೆಯು "ಮನಸ್ಸು' ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ ಎಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಅದ್ವೈತವು 
ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳು ವುದಕ್ಕೆ 'ಮನಸ್ಸಿ 'ಗೆ ಸಾಧ್ಯ ವಿಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತದೆ. "ಮನಸ್ಸು' ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿ 
ಯಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊ ದು | ಕಾರಣವಿದೆ. 'ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿ ನಲ್ಲಿ' ಹೇಳಿರುವಂತೆ' ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮತ್ತು ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವ 
ವಸ್ತುಗಳ ಮೂಲವೇ "ಮನಸ್ಸು'. ಇದರ ಪರಿಣಾಮದಿಂದ ಇದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳೂ ಇರುವ ಎಲ್ಲಾ ಸ್ಥಳ 
ಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವ್ಯಾಪಿಸಿರಬೇಕು. ಹಾಗಾದರೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಇದಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತುಗಳ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು ಏತಕ್ಕೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ? ಇದು 
ವಸ್ತುಗಳ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಹ ಅಚೇತನದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಭಾಯಿ 0 ಉತ್ಪನ್ನವಾದ 
ವಸ್ತು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಇದು ಅಜ್ಪಾ __ನದಿಂದ ಆವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಮಾಯೆಯ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ವಸ್ತುಗಳ ಪರಿಚಯವನ್ನು 'ಮಾಡಿ 
ಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶವನ್ನು ಕೊಟ್ಟ '`ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇದು ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ಯು 
ಅಚೇತನ ಶಕ್ತಿಯು "ಆವರಣ ಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು "ವಿಕ್ಷೇಪ ಶಕ್ತಿ' ಎಂದು ಎರಡು ವಿಧಗಳಾಗಿದೆ. “ಆವರಣ ಶಕ್ತಿಯು' ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಲಾ ನ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಉತ್ತೆ ಕ್ರೀಜನವನ್ನು ಕೊಡುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು "ವಿಕ್ಷೇಪ ಶಕ್ತಿಯು' ಉತ್ತೇಜನವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. 
“ಆವರಣ ಶಕ್ತಿಯು' ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪದಾರ್ಥದ ವಾಸ್ತವಾಂಶವು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಿಕ್ಕದೇ ಇರುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ 
“ವಿಕ್ಷೇಪ ಶಕ್ತಿಯು' ಪದಾರ್ಥಗಳು ಗೋಚರವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುವುದಲ್ಲದೇ ಮನಸ್ಸಿನ. ಮೇಲೆ ಈ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಆಕೃತಿಯು 
ಉಂಟಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುವಂತೆ ಏರ್ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮನಸ್ಸಿನ 
ಮಾಯೆಯೂ ಸೃಷ್ಟಿಯ ಮನಸ್ಸಿನ ಮಾಯೆಯ ಒಂದು ಭಾಗ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಅನೇಕ ಮನಸ್ಸುಗಳಿಂದ ನೋಡಲ್ಪಟ್ಟ 
ವಸ್ತುಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ವಸ್ತುಗಳಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. 


"ಮನಸ್ಸು' ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದರೂ ಇದು ಸ್ಥಾಯಿಯಾಗಿರದೆ ಚಲಿಸುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ಇದು "ಚಂಚಲತ್ವದಿಂದ' ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ. 
ಇದು ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾ ಯಾವಾಗಲೂ ಸಂಚರಿಸುತ್ತಿರುತ್ತದೆ. "ಅಂತಃಕರಣದ' ಈ ವಿಭಾಗಗಳು ಕೇವಲ ಗುಣಗಳಲ್ಲ; 
ವಾಸ್ತವಾಂಶಗಳು ಅಥವಾ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳು ಎಂದು ಹೇಳುವುದು ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, 'ಬುದ್ಧಿ' 
ಅಥವಾ ಬುದ್ಧಿ ಶಕ್ತಿಯು "ಮನಸ್ಸಿನ' ಒಂದು ಗುಣವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವ "ವಾಸ್ತವಾಂಶ'. ಪ್ರಾಯಶಃ ನಮಗೆ 
ಸತ್ಕಾಂಶದ ಅನೇಕ ಅಂತಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಆಧುನಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪರಿಚಯವಾದ ಅದ್ವೈತ ಮತವನ್ನು ಪ್ರಶಂಸಿ 
ಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಬಹುದು. ಹಿಂದೆ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಮತ್ತು ಇದರ ಗುಣಕ್ಕೂ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿದ್ದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಈಗ ಕಂಡು 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರಿಂದ ಯಾವುದು ವಸ್ತುವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಿತೋ ಅದು ಈಗ 
ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆಯ ಹೊಸ ಸ್ವರೂಪ ಅಥವಾ ಒಂದು ಹೊಸದಾಗಿ ವ್ಯಕ್ತವಾಗುವ ಗುಣ. ಈಗಿನ ಕಾಲದ ವಿದ್ಯಾ ರ್ಥಿಗೆ ಬುದ್ಧಿ 
ಮೊದಲಾದುವು ವಸ್ತು ಗಳಾದರೂ ಅಥವಾ ಗುಣಗಳಾದರೂ ಇದು ಮುಖ್ಯ ವಾದ ಪ್ರಶ್ನೆಯಲ್ಲ. ಆದರೂ ಬುದ್ಧಿ ಮೊದಲಾದುವು 


ಗಳನ್ನು "ಮನಸ್ಸಿನ' ಗುಣಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದನ್ನು ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾರೆ. 


“ವ್ಯಕ್ತಿಯ' ಸ್ವಭಾವವು ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಉದ್ವೇಗ. ಇದರಿಂದ ವಸ್ತುಗಳು ವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನಗಳು ಮೊದಲಾದುವು 
ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. “ಇಚ್ಛೆ' "ಸ್ಮ ತಿ: ಮೊದಲಾದುವು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿವೆ. 


ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


“ಬುದ್ಧಿಯು' ಒಂದು ವಸ್ತು; ಇದು ಕರ್ತೃ ಪದ; ಕರ್ಮಪದವಲ್ಲ, ಇದು ಒಂದು ವಸ್ತುಗುಣವಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದು ಅದ್ವೈತ 
ವೇದಾಂತಿಗಳ ವಾದ. ಆದರೆ ರಾಮಾನುಜರ ವಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ ೨ತದಲ್ಲಿ ಇದು ಒಂದು "ಧರ್ಮ' ಅಥವಾ ಗುಣ. "ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು "ಧರ್ಮ 
ಭೂತಜ್ಞಾ ನವೆಂದು' ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ರಾಮಾನುಜರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ “ಧರ್ಮ' ಅಥವಾ ಕರ್ತೃ ರೂಪವಾದ ಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲ. 
“ಜ್ಞಾ ನೆ, '*'ಸಂವಿತ್‌', “ಬುದ್ಧಿ', "ಉಪಲಬ್ಬಿ' ಲಾದರಾದುವು ಇದೇ "ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುವ ಇತರ ಪದಗಳು. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ 
ಅದ್ದೆ, ಲತವು "ಬುದ್ಧಿ ಯ'ನ್ನು ತೃ ೯ವನ್ನಾಗಿ "ಬಾವಿಸುವುದರಿಂದ ಅದ್ವೆ ಲತಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಸ” 
ಒಂದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಕರವಾದ ಸನ್ನಿವೇಶವೆಂದರೆ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೆ ದ್ವೈತವು' “ಜೀವ', "ಈಶ್ವರ', 'ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು "ಶುದ್ಧ 
ಸತ್ವಗ' ಛನ್ನು. “ಜ್ಞಾ ನ'ವೆಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತದೆ.3 ಇದರ ಜೊತೆಗೆ 'ಧರ್ಮಭೂತ ಜ್ದಾ ್ಲನವು' ಧರ್ಮಗುಣೋಪೇತನಾದ 
ದೇವರಲ್ಲಿ ರುವ ಮುಖ್ಯ ವಾದ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧ ವಾದ ಗುಣವೆಂದು ಭಾವಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ “ಚಿತ್‌' 

ಅಥವಾ “ಜ್ಲಾ ್ಲ್ಲನವು' ಆಕಸ್ಮಿ! ಕವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುವ ಗುಣಕ್ಕಿಂತ ಬ್ರಹ್ಮನ ನಿಜವಾದ ೯ 'ರೂಪ'ವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವ “ಲಕ್ಷಣ”. 
ಇಷ್ಟಾದರೂ "ಅದ್ದೆ ತ ಶಾಖೆಯು ಸ್ವ ರೂಪಲಕ್ಷಣ'ವನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನ ಒಂದು ಜಾಗದ ಪರಿಗಣಿಸುವುದೇ ಹೊರತು ವಸ್ತುವಿ 
ನಿಂದ `ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಿಸಲ್ಪ ಚೆ ಗುಣವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ವಿಶಿಷ್ಠಾ ಷ್ಟಾದ್ವೈತ ಶ ಶಾಖೆಗಳು "ಜ್ಞಾನವು' 


೩೫೯ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಇದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 


ಬ್ರಹ್ಮನಿಗೆ ಆವಶ್ಯಕವಾಗಿ ಬೇಕಾದ ಗುಣವೆಂದು ನಂಬಿದರೂ, ಅದ್ವೈತವು ಇದನ್ನು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಅಧಿಕ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿರುವ ಸಾರ 
ತ್ತದೆ. 

1 00 ಜ್ಞಾನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡಿದರೆ ಈಶ್ವರನೂ ಜೀವನೂ ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುವವರೂ, ಕೆಲಸ 
ವನ್ನು ಮಾಡುವವರೂ, ಕೆಲಸದ ಫಲಾಫಲಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸ ಸುವವರೂ, ಆಗುತ್ತಾರೆ. ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ 
ದೇಹದ ಅಂತರ್ಗತವಾದ ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತುಗಳೂ ಎಂದರೆ ಸುಖ, ದುಃಖ, ಅಭಿಲಾಷೆ, ಸಂಕಲ್ಪ. ಸಂಸ್ಕಾರ ಮತ್ತು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ 
ಜ್ಞಾ ನ, ಭೀತಿ, ನಾಚಿಕೆ, ಬುದ್ಧಿ ಶಕ್ತಿ, ಪುಣ್ಯ, ಪಾಪ, ಉದ್ವೆ ೀಗಗಳು, ರಸಗಳು "ಧರ್ಮಭೂತಜ್ಞಾ ನದ' ಸ್ದಿ ತ ಮತ್ತು ಸ್ವರೂಪ 
ಸ ಗಳೂ. ಸುಖವು ಎಲ್ಲರಿಂದಲೂ ಸ್ವೀಕರಿಸಲ್ಪ ಡುವ " ಜ್ಞಾ ನ “ಮತ್ತು ದುಃಖವು ಯಾರಿಗೂ ಬೇಕಾಗದೇ ಇರುವ " ಜ್ಞಾ ನ ಸ ವುದು 
ಒಂದು. ಉದಾಹರಣೆ. 

ಒಂದು ಕಡೆ "ಮನಸ್ಸು' ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನಿ ಡುವುದರಿಂದಲೂ, ಇನ್ನೊಂದು ಕಡೆ ಇದು 
ಆತ್ಮನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನಿ ಡುವುದರಿಂದಲೂ, ವಸ್ತುಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ “ಜ್ಞಾ ನ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಜಾ ನವು ಸಂಬಂಧಾತ್ಮಕ 
ವಾದದ್ದು. ವಸ್ತುಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಈ ಸಂಬಂಧವು ಸಂಪರ್ಕದ ರೂಪವನ್ನು '`ೂಂದಿರುತ್ತ ದೆ ಮತ್ತು ದ ಪಗಳಲ್ಲದೇ ಇದ್ದಾಗ 
ಇದು ಸುಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆದ ಅಂಶದ ಮೂಲವಾಗಿರುತ್ತದೆ (ಸಂಯುಕ್ತಾ ಶ್ರಯಣ). ಭೂತ ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ಕಾ ಲಗಳಿಗೆ ಸೇರುವ 
ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವು ಹೇಗೆ ಬೆಳೆದೀತೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕೇಳಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ "ಸಂಬಂಧ'ವನ್ನು ಸಂಚು ಪದವು 
ವರ್ತಮಾನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ವಿಶಿಷ್ಠಾ ಷ್ಟಾದ್ವೆ ತಿಗಳು.. ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ 
ನಿತ್ಯತ್ವವಿದೆ, ಭೂತ ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ಕಾಲಗಳ ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಇರುತ್ತವೆ, ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಜ್ಞಾನದ ಸಂಪರ್ಕವು "ವಸ _ಗಳೊಡನೆ 
ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅತಿ ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ಮತ್ತು ಹೆಚ್ಚು ಅವಧಿಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿಯೂ 
ಕೂಡ, "ಮನಸ್ಸು' ಅತಿ ಶೀಘ್ರವಾಗಿ ಹಾರುವ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಕೂಡಿರುವ ಕಾರಣದಿಂದ ಇದು ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು 
ಬೆಳೆಸುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಇದೆ. ಜ್ಞಾಪಕದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಉಳಿದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳ ಮೂಲಕ 
ಸಂಪರ್ಕವು ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. 

ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ವ್ಯವಹಾರಗಳಿಗೂ ಸಿಕ್ಕುವ "ಮನಸ್ಸು' ಒಂದೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣು ಬಣ್ಣಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ಆಕಾರ 
ಗಳನ್ನೂ ನೋಡುತ್ತದೆ. ಕಿವಿಯು ಧ್ವನಿಗಳನ್ನು ಕೇಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಮೂಗು ವಾಸನೆಯನ್ನು ಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ. ಇದೇ ರೀತಿಯಾಗಿ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯವೂ ಒಂದೇ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ವಸ್ತುವನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಸಾರಿ ಈ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು 
ಒಂದರ ಜೊತೆಗೆ ಇನ್ನೊಂದರಂತೆ ಜೋಡಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇದಾದನಂತರ ಕೊನೆಗೆ ಇವುಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಆತ್ಮನ 
ಮುಂದೆ ಇಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ಮತ್ತು ಆತ್ಮನಿಗೆ ಬದಲಾಗಿ ಅನ್ಯವಸ್ತುವಿರಬೇಕು, 
ಇದೇ "ಮನಸ್ಸು'.* "ಮನಸ್ಸು' ಆತ್ಮನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದಾಗ ತಿಳಿವಳಿಕೆ (ಪ್ರಜ್ಞಾನ) ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 

ರಾಮಾನುಜರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ ಎಲ್ಲಾ ವಿಧವಾದ ಉಪಲಬ್ಬಿ ಅಥವಾ " ಜ್ಞಾನ ನ'ವನ್ನು (ಸವಿಕಲ್ಪಕ) ನಿರ್ಧರಿಸಬಹುದು. 
ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಇವರು ದರ್ಶನ ಶಾಸ್ತ್ರದ "ವಿಭಾಗವಾದ ನ್ಯಾಯದ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ" ಹೇಳಿರುವುದನ್ನು ಒಪ್ಪವುದಿಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ 
ಶಾಖೆಯ ಪ್ರಕಾರ ವಸ್ತುವಿನ ಕರಣಂ! ನಿರ್ಧರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಅನಿಶ್ಚಿತತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ 
ಒಂದು ಅಂತಸ್ತು (ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ) ಏಪ ರ್ಪಡುವುದಲ್ಲದೇ' 'ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮೊದಲು ವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ 
ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವು ಕೇವಲ 'ಅದು' ಎಂಬ ಪ್ರಜ್ಞಾನ ಉಂಟಾಗಿ, ಇದಾದನಂತರ ವಸ್ತುವು "ಏನು' 


ಎನ್ನುವುದು 'ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತ ದೆ. ವಸ್ತುವಿನ ಸೂ ತಲ ಪರಿಚಯವು ಮುಂಚಿತವಾಗಿಯೂ, ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪರಿಚಯವು ಇದಾದನಂತರವೂ 
ಆಗುವುದೆಂದು ಇದರಿಂದ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. 


ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಸಾ ನ 


ಮನಸ್ಸಿನ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸ ಕ್ಕೂ ಅದ್ವೈತಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಕಾಸವಿದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, 
ಪೂರ್ವ ಮೀಮಾಂಸವು ನೈಯಾಯಿಕರ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯವನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತ್ವ ದ. ಗತ ಗವ. ಶಾಖೆಯ ಭಾ ದೃಷ್ಟಿ ಯನ್ನು 
ಸ್ಥಾಪಿಸಿದವರಲ್ಲಿ ಪ್ರ ಪ್ರಭಾಕರ ಮತ್ತು ಕುಮಾರಿಲರು ಮುಖ ರಾದವರು. ಪ್ರಭಾಕರರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸು 
ರೂಪವಾದ, ನಿತ್ಯಸ್ಥ ರ೫ರೂಪವಾದ ಮತ್ತು ಅತಿಯಾಗಿ ಸಂಚರಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಯುಳ್ಳ ವಸ್ತು (ದ್ರವೈ). 


"ಮನಸ್ಸನ್ನು' ಬಂದು * ಇಂದ್ರಿಯ' ಅಥವಾ "ಕರಣವೆಂದು' ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಣ್ಗ 
ವಿಲ್ಲದೆ ತನ ಕ್ರ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ನಡೆಸಲಾರದು. 


'ಅಂತಃ ಕರಣವನ್ನು' ನಾಲ್ಕು ವಿಭಾಗಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದೆಂದು ಭಾವಿಸುವ ಅದ್ವೈತಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿ ಮೀಮಾಂಸ 


ಶಾಖೆಯು ಇದನ್ನು ಕೇವಲ "ಮನಸ್ಸೆ ್ಸೆಂಬ' ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದೆ 
೦ದು ನಂಬಿದೆ. “ಮನಸ್ಸಿಗೂ ಮತ್ತು ಆತ್ಮನಿ 
ಸಂಬಂಧವು ಬಾಹ ದಲ್ಲಿದೆ. ಇದರ ಜೊತೆಗೆ ಆತ್ಮನೇ ಅಹಂಕಾರ ಅಥವಾ ಅಹಂ. ಸಕ: 


ಯ. ಅಣು 
ಪ್ರಭಾಕರರಂತೆ ಕುಮಾರಿಲರು 
ವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಇದು ದೇಹದ ಸಹಾಯ 


೩೬೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪ್ರಭಾಕರರ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ನಮಗೆ ಇಚ್ಛೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿ ಒಂದು ಸ್ವಾರಸ್ಯಕರವಾದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. 
ಅದು ಇಲ್ಲಿ ತಿಳಿಸಿರುವ ಅಂತಸ್ತುಗಳನ್ನೊ ಳಗೊಂದಿದೆ: “ಒಂದು ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಲ್ಲಿ (ಕಾರ್ಯತಾಜ್ಞಾ ನ) 
ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡಬಹುದೆಂಬ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯೂ (ಕೃ ತಿಸಾಧ್ಯತಾಜ್ಞಾನ) ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡುವ * ಪ್ರವೃತ್ತಿಯೂ,' ಬಾಹ್ಮಾಂಗಗಳ 
ಚಲನೆಯೂ ("ಚೇಷ್ಟಾ') ಮತ್ತು "ಕ್ರಿಯೆ'ಯೂ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ. 


ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಇದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಶಾಖೆಗಳಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


ಮನಸ್ಸಿನ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಸಾಂಖ್ಶ್ಯ ಶಾಖೆಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೂ ಅದ್ವೈತದ ಅಭಿಪ್ರಾಯವೂ ಒಂದೇ ಆಗಿವೆ. ಮನಸ್ಸು 
“ಅಂತಃಕರಣ' ಅಥವಾ ಅಂತರಿಂದ್ರಿ ಯದು ಕರೆಯಲ್ಪ ಟ್ಟು 'ಬುದ್ಧಿ', ಕ್‌ ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು' ಎಂಬ ಮೂರು ವಿಭಾಗ 
ಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡಿದೆ. ಅದ್ವೈತದಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಸಾಂಖ್ಯ ದಲ್ಲಿ ಚಿತ ಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸ್ಥಾನವೂ ಇಲ್ಲ ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿಯು ತನ್ನ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು 
ಮಾಡುವಂತೆ ನಿರೂಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಒಂದು ಆಶ್ಚ ರ್ಯಕರವಾದ ವಿಷಯವೌದರೆ, ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಮನಸ ವ್ಸ ಒಂದು “ಇಂದ್ರಿಯ: 
ಅಥವಾ ಅಂಗವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪ ಡುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ “ಇಂದ್ರಿಯಗಳ' ಸಂಖ್ಯೆಯು ಹತ್ತಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಹನ್ನೊಂದು ಆಗುತ್ತದೆ. 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯವನ್ನಾಗಿ ಭಾವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಇತರ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಂತೆ ಇದು ಬಂದು ವಿಶೇಷವಾದ 
ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇದು "ಸುಖ' ಮತ್ತು "ದುಃಖಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. 

ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಪುರುಷನು ಅಂತಃಕರಣವಲ್ಲ, ಇವನು ಶುದ್ಧ ಚಿತ್ತನು ಅಥವಾ ಚೇತನಸ್ವರೂಪನು. “ಸತ್ವ', “ರಜಸ್ಸು' 
ಮತ್ತು 'ತಮಸ್ಸು ' ಎಂಬ ಮೂರು ಗುಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಪ್ರಕೃತಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಕಾಣುವುದರಿಂದ “ಅಂತಃಕರಣ'ವು 
ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಸತ್ವವು ಶುದ್ಧತ್ವವನ್ನೂ ರಜಸ್ಸು ಕ್ರಿಯಾಪರತ್ವ ವನ್ನೂ ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು ಜಡತ್ವವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. ಈ 
"ಗುಣ'ಗಳನ್ನು ನಾವು ಅದ್ವೆ ತದ” ಬುದ್ಧಿ", "ವಿಕ್ಷೇಪ ಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು "ಆವರಣ ಶಕ್ತಿ'ಗಳಿಗೆ ಹೋಲಿಸಿದರೆ 'ನಮಗೆ ಈ ಗುಣಗಳ 
ಮಹತ್ವವು ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಪುರುಷನ “ಪ್ರತಿಬಿಂಬವು ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸುವುದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಮೂರು 
ಗುಣಗಳ ಸಮತ್ವವು ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಪ್ರಪಂಚದ ವಿಕಾಸವು ಆರಂಭಿಸುತ್ತದೆ. ಪ್ರಪಂಚವು ವಿಕಾಸ 
ವಾಗುವುದು ಈ ರೀತಿ "ನಡೆಯುತ್ತದೆ : ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದ ಸಾ ಅಥವಾ 'ಬುದ್ಧಿಯು' ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. "ಬುದ್ಧಿ'ಯಿಂದ 
“ಅಹಂಕಾರ' ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. “ಅಹಂಕಾರ'ದಿಂದ "ಮನಸ್ಸು' ಹತ್ತು ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಮತ್ತು ಐದು 
“ತನ್ಮಾತ್ರಗಳೂ' ಅಥವಾ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳೂ ಆಗುತ್ತವೆ. ತ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 'ಔಸ್ತು ಗಳಿಂದ ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ 
ಐದು “ಮಹಾಭೂತಗಳೂ' ಏರ್ಪಟ್ಟಿವೆ. "ಅಹಂಕಾರವು' ಮೂರು ವಿಧ: “ವೈತ್ಯಕ ಅಹಂಕಾರ'ವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ “ಸಾತ್ವಿಕ 
“ಅಹಂಕಾರ'ದಿಂದ ಹನ್ನೊಂದು ಅಂಗಗಳು ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತವೆ. 'ಭೂತಾದಿ” ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ "ತಾಮಸಿಕ' ಅಹಂಕಾರ 
ದಿಂದ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ತೈಜಸವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ “ರಾಜಸಿಕ ಅಹಂಕಾರ'ವು ಮೇಲೆ ತಿಳಿಸಿದ 
ಎರಡು ವಿಧವಾದ "ಅಹಂಕಾರ'ಗಳ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲೂ ಭಾಗವಹಿಸುತ್ತದೆ. 

"ಮನಸ್ಸನ್ನು' ಜ್ಲಾ ನೇಂದ್ರಿ ಯವೆಂದು ಕರೆಯುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಕರ್ಮೇಂದ್ರಿಯವೆಂದು ಕರೆಯುವುದೂ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಇದು ಎರಡು. ವಿಧವಾದ ಕೆಲಸಗಳನ್ನೂ ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. 

ನಿಶ ಶ್ಹಯಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಇಷ್ಟವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸುವುದು “ಬುದ್ಧಿಯ' ಕೆಲಸ (ಅಧ್ಯವಸಾಯ). ಬುದ್ಧಿಯ ಕೆಲಸವು 
“ಸಾತ್ವಿಕ' ಮತ್ತು “ತಾಮಸಿಕ"ವೆಂಬ ಜು ವಿಧಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. "ಸಾತ್ವಿಕ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ “ಧರ್ಮ', “ಜ್ಞಾ ನೆ, “ವೈ ರಾಗ್ಯ' ಮತ್ತು 
'ಐಶ್ವರ್ಯಗಳು' ಸೆ ಸೇರಿವೆ. “"ತಶಾಮಸ' ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಇವುಗಳಿಗೆ ವಿರೋಧವಾದ ಅಂಶಗಳಿವೆ. ಯೋಚಿಸುವುದು ಮುತ್ತು ಗ್ರಹಿಸುವುದ 
ರಲ್ಲಿ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯದಿಂದ ವರ್ತಿಸುವುದು "ಮನಸ್ಸಿ 'ನ ಕೆಲಸ್‌ ಮೊದಲು ಕೇವಲ “ಅದು' ಎಂದು ನೋಡಲ್ಪಟ್ಟುದು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಮತ್ತು ವರ್ಗೀಕರಣದ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತದಿಂದಲೂ "ಏನು' ಎನ್ನುವ ವಿಚಾರಣೆಯಿಂದ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಜಾ 
ಅಥವಾ ಉಪಲಬ್ಧಿ ಯನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅವಕಾಶವು ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ಮನಸ್ಸು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯ ವಾದ ವಸ್ತು 
ವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವಂತೆ ಅಥವಾ ಪತ್ತೆ ಹಚ್ಚು ವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಕೇವಲ ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯವಾದ “ಜ್ಞಾ ನ” 
ವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. "ಬುದ್ಧಿ', "ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು “ಅಹಂಕಾರ'ಗಳಿಗೆ ಇವುಗಳ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಕ್ಕೆ ತಕ್ಕ ಂತೆ ಕೆಲಸಗಳಿದ್ದರೂ ಇವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ 
ಸೇರಿದ ಒಂದು ಕೆಲಸವೂ “ದೆ. ಇದೇ ಪಂಚ "ಪ್ರಾಣ'ಗಳ ಅಥವಾ ಜೀವನದ 'ಸೃವಜಾರಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುದು. 

“ಬುದ್ದಿ', "ಅಹಂಕಾರ' ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು'ಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ 
ಇವುಗಳಿಗೆ ಗೋಚರವಾಗುವ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸಾಮೂಹಿಕವಾಗಿ ಅಥವಾ ಒಂದಾದಮೇಲೆ ಇನ್ನೊಂದರಂತೆ ಭು 
ಮಾಡಬಲ್ಲವು. ಅಗೋಚರವಾದ ವಸ್ತುಗಳ (ಉದಾಹರಣೆ, ಅನುಮಾನ) ಇ ಒಂದು ಗೋಚರವಾಗುವ ವಸ್ತು 

ಶಿಳಿದನಂತರ ಈ ಮೇಲೆ ತಿಳಿಸಿದ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಸಂಭವಿಸುತ್ತ 
ಕ ೫] ಶೈವ ಮತ್ತು ಶಾಕ್ತ ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಅಹಂಕಾರದಿಂದ ಮನಸ್ಸಿನ ಉತ್ಪತ್ತಿ ಎಂದು ಯಾವ ವಿವಾದವೂ ಇಲ್ಲದೇ 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿರುವುದು ಗಮನಾರ್ಹವಾದ ವಿಷಯ. ಸಾಂಖ್ಯಕ್ಕೂ ಅದ್ವೈತಕ್ಕೂ ಇರುವ ಒಂದೇ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ ಸಾಂಖ್ಯ 


೩೬೧ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಇದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 
ದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಆಧಾರಭೂತವಾದ ಪ್ರಕೃತಿಗಿಂತ ಪುರುಷನಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆಯು ಖಂಡಿಸಲ್ಪ ಟ್ಟಿದೆ. ಆಗಮಶಾಸ್ತ್ರ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಪುರುಷನೂ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯೂ ಒಂದು ಉನ್ನತ ಸ್ಥಾ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರೆಂಬ ಭಾವನೆ ಇದೆ. 


ನ್ಯಾಯ* - ವೈಶೇಷಿಕ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾ ನ 


ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗವನ್ನು ಒಂದು ಗುಂಪನ್ನಾಗಿ ಭಾವಿಸುವಂತೆ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕವನ್ನೂ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಸೇರಿಸು 
ವುದು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ರೂಢಿಯಲ್ಲಿದೆ. ಅದ್ವೈತವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಈ ನಾಲ್ಕು ಶಾಖೆಗಳೂ ಅತ ಸಂತೋಷ, ಸುಖ ಸ 
ಲಾದುವು ಆತ ನ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಸೇರಿವೆ ಎಂದು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. ಉಪನಪತ್ರು ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಆತ್ಮನು "ಸಚ್ಚಿದಾನಂ ಕ 
ಸ್ವರೂಪನು. ಹ ಟಾ ಬು ಅದ್ವೆ ಠತವು ಸುಖ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಆತ ನ” “ಆನಂದ 
ದಿಂದಲೇ ಪಡೆಯಬೇಕೆಂದು ಹೇಳುತ್ತ ಜೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಖ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಸುಖವು ಬುದ್ಧಿಯ “ಸಾ್ಷಿಕ' ಸ್ವರೂಪದಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. 
ಆದರೆ “ಬುದ್ಧಿಯು' ಆತ್ಮನ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ ಸೇರದೆ ಇ ಪೂಸಿ ಸುಖವು ಇದಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅವಕಾಶ 
ವಿಲ್ಲದಂತಾಗಿದೆ. 

ಆತ್ಮನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಚೇತನಸ್ವ ರೂಪನು (ಚಿತ್‌) ಮತ್ತು ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಬುದ್ಧಿ ಯ ಚೇತನತ್ನ್ತ ೫ವು" ಬುದ್ಧಿ ಯ'ಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನ 
ಚೇತನತ್ವವು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ಶಾಖೆಗಳು ಸುಖದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಸಾಂಖ್ಯ 
ಶಾಖೆಯು ಹೇಳುವುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಇವು ಆತ್ಮ ಸ್ವರೂಪಕ್ಕೆ *ಚೀತನತ್ತ ವು ಸೇರಲು ಸಾಧ ವಿಲ್ಲವೆಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಈ ಶಾಖೆಗಳಿಗೆ "ಬುದ್ಧಿಯು' ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾದ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. "ಆದರೆ ಇದು ಒಂದು ಬಾಹ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ 
ಗುಣ. “ಬುದ್ಧಿಯು ಮನಸ್ಸಿನೊಡನೆ' ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದಾಗ ಆತ್ಮನು ಈ ಬಾಹ್ಯ ಗುಣವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆತ್ಮನು 
"ಆನಂದ'ಮಯನೆಂದು ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ಎಷ್ಟೇ ವಿರೋಧವಿದ್ದರೂ ಇದೇ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಚೇತನತ್ವವು ಆತ್ಮನಿಗೆ ಸೇರಿದೆಯೆಂದು 
ಹೇಳುವುದಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನ ಚೇತನತ್ವದ ಪ್ರತಿಬಿಂಬದಿಂದ ಬುದ್ಧಿ ಯ 
ತಿಳುವಳಿಕೆಯು ಉಂಟಾಗುವುದೋ ಅದರಂತೆಯೇ ಆತ್ಮನ ಚೇತನತ್ವವು ಆನಂದಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವುದರಿಂದ 'ಬುದ್ಧಿ ಯು' 
ಪರಮ ಸುಖದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ ಎನ್ನುವುದು ಅದ್ವೈತದ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. “ಸಾತ್ವಿಕ' ರೀತಿಯಿಂದ ಇರುವುದೆಂದರೆ 
ಶುದ್ಧವಾಗಿ ಇರುವುದು ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸುವ ವಸ್ತುವು ಶುದ್ಧವಾಗಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಯಾವ ವಸ್ತುವನ್ನಾದರೂ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸ 
ಬಹುದು. 

ನ್ಯಾಯ ವೈಶೇಷಿಕದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಆತ್ಮನಿಗೆ "ಬುದ್ಧಿ', "ಸುಖ', ಭಾ 1 “ಇಚ್ಚೆ', "ದ್ವೇಷ', "ಯತ್ನ', “ಸಂಖ್ಯೆ,' 
“ಗಾತ್ರ', ಪ್ರತ್ಯೆ ಹ ಶೆ, "ಸಂಪರ್ಕ', “ವಿಭಾಗ', "ಭಾವನೆ", 'ಪುಣ್ಯ' ಮತ್ತು "ಪಾಪ' ಎಂಬ ಹದಿನಾಲ್ಕು ಗುಣಗಳಿವೆ. 

“ಅಣು 'ರೊಪವಾದ "ಮನಸ್ಸಿ'ನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದಾಗ ಆತ ನಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು ಲಭಿಸುತ್ತ ದೆ. ಇವೆರಡು ವಸ್ತುಗಳು 
("ದ್ರವ್ಯಗಳು') ಅಥವಾ ಉಪಯೋಗಕ್ಕೆ ಬರುವ ಜ್ಲಾ ನದ (ಪ್ರಮೇಯ) ವಸ ಗಳು ಅಂತಃಕರಣದಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸು' ಮಾತ್ರ 
ಇರುತ್ತ ದೆ ಸಾಮೀಪ್ಯತೆ (ಪರತ್ವ), ದೂರತ್ವ (ಅಪರತ್ವ,, ಸಂಪರ್ಕ ("ಸಂಯೋಗ?, “ವಿಯೋಗ', ಪ್ರತ್ಯೆ ಕತ್ವ ("ಪೃ ೈಥಕ್‌ತ್ವ'), 
ಗಾತ್ರ ("ಪರಿಮಿತ), ಸಂಖ್ಯೆ (ಸ ಖಾ), ಮತ್ತು “ವೇಗ: ಇವು ಮನಸ್ಸಿನ ಗುಣಗಳು. ಆತ್ಮನು ದೇಹದ ಮತ್ತು 'ಮನ್ನು ನ” 
ಕೆಲಸಗಳ ಅಧ [ಕ್ಷತೆಯನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ. “ಸುಖ' 'ದುಃಖ', `ಇಚ್ಛೆ', 'ದ್ವೇಷ', ಜ್ಲಾ ನ ("ಮತಿ?) ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆ ("ಕೃತಿ') ಇವುಗಳನ್ನು 
"ಮನಸ್ಸು' ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

"ಮನಸ್ಸು' ಅಣುರೂಪ ದಲ್ಲಿದ್ದರೂ ಇದು ಅತಿ ವೇಗದಿಂದ ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ 
ವಸ್ತುಗಳ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಉಂಟಾಗುವುದು ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು' ಸಹ ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗಿದೆ. ಹಾಗಿಲ್ಲದೆ 
"ಮನಸ್ಸು' ಸರ್ವವಾ ಬಪಿಯಾಗಿದ್ದರೆ ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತು ಪಗಳನ್ನೂ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಮತ್ತು ದೇಹದ ಒಂದು 
ಭಾಗದಲ್ಲಿ 'ಸುಖ' ಆ “ದುಃ ಖ'ವೆಂದು ಕಂಡುಬಂದದ್ದು ದೇಹದಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರಬೇಕಾಗಿದ್ದಿತು. 

“ಅನುಭವ' ಮತ್ತು “ಜ್ಞಾ ಪಕಶಕ್ತಿ' ಬುದ್ಧಿಯ ಎರಡು ವಿಧಗಳು. 'ಅನುಭವವು' ಜ್ಲಾ ನ, ಅನುಮಾನ, ಸಾಮರಸ್ಯ ಮತ್ತು 
ಪದ ಎಂದು ನಾಲ್ಕು ವಿಧಗಳಾಗಿವೆ. ಜ್ಞಾ ್ಲ್ಲನವು ೮ರು ವಿಧ. ಇವು ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯಗಳ ಜ್ಞಾ ನಗಳು ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸಿ' ಜಲದ ಬರುವ 
ಜ್ಞಾನ ("ಸುಖ' ಇತ್ಯಾದಿ). ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳು ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು' ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ "ವಸು ಇಡ, ಅವುಗಳ ಗುಣಗಳನ್ನೂ, 
ಇವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಗುಣಗಳನ್ನೂ ಮತ್ತು ಇತರ. ಸಾರಾಂಶಭೂತವಾದ ಮತ್ತು ಪೇಧದಂತಿರುವ ವಸ ಗಳನ್ನೂ 
ನೋಡಬಲ್ಲವು. ಶಾಸ] ಎಲ್ಲಾ ಆಕಾರಗಳೂ (ಉದ ತ) ಕಣ್ಣಿನಿಂದ ಹತತ ತ್ತ ಕಣ್ಣು ಈ ವಿಧವಾದ ಆಕಾರ 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಮೌಲ್ಯ ಗಳು ಮತ ನಿಷ್ಟ ನಸ ರುವುದು ಹ ನ್ನು ಸ ಸುವಾಗ' ಕಣ್ಣು ನೋಡ್ತ 'ಕರ್ಮದ 
ವನ್ನು ಜ್‌ ಸ್ವ ನಿಷ್ಠೆಗಳೂ ಕೂಡ (ಸಮವಾಯ) ಕಣ್ಣಿ ನಿಂದ. ನೋಡುಲ್ಪಡುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಇದು ವಸ್ತು ಜ್ಞಾನ 

ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಬೆಳಕು (ಆಲೋಕ) ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಆಕಾರವು (ಉದ್ಭೂತರೂಪ) ಅತ್ತಾ ವಶ್ಶಕ 


೩೬೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸ ತು ಇತನ (ತ್ವಕ್‌) ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ಮುಟ್ಟಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವ (ಉದ್ಭೂತ) ಮತ್ತು ಈ ಗುಣವನ್ನು 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಗೇ ಪಡೆಯುತ್ತ ದೆ. ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 'ಇತರ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ತಮಗೆ 
ಸಂಭವಿಸಿದ ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತವೆ. 
ಕಾ "ಮನಸ್ಸು' ಚರ್ಮದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳು ಶವುದೂ ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕವೆಂದು 
0ದರೆ ಗಾ” ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಈ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಾಗ "ಪದಾರ್ಥಗಳ 
ಅನುಭವದಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಜ್ಞಾನವು “ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪಕ' ಮತ್ತು " ಸವಿಕಲ್ಪಕ'ವೆಂದು ಎರಡು ವಿಧ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಉಂಟಾಗುವ ಎಲ್ಲಾ ಜ್ಗಾ ಪನವೂ 
ಎರಡನೆಯ ಗುಂಪಿಗೆ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ಯಾವಾಗ ಒಂದು ಮಡಕೆಯ ವಿಚಾರವಾಗಿ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು. ಉಂಟಾಗು 
ಇರೋ ಆಗ ಜ್ಞಾನದ ಅಂತಸ್ತಿನಲ್ಲಿ ಮಡಕೆಯು ("ಘಟ') ತನ್ನ ಆಕಾರವನ್ನು ("ಪ್ರಕಾರ') ಹೊಂದಿ ಪ್ರಕಾಶಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಆಕಾರಕ್ಕೆ 
ಪ್ರಕಾರ'ವೆಂದು "ಹಸರು. ಇದನ್ನು ವಿಶೇಷಣವೆಂದು ಕರೆಯುವುದೂ ಉಂಟು. ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕಿರುವ ಮಡಕೆಯಲ್ಲಿ ಘಟತ್ವವು 
ಅಥವಾ "ವಿಶೇಷಣವು'. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ "ಪ ಶ್ರಕಾರ'ದಲ್ಲಿ "ಪ್ರಕಾರ' ಎಂದರೆ ಒಂದು 'ವಿಶೇಷಾಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊ ದು “ವಿಶೇಷಣ'ದ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯ 
ದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಚಿಹ್ನೆ ಇದೆ ಎನ್ನುವ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡಬಹುದು. ಎರಡನೆಯ ಚ 'ವಿಶೇಷಣತಾವಚ್ಛೇದಕವೆಂದು 
ಅಥವಾ ವಿಶೇಷೆಣದ ವಿಶೇಷ ಚಿಹ್ನೆ ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ನಮಗೆ ಹೊಂದುವುದಕ್ಕೆ ಅಸಾಧ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡನೆಯ 
`ವಿಶೇಷಣ'ವಿರುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಶಾಖೆಯ ಎರಡನೆಯ ವಿಶೇಷಣವಿದ್ದ ಹೊರತು ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ವಿಚಾರ 
ವಾಗಿ ಮುಂಚಿತವಾಗಿ ಉಂಟಾಗುವ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪ್ರಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ವುದಿಲ್ಲ. ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಗೋಚರಿಸದ 
ವಸ್ತುಗಳ ("ಜಾತ್ಯಖಂಡೋಪಾಧ್ಯಾತಿರಿಕ್ತ') ಮತ್ತು ಎಲ್ಲಾ ಸ್ಮ ಳಗಳಲ್ಲಿಯೂ ದೊರಕುವ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ 
ಎರಡನೆಯ “ವಿಶೇಷಣ'ವು ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದದ್ದೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. 
ಪ್ರಜ್ಞಾನವು ನಿಜವಾದದ್ದು ಮತ್ತು ಸುಳ್ಳಾ ದದ್ದು ಎಂಬ ಎರಡು ವಿಧಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. ಇವೆರಡಕ್ಕೂ "ನಿಶ್ಚಯಾತ್ಮಕದ' 
ಅಂಶದ ಆವಶ್ಯ ಕತೆ ಇದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪ್ರಜ್ಞಾ ಪ್ಲನದ ಅನುಭವಕ್ಕೂ ಒಂದು “ಪ್ರಕಾರವು' (ಆಕಾರ, ನಿಶ್ಚ ಯತೆ) 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಸುಳ್ಳು ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಲ ವ ತ್ತ ಪ್ರಜ್ಞಾನ. ಈ ಪ್ರಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾರವು ಕಂಡುಬಂದರೂ ನಿಜವಾಗಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಇದು ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಕಾರವು ಪ್ರಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿದ್ದರೆ ಆಗ ಅದು ನಿಜವಾದದ್ದೆಂದು ಕರೆಯಬಹುದು.8 ಸುಳ್ಳಾಗು 
ವುದು ಉಪಕರಣಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಮತ್ತು ಪ್ರಜ್ಞಾನದ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಇರುವ ಯಾವುದೋ ಬಂದು ದೋಷದಿಂದ ಉಂಟಾಗುತ್ತ ದ್ನ 
ಮತ್ತು ನಿಜವಾಗುವುದು ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾದ ಒಳ್ಳೆಯ ಗುಣವಿರುವುದರಿಂದ ಆಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆ 
ಗಾಗಿ ಪಿತ ಕ್ಮರಸವು ಕಣ್ಣುಗಳಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತುಗಳೂ ಹಳದಿ "ಬಣ್ಣ ದಿಂದ ಇರುವಂತೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ. "ವಿಶೇಷ್ಯವು' 
"ವಿಶೇಷಣತ್ವ 'ದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಹೊಂದುವುದು ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಉಂಟಾಗುವುದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾದ ಒಳ್ಳೆಯ ಗುಣ. 
ಮತಕಯ: ತನ್ನ “ಘಟತ್ವ 'ದೊಡನೆ ಇರುವುದು ಒಂದು ಉದಾಹರಣೆ. ಬದಲಾಯಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯ ಜ್‌ ಮುಖ್ಯ ವಾದ, 
“ಸಾಧ್ಯ 'ವೆಂಬ ಪದದಿಂದ ಕುಡಿದ ಮತ್ತು ಒಂದು ಸಾಮಾನ್ಯ ಪದದ ಗುಣವುಳ್ಳ ಸನ್ನಿ ವೇಶದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲ್ಬ ರಾಮ್‌ 
ಅಥವಾ ಇದು ಕಾರಣದಿಂದ ಪಡೆದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು 0೫ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತ ದೆ. ಸಾಮ್ಯ ೫1 ತೋರಿಸು 
ವಾಗ ಸರಿಯಾದ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಸಮತ್ವ ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸು ುವುದು ಮತ್ತು ಪದಗಳ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಪಡೆಯುವಾಗ ಇವುಗಳ ಅರ್ಥ 
ಗಳನ್ನೂ (ಯೋಗ್ಯತಾ?) ಮತ್ತು ವಾಕ್ಯದ ಅರ್ಥವನ್ನೂ ("ತಾತ್ಪರ್ಯ') ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಇತರ ಉದಾಹರಣೆಗಳು. 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪಡೆಯಲು ಅಸಾಧ್ಯ ವಾದ ಜ್ಞಾನವು ನಿಜವೂ ಅಲ್ಲ, ಸುಳ್ಳೆ ೦ದು ಹೇಳಲೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಇದರಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಕಾರತೆಯು' "ಇರುವುದಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಇದು ಇತರ ಅಂಶಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದಿಲ್ಲ. 
ನಿಜವಾದದ್ದು ಪ್ರಜ್ಞಾನದ ಕಾರಕಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಿಶೇಷವಾದ ಗುಣದಿಂದ ಆಗುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನೈಯಾಯಿಕರ 
ಸಿದಾ ತಂತವು ಅನೇಕ" ವೇಳೆ 'ಬಿಂಡಿಸಲ್ಪ ಡುತ್ತ ದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಜ್ಞಾ. ನವು ಸುಳ್ಳಿನಿಂದ ಕೂಡಿದೆ ಎಂಬ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ 
ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ತಪ್ಪಿನ ಕೆಲಸವು ನಡೆಯುವುದು ಅಥವಾ ಪಿತ್ಥ ರಸದಂತೆ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವು ಕಾರಕವಾಗಿ 
ಇರುವುದು ಸರಿಯಾದುದೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ನಿಜ ವಾದ ಪ್ರಜ್ಞಾ ನವು ಯಾವಾಗಲೂ ಇಂದ್ರಿ ಯ್‌ ಮತ್ತು “ಮನಸ್ಸಿನ' 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಯಾವ ತೊಂದರೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ ನಡೆಯುವ ಕೆಲಸದಿಂದ ಆಗುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವು ಕಾರಣವಲ್ಲ. 
'ಸಮಸ್ಯೆ ಯ' ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಎರಡು "`ಪ್ರಕಾರಗಳೂ' ಮತ್ತು ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಮು ವಿನ ಭಾವವನ್ನೂ ಸೂಚಿಸುವ 
ಪ್ರಕಾರಗಳೂ' ಇರುತ್ತ ವೆ ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು "ಪ್ರಕಾರ'ಗಳಿವೆ? "ನಿಶ್ಚಯ'ವೆಂದರೆ ಇದರಲ್ಲಿ “ಪ್ರಕಾರ'ವಿದ್ದು 
ಇಲ್ಲದೇ ಇರುವ “ಪ್ರಜ್ಞಾ ನ್ನ] ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ನಾವು ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು 
ವಸ್ತುವು ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನೋ ("ನರ') ಅಥವಾ ಒಂದು ಕಂಬವೋ ("ಸ್ಥಾಣು') ಎಂದು ಅನುಮಾನಿಸಿದಾಗ ಈ ಪ್ರಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ 
ಸ್ತುವು ಮನುಷ್ಯತ್ವ ದಿಂದ ("ನರತ್ವದಿಂದ') ಕೂಡಿರುವುದು, ಕಂಬದ 5 ಸ್ವರೂಪದಿಂದ (ಸಸ್ಥಾಣುತ್ವದಿಂದ') ಕೂಡಿರುವುದು 
ಇ ಪ್ರಕಾರಗಳು. ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ವಸ್ತುವು ಮನುಷ್ಯತ್ವದಿಂದ ಕೂಡದೇ ಇರುವುದು ಮತ್ತು. ಕಂಬದ ಸ್ವರೂಪದಿಂದ 
ಕೂಡದೇ ಇರುವುದು, ಎರಡು ಅಭಾವಸೂಚಕವಾದ 'ಪ್ರಕಾರಗಳು”. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಈ “ಪ್ರಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ' ಒಟ್ಟು ವಾ್‌ 


ಂವಘಾತ ಸೂಚಿಸುವ “ಪ್ರಕಾರವು' 


೩೬೩ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಇದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 


ಪ್ರಕಾರ'ಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಮನುಷ್ಯ ನಲ್ಲವೆನ್ನುವುದು ವಸ್ತುವು ಕಂಬವಲ್ಲವೆಂಬ ನಂಬಿಕೆಯಿಂದಲೂ, ಕಂಬವಲ್ಲವೆನ್ನುವುದು ಇತ್ತಾ 
ಸಲ್ಲವು ನಂಬಿಕೆಯಿಂದಲೂ ಉಂಟಾಗುತ್ತ ವೆ. ಆದರೆ ನಾವು ಭ ಮೆಯಿಂದಲಾದರೂ ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಮನುಷ್ಯ ನೆಂಬ ಹ 
ಯನ್ನು ಪಡೆದ ಕಾಲದಲ್ಲಾಗುವ “ಪ್ರಜ್ಞಾನ'ದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯತ್ವದ ನಂಬಿಕೆಯು ಮಾತ್ರ ಇರುತ್ತದೆ, ಮನುಷ್ಯನನ್ನವೆಂಯ ಜ್‌ ಕ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಜ| ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೈ ಯಾಯಿಕರು ಚಿತುಮಾನದ ಮತ್ತು ಇದು ನಿಶ್ಚ ಯತೆಯಿಂದ ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಹೊಂದುವ ವಿಚಾ 
ವಾಗಿ ಅನೇಕ ವಿವರಣೆಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ಮನೋವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ಮತ್ತು ತಾರ್ಕಿಕ ವಿಶ ೇಷಣೆಯನ್ನು "ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. 


ನೈಯಾಯಿಕರು ವಸ್ತು ಗಳ ಗುರುತನ್ನು ಹಚ್ಚು ರ ವುದನ್ನು (ಪ್ರತ್ಯ ') ಕೇವಲ "ಪ್ರಜ್ಞಾ ನದ' ಕ್ರಿಯೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸು 
ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಬೌದ್ಧಮತದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಇದನ್ನು ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಮತ್ತು ಸ್ಮೃತಿಗಳ ಸಮುದಾಯವೆಂದು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ತಿಳಿವಳಿ 
ಕೆಯ ವಿಷಯವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಂಡರೆ, "ಪ್ರಜ್ಞಾನ'ಕ್ಕೆ " ಮೃತಿಯು' ಟಃ ಮಾದ ಮಾರ್ಗವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾಪಕದಲ್ಲಿರುವುದು 
ನಿಜಾಂಶವಾಗದೇ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಮೀಮಾಂಸ ಸರು ಸ್ಸ ಎತಿ'ಯನ್ನು ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಸೃ ಎತಿಗಳು 
ಶಬ್ದಗಳಿಗೆ ಒಂದು ಸಾಕ್ಷಿಯಂತೆ ಇರುತ್ತವೆ. ಸ್ಮೃತಿಗಳು ಮನನ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟ ಗ್ರಂಥಗಳು, ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಮತ್ತು ಎರಡನೆಯ 
ವೇದಗಳು ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪ ಡುತ್ತವೆ. 


ಬೌದ್ಧ ಮತದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಮತ್ತು ವೇದಾಂತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು "ಸುಖ', "ದುಃಖ' ಮುಂತಾದುವು ಜ್ಞಾ ನದ ವಿವಿಧ 
ಆಕಾರಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ನೈಯಾಯಿಕರು ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. 10 ಪ್ರಜ್ಞಾನವು 
ವಸ್ತುವಿನ ಸ್ಹ ರೂಪವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ವಸ್ತುವು ಪ್ರಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಮನಾದದ್ದಲ್ಲ. ಸುಖದ ಪ್ರಜ್ಞಾನವು ನಮಗಾಗುತ್ತದೆ. 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಸುಖವು ಪ್ರಜ್ಞಾನದ ಒಂದು ವಸ್ತು, ಆದರೆ ಇದು ಪ್ರಜ್ಞಾನವಲ್ಲ. ಇವೆರಡರ ಮಧ್ಯೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ 
ಅನುಭವವನ್ನು ನಾವು ವಿವರಿಸದೆ ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ನ್ಯಾಯ ಷು ಯತ್ನದ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ನಮಗೆ ಕುತೂಹಲವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅದು ವಸ್ತುವಿಗಾಗಿ ಪ್ರಯತ್ನಿಸು 
ವುದು ಆಥವಾ ಇ ವೃತ್ತಿ', ವಸ್ತು ವಿನಿಂದ ಬಂಜರಿಯುವುದು ಅಥವಾ `ನಿವೃತ್ತಿ' ಮತ್ತು ಜೀವನಕ್ರಿಯೆ ಅಥವಾ “ಜೀವನ ಕಾರಣ' 
ಎಂದು ಮೂರು ಕ ಜೀವನದ ಕ್ರಿಯೆಯು ಪ್ರಾಣಗಳು ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಇದು ಸ್ಪಿನೋಸನ, 
“ಕೊನ್ಳಾಟಸ್‌' ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಸಮನಾಗಿದೆ.!! 


ಬೌದ್ದ ಮತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


ಯೋಗದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಜ್‌ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು ಮನೋವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ಅಂಶಗಳು 
ದೊರೆಯುತ್ತವೆ. ಮೇಲೆ ತಿಳಿಸಿರುವಂತೆ ಬೌದ್ಧ ಮತದಲ್ಲಿ “ಮನಸ್ಸು , 'ಬುದ್ಧಿ', “ಚಿತ್ತ' ಮತ್ತು “ವಿಜ್ಞಾ ನಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ 
ಯಾವ ವ್ಯತ್ಕಾಸವೂ ಇಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಆತ ನೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು ತು ಇನ್ನು ಕೆಲವರು ಆತ್ಮಃ ಒನ ಅಸ್ತಿ. ತ್ವದ ವಿಚಾರ 
ವಾಗಿ ಯಾ ವಿಧವಾದ. ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನೂ ಕೊಡದೆ ತಟಸ್ಥ ರಂತೆ ವರ್ತಿಸಿದರು. ಬುದ್ಧ ನೇ ಈ ವಿಚಾರವಾಗಿ' ಏನನ್ನೂ. ಹೇಳಲಿಲ್ಲ. 
ಇಷ್ಟಾದರೂ ಬೌದ್ಧ ್ಭಮತಾವಲಂಬಿಗಳು . ಮನುಷ್ಯನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು "ಪುದ್ಧಳ'ವೆಂದು ಕರೆದು, ಇದನ್ನು ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಾಗಿ 
ವಿಶ್ಲೆ ೇಹಿಸಿದರು. ಅವರು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಐದು ವಿಧವಾಡ ಸ್ಕಂಧ' ಗಳಿಂದ ಅಥವಾ ಸಮುದಾಯಗಳಿಂದ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟಿ ಕ್ರಿದೆಯೆಂದು 
ಭಾವಿಸಿದರು. ಇವು "ರೂಪ ಸ್ಕಂಧ' ಜಛವಾ ವಸ್ತು ಮ್ತ ಸಮುದಾಯ, "ವೇದನಾಸ್ತ 'ಂಧ' ಅಥವಾ ಅನುಭವಗಳ ಸಾರಾ 
“ಸಂಜ್ಞಾ ಸ್ಕಂಧ' ಅಥವಾ ಅಂಶಗಳ ಸಮುದಾಯ, "ಸಂಸ್ಕಾರ ಸ್ಮ ಸ್ಕಂಧ' ಅಥವಾ ಮೃಗತ್ವದಂತೆ ದೇಹದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿಕೊಂಡಿರುವ 
ಶಕ್ತಿಗಳ ಸಮುದಾಯ ಮತ್ತು “ವಿಜ್ಞಾ ಪನ ಸ್ಕಂಧ' ಅಥವಾ 'ಚೀತನತ್ವದ' ಸಮುದಾಯ ಎನ್ನುವ ಐದು ವಿಧಗಳಾಗಿವೆ. “ರೂಪ 


ಸ್ಕಂಧ'ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ ಉಳಿದ "ಸ್ಥ ಸ್ಕಂಧ' ಗಳು ಮಾನಸಿಕ ರೂಪ ವನ್ನು ಹೊಂದಿವೆ. ವ ಕ್ರಿತ್ವವು ಸ ಸಮುದಾಯಗಳ ಒಂದು ಸಮುದಾಯ 
ವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. 


ಮನಸ್ಸು "ಭಾವಾಂಗ' ಅಥವಾ ಇರುವಿಕೆಯ ಅಂಶದಿಂದ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ. ಈ “ಭಾವಾಂಗವು' ಗಾಢ ನಿದ್ರೆ ಯಲ್ಲಿ ಇರುವ 
ಮನಸ್ಸು. ಇರುವಿಕೆ ಮತ್ತು ಯೋಚನೆ ಇವುಗಳ ಮಧ್ಯೆ ಇರುವ ಎಲ್ಲೆಯು ಮನಸ್ಸಿನ ಹೊಸಲೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತ ದೆ ಇದನ್ನು 
“ಭವನ್‌ ಗುಪ್ಪಾಚ್ಛೇದ' ಎಂದು ಬೌದ್ಧ ಮತಾವಲಂಬಿಗಳು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 

"ಚೇತಸಿಕಗಳು' ಎಂದರೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಗುಣಗಳು ಒಳೆ ಯದು 


ಮತ್ತು ಕೆಟ್ಟ ದ್ದು ಎಂದು ಎರಡು ವಿಧ. ಇ ಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿ 
ಯೊಂದನ್ನೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಮತ್ತು ವಿಶೇಷವೆಂದು ಪುನಃ ಎರಡು ಡಿ 


ಪುನಃ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನಾ ಗಿ ಮಾಡಬಹುದು. ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಅಥವಾ 
ಸಾಮಾನ್ಯವೂ ಮತ್ತು ಒಳ್ಳೆಯ ಮಾನಸಿಕ ಗುಣಗಳು ಏಳು ವಿಧ. ಸ್ಪರ್ಶ("ಛಸ್ಸ'), ವೇದನ, ಜ್ಞಾನ("ಸನ್ನ'), ಚೇತನ, ವಸು ಫಿವಿನ 


ಬಸತ್ವ(ಏಕಾಗ್ಗ ತಾ? ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಜೀವನ ("ಜೀವಿತೇಂದಿ ಪ್ರಿಯ?) ಮತ್ತು ಆಸಕ್ತಿ (ಮನ ಸಿಕಾರ') ತ ಏಳು ವಿಧವಾದ ಗುಣಗಳು. 
ಸ್ಪ ಸ್ಪರ್ಶವೆಂದರೆ'! ಬಣ್ಣ ಅಥವಾ ವಾಸನೆಯನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳು ವಂತೆ ಒಂದು ವಸು ಶವವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳು ವುದು, ಇದು ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ 
"ಆಲೋಚನ ಮಾತ್ರ 'ವೆಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಸಮನಾಗಿರುತ್ತ ದೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತನಾಗಿದ್ದೇನೆಂಬ ಸಂವೇದನೆಯು 'ವೇದನ್ನ 


ಹಾ 
ಹ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಜು ತ ರನ ಸ್ಪಾಟಸದ್ಯಾಗ ರ ತ ಬು ಡಬ ಚ 0೯ 
ಪ್ರತ್ಯೆ ಕಿಸುವ ಕೆಲಸ “ಏಕಾಗ್ಗತಾ'. ನಾ ಒಂದು ಹ। ಉ ಹ ಸಹಾಯವಾಗುತ್ತದೆ ಪ್ಯಾ ವಸ್ತು ವನ್ನು 
ಹಯ ಸ ಕ ಜಾ ಸ್ತುವನ್ನು ಒಂದೇ ಒಂದು ವಸ್ತುವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸುವ ಕೆಲಸವಾಗುತ್ತದೆ. 

ಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸ್ಥಿತಿ. ಈ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವವನ್ನು ಈ ಎಲ್ಲಾ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಭಾಗವಹಿಸು 
ವಂತೆ ಮಾಡುವುದು ಮುಖ್ಯವಾದ ಕೆಲಸ. ವಸ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಆನಾಸಕಿ ಯನ್ನಿ ಡುವುದೇ "ಮನಸಿಕಾರ' 

ವಿಶೇಷವೂ ಮತ್ತು ಒಳ್ಳೆಯ ಮಾನಸಿಕ ಗುಣಗಳು ಆರು ವಿಧ; `ವಿತಕ್ಕ' ಅಥವಾ ಸಮನ್ವಯದ ಗುಣಗಳನ್ನು ವಸ್ತುವಿನ 
ಕಡೆಗೆ ನಿರ್ದೇಶಿಸುವುದು, "ವಿಜಾರ' ಅಥವಾ ಒಂದೇ ಸಮನಾಗಿ ಮನಸ್ಸ ನು ವಸ್ತುವಿನ ಮೇಲೆ ಇಡುವುದು, 'ಅಧಿಮೋಖ್ಯ' 
ಅಥವಾ ಯಥೇಚ್ಛ ವಾಗಿ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನಿಡುವುದು, 'ವಿರಿಯಾ' ಅಥವಾ ಸಂವೇದನೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಶ್ರ 
“ಪೀತಿ' ಅಥವಾ ವಸ ತವಿನಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ ಮತ್ತು "`ಚಂದ' ಅಥವಾ ವಸ್ತು ವಿಗೋಸ್ಕ ರ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಇಚ್ಛೆ. ಇವು ಈ ಆರು 
ಗುಣಗಳು. 

ನಾಲ್ಕು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾದ ಮತ್ತು ಎರಡು ವಿಶೇಷವಾದ ಕೆಟ್ಟ ಗುಣಗಳು ('ಚೇತಸಿಕಗಳು') ಬೌದ್ಧ ಮತದಲ್ಲಿ ಸೂಚಿಸ 

ಟ್ಟಿವೆ. 'ಮೋಹ' ಅಥವಾ ಭ್ರಮೆ, “ಅಹಿರಿಕ' ಅಥವಾ ನಾಚಿಕೆ "ಇಲ್ಲದಿರುವುದು, “ಅನೋತ್ತಪ್ಪ' ಅಥವಾ ದುಃಖವಿಲ್ಲದೇ 
ಟ್‌ ಉದ್ಭಚ್ಛ ಅಥವಾ ಆಸಕ್ತಿಗೆ ವಿರೋಧವಾದ ಕ್ಟೋಭೆ ಇವು ಸ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ನಾಲ್ಕು ಕೆಟ್ಟ ಗುಣಗಳು. ವಿಶೇಷವಾದ 
ಕೆಟ್ಟ ಗುಣಗಳು ಲೋಭ ಅಥವಾ ದುರಾಶೆ ಮತ್ತು 'ಧಿತ್ತಿ' ಅಥವಾ ತಪ್ಪು ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು. 

`ವೀತಿ' ಎಂದರೆ ಯೋಚಿಸುವ ಕ್ರಮ. ಯೋಚಿಸುವುದು ಮೂರು ವಿಧವಾದ ಅಂತಸ್ತುಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದೆ. 'ಉಪ್ಪಾದ' 
ಅಥವಾ ಉತ್ಪತ್ತಿ, "ಥಿತಿ' ಅಥವಾ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಮತ್ತು “ಭಂಗ' ಅಥವಾ ನಾಶ ಇವು ಈ ಮೂರು ಅಂತಸ್ತುಗಳು. ಇವು ಒಂದಾದ 
ಮೇಲೆ ಇನ್ನೊಂದರಂತೆ ಸಂಭವಿಸುತ್ತವೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವು ಗೋಚರಿಸುವ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ಬಂದಾಗ ಅದು “ಭಾವಾಂಗ' ಅಥವಾ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಆಂದೋಳನವನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆಗ ಸರಿಯಾದ ಬುದ್ಧಿಯು ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಆಂದೋಳನವು 
ತಡೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವಾದ ಮೇಲೆ ಜೀವನವೆಂಬ ವಿಶೇಷ ಜ್ಞಾನವುಂಟಾಗುವುದರಿಂದ ಆಲೋಚನೆಯು ಪುನಃ 
“ಭಾವಾಂಗ'ದಲ್ಲಿ ಲೀನವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದಾದ ನಂತರ ಇನ್ನೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ವಸ್ತುವು ಚೇತನ ವಿಭಾಗವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸ 
ಬಹುದು. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವಸ್ತುವೂ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಪ್ರಾದುರ್ಭಾವದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ಚೇತನ ವಿಭಾಗವನ್ನು 
ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಆಗ ಈ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ, ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಆಂದೋಳನವು ತಡೆಯಲ್ಪಟ್ಟಾಗ, ಮನಸ್ಸು ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯಗಳ 
ಪೈಕಿ ಒಂದರ ಕಡೆಗೆ ತಿರುಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ಇಂತಹ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ದರ್ಶನೇಂದ್ರಿಯದ ಅನುಭವ ("ಸಖ್ಬುವಿವ್ನಾನ? 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವಿಧವಾದ ಇಂದ್ರಿಯ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು "ಸಂಪತಿಚ್ಛನ'ವೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಸ್ವಾಗತದ ಕಾಲವು ಅನುಸರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಇದಾದ ಮೇಲೆ ವಿಚಾರಿಸುವ ಗುಣವು ಕೆಲಸವನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಸ್ವಲ್ಪಕಾಲ ಫದುರ್ಥಣೆ ಪರೀಕ್ಷೆಯ ನಡೆಯುತ್ತದೆ. 
ಇನ್ನು ಮುಂದಿನ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ನಿಶ್ಚಯಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ನಡೆಯುತ್ತದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವನ್ನು ಒಂದು ಗೊತ್ತಾ ದ ಪದಾರ್ಥವೆಂದು 
ಸಿದ್ಧ ಪಡಿಸುವ ಕೆಲಸವು ನಡೆಯತ್ತದೆ. ಇದಾದ ಮೇಲೆ ವಿಶೇಷ ಜ್ಲಾ ಪಾನದ ಕ್ರಿಯೆ ನಡೆದು ಪ್ರಜ್ಞಾ, ನವು ಪೂರ್ಣವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಇದಾದ ನಂತರ ವಿಶೇಷ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೊಳಗಾದ (ಜವನ) ವಸ್ತುವನ್ನು ಗುರುತಿಸ ುಎವ ಕೆಲಸವು ಅಥವಾ. “ತದಾರಮ್ಮಣವು' ಎರಡು 
ಕ್ಷಣಗಳ ಕಾಲ ನಡೆಯುತ್ತ ದೆ 

ಯಾವಾಗ ವಸ್ತುವು-ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆಯೋ ಆಗ ಮೇಲೆ ತಿಳಿಸಿದ ಎಲ್ಲಾ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಸಂಭವಿಸುತ್ತವೆ- 
ಆದರೆ. ಆಂದೋಳನವು ದುರ್ಬಲವೂ ನಿಧಾನವೂ ಆಗಿದ್ದಾಗ ಪ್ರಜ್ಞಾನವು ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಅಂತಸ್ತಿನಲ್ಲಿ 
ಪೂರ್ಣತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದದೇ ನಿಂತುಹೋಗುತ್ತದೆ. 

ಈ ಮೇಲೆ ತಿಳಿಸಿದ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲ, ಸ್ಥೂಲರೂಪದ ವಸ್ತು ಗಳೂ 
ಕೂಡ ಸೇರಿರುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಇದು "ಶುದ್ಧ ಮನೋದ್ವಾರ' ಅಥವಾ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಶುದ್ಧ ವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲ. 
ಆದರೆ ಇದರ ಜೊತೆಗೆ 'ಶುದ್ಧ ಮನೋದ್ವಾರ- “ನೀಥಿ' ಸ ಗ ದೆ. ಒಂದು ಸಾರಿ ನೋಡಿದ, ಕೇಳದ ಮತ್ತು ಇವೇ ಮೊದಲಾದ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಒಳಗಾದ ವಸ್ತು. ಗಳ ಮತ್ತು ಯೋಚನೆಯಿಂದ ಬೆಳೆದ ವಸ್ತುಗಳ ("ವಿನ್ನಕ ವಸ್ತುಗಳು? ಮೇಲೆ ದು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿ 
ಸುವ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಊಹೆ, ಪ್ರತಿಬಿಂಬಗಳು (ಉಗ್ಗಹ), . ಮನಸ್ಸಿನ ಲೋಲತೆ ("ನೀತಿಲಕೃನ ನೀತಿ') "ಪಟಿಭಾಗ', 
ವಿಶೇಷ ಜ್ಞಾನ, ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಸಮಾಧಿ (' ರಭಾನ?), ಕನಸುಗಳು ಮೊದಲಾದುವು 'ವೀಥಿಗೆ' ಸೇರಿವೆ. 


ಜೈನ ಮತದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಾನ 


ಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾದ ಇತರ ಶಾಖೆಗಳಂತೆ ಜೈನ ದರ್ಶನವು ಆತ್ಮನೂ ಮತ್ತು “ಮನಸ್ಸೂ' ಭಿನ್ನವಾದುವೆಂಬ ಸಲಹೆಯನ್ನು 
ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಇದು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಆತ್ಮದ "ಅಂತಃ ಕರಣ 'ವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದರೂ ಇದು ಮನಸ್ಸನ್ನು "ಅನಿಂದ್ರಿಯ' ಎಂದರೆ ಇಂದ್ರಿಯ 


೩೬೫ 
ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಇದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 


ವಲ್ಲವೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ತಮ್ಮ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹಿಸುವ ಶಕ್ತಿ ಯುಳ್ಳ ಹಗ 
ವಿರೋಧವಾಗಿ “ಮನಸ್ಸು' ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದಲೂ ಸೂಚಿಸ ಲ್ಪಟ್ಟ "ವಸ್ತು ಗಳನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. ತಡ ಇದು 8 ನ ದ 
ಸ್ವಭಾವದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ವಿಮರ್ಶೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಉಪಶಿಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಆತ್ಮ ನಿಗೆ ಸಮಾನವೆಂದು ನಂ ಪ ು 
ಜೀ ಅಥವಾ ಆತ್ಮನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳು ವುದರಲಿ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ “ಮ 
ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ (ನಗಾಡಿ ಎಂಬ ಛಿಚಾ 21! ನಮಗೆ ಹೆಚ್ಚು ವಿವರಗಳು ತಿಳಿಯುವಂತಿಲ್ಲ. 


ಯಾವುದೋ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಜೀವನು ದೇಹ, ವಾಕ್ಕು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ. ಈ 
ಸಂಪರ್ಕವು "ಯೋಗ'ವೆಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಈ ಯೋಗವೇ 'ಆಶ್ರವ' ಅಥವಾ ಪ್ರವಾಹದಂತೆ ಹರಿಯುವುದಾಗಿರು 
ತ್ತದೆ. ದೇಹ, ವಾಕ್ಕು ಮತ್ತು "ಮನಸ್ಸು'ಗಳ ಕೆಲಸವೇ ("ಕರ್ಮ”) “ಯೋಗ”. ಇವುಗಳು ನಿಂತುಹೋಗುವುದೇ ಮೋಕ್ಷವೆನಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

ಜೈನ ಮತದಲ್ಲಿ "ಮನಸ್ಸಿನ' ವಿಷಯವು ವಿಚಿತ್ರವಾಗಿದೆ. ಇದು ಒಂದು ಕೆಲಸವೂ ಅಲ್ಲ ಅಥವಾ ಒಂದು ಮ ಅಲ್ಲ. 
ಎರಡು ವಿಧವಾದ ಎಂದರೆ "ದ್ರವ್ಯ ಮನಸ್ಸು' ಅಥವಾ ವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಕೂಡಿದ ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು “ಭಾವ ಹ ಅಥವಾ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯದಿಂದ ಕೂಡಿದ "ಮನಸ್ಸು'ಗಳಿಗೆ ಈ ಹೆಸರು ಕೊಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯದು ಪ್ರಕೃತಿ ಅಥವಾ "ಪುದ್ಗಳ' ವಷ: 
ಎರಡನೆಯದು ಆತ್ಮನಿಗೆ ಸೇರಿದ “ಜ್ಞಾನ'ದಂತೆ ಅಥವಾ "ಬುದ್ಧಿ 'ಯಂತಿದೆ. ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಭೌತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸ್ವರೂಪಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ "ಮನಸ್ಸಿ'ದೆ ಎಂದು ಜೈನಮತದವರ ನಂಜಿಕೆ. 

ಜ್ಞಾನವು ಐದು ವಿಧ. “ಮತಿ' ಅಥವಾ 'ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನ, “ಶೃತ' ಅಥವಾ ಕೇಳುವುದ 
ರಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನ, "ಅವಧಿ' ಅಥವಾ ಸ್ಥ ಳ ಮತ್ತು ಕಾಲದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವ ಮತ್ತು 
ಶಾಶ್ವತವಾದ ಜ್ಞಾನ, "ಮನಃಪರ್ಯಾಯ' ಅಥವಾ ಇತರ “ಮನಸ್ಸು'ಗಳ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು “ಕೇವಲ' ಅಥವಾ ಅಸಾಮಾನ್ಯ 
ಜ್ಞಾನಗಳು ಈ ಐದು ವಿಧಗಳು. ಮತಿ ಮತ್ತು ಅವಧಿಯು ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನವೆನಿಸಿಕೊಂಡರೂ ಮೊದಲನೆಯ ವಿಧವಾದ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಸಹಾಯವು ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಇವುಗಳ 
ಆವಶ್ಯಕತೆ ಇರುವುದಿಲ್ಲ.!3 

ಕೇವಲ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ಜ್ಞಾನದ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಮನೋವಿಜ್ಞಾನ ಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸಿದೆ. ಅನೇಕ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸಂಶೋಧನೆಯ ಸಂಘಗಳಿಗೆ ಇವುಗಳ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ವಂದನೆಯನ್ನು ಅರ್ಪಿಸ ಸಬೇಕು. ತ ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಲಾ ಪಾನದ ಸಮಸ್ಯೆಯು 
ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವದ ವರೆಗೂ ಹರಡಿರುವುದು ಹಿಂದೂ 'ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನ ಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಹಳೆಯ ವಿಷಯ. ಕರ್ನಾಕರು ಅಸಾಮಾನ್ಯ 
ಜ್ಲಾ ನವು "ಇಲ್ಲವೆಂದು ವಾದಿಸಿದರು. ಮತ್ತು ಈ ವಿಧವಾದ. ಜ್ಲಾ ನವು ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಶಾಸನಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ 
ವಾಗುವುದೆಂದು ನಂಬಿದ ಮೀಮಾಂಸಕರು ಎಲ್ಲಾ “ಕರ್ಮದ' ವಸ್ತು ವೂ ನಾಶವಾದ ನಂತರ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವವು ಉದಯಿಸುವುದೆಂದು 
ಹೇಳಿದ ಜೈನರ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಕಟುವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದರು. ಆದರೆ ಶಾಸ್ತಿ ಪ್ರೀಯ ಮತ್ತು ಅಶಾಸ್ತ್ರೀಯವಾದ ಇತರ ಎಲ್ಲಾ ಶಾಖೆಗಳು 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಹೊಸದಾಗಿ ವಿಸ್ತರಿಸುವುದರಿಂದ ಅಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಜ್ಲಾ ್ಲ್ಲನವು ಉಂಟಾಗುವುದೆಂದು ನಂಬಿದರು. ತಪ ಶ್ಚರ್ಯವನ್ನು 
ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುವುದರಿಂದಲೂ, ನಿಶ್ಚಲವಾದ ಧ್ಕಾ ನದಿಂಡಯಾ ಮತ್ತು ಆಸ್ತಿಕತ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ ಶಾಖೆಗಳು 'ಳುವಂತೆ, 
ದೇವರ ಕೃಪೆಯಿಂದಲೂ ಇದನ್ನು ಹೊಂದಬಹುದು. ಇದರಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ರಸಾನುಭವಗಳು (ಎಂದರೆ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ದೃಷ್ಟಿ ಮೊದಲಾದುವು) ಆಗುವುದರ ಜೊತೆಗೆ ಇವು ಇತರ ಮನಸ್ಸುಗಳ ಯೋಚನೆಗಳ ಜ್ತಾ _್ಲನವನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸು 
ತ್ತವೆ. ಮತ್ತು 'ವಿಶ್ವದ ಎಲ್ಲಾ ಸ್ಥಳಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲಾ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ಘಟನೆಗಳು ಆಗುವಂತೆ ಪ್ರೇರೇಷಿಸುತ್ತವೆ. 
ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಜ್ಲಾ ನವು ಬಹಳ. ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ. ಇದರಲ್ಲಿ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಚಂಚಲತ್ವವನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಉದ್ವೇಗ 
ಗಳನ್ನು ಜಯಿಸುವುದರಿಂದ ಮತ್ತು. ದುಷ್ಟ ಪ್ರವೃ ತ್ತಿಗಳನ್ನು ಓಡಿಸುವುದರಿಂದ ಸಮಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಜೀವನಿಂದ 

ಪ್ರಭಾವಿತವಾದ ಮನಸ್ಸು ಇರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ: ಬೌದ್ಧ ಮತದಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಜ್ಯೂ ಇಲ್ಲ. "ಯೋಗಿ' "ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ: ಅಥವಾ ಹ ಹರ್ಷೋನ್ಮಾದ 
ದಿಂದಲಾಗಲಿ “ಅರ್ಷ ಜಾ ನ” ಅಥವಾ ಸಹಜ ಜ್ರ್ತಾ ಪನದಿಂದಾಗಲಿ, ಪ್ರತಿಭಾ ಜ್ತಾ ್ವನ'ದಿಂದಾಗಲಿ ಇಂದ್ರಿಯದ ಅಂಗಗಳ 
ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತವಾದ ಜ್ಞಾನವು ಮನುಷ್ಯ ನಿಗೆ ಲಭಿಸುತ್ತದೆ. ಜೈನರು ಮುನಸ್ಸಿಗೆ ಈ ವಿಧವಾದ ವಿಶೇಷ ಜಾ ್ಲ್ಲನ 
ವಿಲ್ಲವೆಂದು "ಹೇಳಿದರು ಮತ್ತು “ಅವಧಿ', 'ಮನಃಪರ್ಯಾಯ' ಮತ್ತು 'ಕೇವಲ' ರೂಪದ ಜ್ಞಾನವು ಜೀವನ ಪ್ರಯತ್ನ ದಿಂದ 
ಉಂಟಾಗುವುದೆಂದು ವಾದಿಸಿದರು. ಆದರೆ ಇತರ ಶಾಖೆಗಳು ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಬುದ್ಧಿ ಶಕ್ತಿಯು ಅಸಾಧಾರಣವಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ 
ಸ್‌ು ಒಪ್ಪಿ ಬ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಪ್ರಯತ್ನ ದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು' ಕೆಲಸ ಮಾಡುವು 
ಯನ ಆವಶ್ಯ ಗಿ ಹ ತ ಗಳಷ್ಟು ಪ ಆಧ್ಯಾಃ ತಾ ರ್ಜ 
ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಟ್ಟರು. ಆಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವು ಮತ್ತು ಅಲ್ಪ ವಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು 


ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪರಿಚ್ಛೆ ಕ್ರೀದಗಳಿಂದ ಊಂತಾಗಿಪು ದರಿ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ವಸ್ಹು ್ವಿಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಬುದ್ಧಿ ಯ 
ಕೆಲ ಸವನ್ನು ವಿಸ್ತರಿಸಿ ಇವುಗಳನ್ನು "'ಅತಿಕ್ರಮಿಸಬೇಕಾದ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಇದೆ. 
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ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪ ಣಿಗಳು 


ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದ ಹೆಚ್ಚು ವಿವರಗಳಿಗೆ ಕರ್ತೃವಿನ ಈ ಕೆಳಗೆ ತಿಳಿಸಿರುವ ಲೇಖನಗಳನ್ನು ನೋಡಿ : "7%, 
2 )ಿಂಗೋ) 01" ಗೀ ಔ11008/07)0%0 ₹4100, ೮ 2೦7೩೩! 0 01101೩1 10೩7೦, 
ಟೆ7೦, 1946 ೩೧೮ "ಗೆ/110 2: ₹0100 )0ಗ್ಟೋ)', 816 77607೩ 1೩/1, ೫/2): 1948. 
711701 1೪೦೫15 ೧0 5೩1137೩, 117 ೮01೭66 0? 811೩8೩11೩೬ ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ 1/111141140106%0 
07 5413070. 

ದರ್ಶನೋದಯ, ಪು. 210. 

18:14 ಪುಟ 208. 

ಡಾ| ಗಂಗನಾಥ್‌ ರಭಾ ಗ1/00-ಗೆ171187136 ೫: 1೯ 600006. 

ಸಾಂಖ್ಯ-ತತ್ತ್ವ-ಕೌಮುದೀ, 27. 

ನ್ಯಾಯಮಂಜರೀ (ವಿಜಯನಗರಂ ಸಂಸ್ಕೃತಮಾಲೆ), ಪು. 491. 

“ತದ್ಭಾವವತಿ ತತ್ವ್ರಕಾರಕಂ ಜ್ಞಾನಂ ಭ್ರಮಃ' ಮತ್ತು “ತದ್ಭಾವವತಿ ಪ್ರಮಾ'. 

"ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ಮುಕ್ತಾವಳಿ'ಯ ಮೇಲೆ ಬರೆದಿರುವ “ಪ್ರಭಾ' ಎಂಬ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ನೋಡಿ, 129. 

ನ್ಯಾಯಮಂಜರೀ, ಪುಟಗಳು 74 ೯. 

ವಿವರಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದ ವಿಮರ್ಶೆಗೆ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಮುಕ್ತಾವಳಿಯ ಮೇಲೆ ಬರೆದಿರುವ ಭಾಷ್ಯಗಳನ್ನು ನೋಡಿ, 150. 
ವಿವರಗಳಿಗೆ ಆಂಗ್‌ ಮತ್ತು ರೈಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸರ, (07/1/6111 0" 2111103001) ಎಂಬ ಪುಸ್ತಕವನ್ನು ನೋಡಿ. 
ಸ್ತ್ಮಿರ್‌ ಬಾತ್‌ಸ್ಕಿಯವರ (1161 0010001107 0" ಔ:00127 ಎಂಬ ಪುಸ್ತಕದ ವಿವರಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ವ್ಯತ್ಕಾಸವಿದೆ. 
ಅಭಿಧರ್ಮಕೋಶವನ್ನೂ ಕೂಡ ನೋಡಿ. ರೈಸ್‌ ಡೇವಿಡ್ಸರ 7% 8೩0018 1101101 0/7 70101041 ೫010 
ವನ್ನೂ ಓದಬಹುದು. 

ಉಮಾಸ್ವಾತಿಯವರ ತತ್ತ್ವಾರ್ಥಾ ಧಿಗಮ ಸೂತ್ರ ಮತ್ತು ಕುಂಡಕುಂಡರ ಪ್ರವಚನಸಾರ. 


ಮನಸ್ಸಿನ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಸಾಂಖ್ಯಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ್ದೇ ಯೋಗದ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಡುಬರುವುದರಿಂದ ಇದನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ವಿವರಿಸಬೇಕಾದ ಆವಶ್ಯಕತೆ ಇಲ್ಲ. 


೩೨ 


ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 


ಸಂಪೂರ್ಣ ಮನಸ್ಸಿನ ಅಧ್ಯಯನ 


ಸಂಪೂರ್ಣ ಮನಸ್ಸಿನ (ಚೇತನ, ಸುಪ್ತ ಚೇತನ, ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ) ಅಧ್ಯಯನದ ಬಗ್ಗೆ ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ತೋರಿದೆ. ಈ ಶತಮಾನದ ಪ್ರಾರಂಭದ ವರೆಗೂ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮನಸನ 
ಜಾಗ್ರತಾವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಕಳೆದ ಐವತ್ತು ವರ್ಷಗಳಿಂದ ಅವರಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು. ಸುಪ್ತ ಚೀತನಾವಸೆ ಗಳಲ್ಲಿ 

ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು. ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಲೀಬ್ನಿಟ್ಟ್‌, ಷೋಪೆನ್‌ಹೌರ್‌ ಮತ್ತು ಇ. ವಾನ್‌ ಹೌರ್ಫ್‌ಮನ್‌ರಂತಹ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳು 
ಹಿಂದಿನಿಂದಲೂ ಸುಪ್ತ ಚೇತನದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತಿ 'ತೋರಿದ್ದಾ ರೆ. ಇದರ ಬಗ್ಗೆ ಪ್ಲೇಟೋವಿನ ಬರವಣಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಹಲಾ ವಿಷರಗಳು 
ಸಿಗುತ್ತವೆ. ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಚೇತನವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದಲ್ಲದೆ ಅನೇಕ ಬಗೆಯ ಸಚ 
ಮತ್ತು ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಸಂವೇದನೆಗಳನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಸದಾ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಭಾರತೀಯ ಮನೋ 
ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ವೀಕ್ಷಕರೂ, ಪರಿಕಲ್ಪನಾತ್ಮಕ ಚಿಂತಕರೂ ಆಗಿದ್ದರು; ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಅಂಶ ಅಂದರೆ 
ಗ್ರಾಹಕ ಮನಸ್ಸಿನ ತರಬೇತಿ ಇಲ್ಲದೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಅನೇಕ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಮನಗಂಡಿದ್ದರು. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ರೀತಿಯ ವರ್ತನವಾದದ ಕಡೆ ಅವರು ಎಂದೂ ವಾಲಿರಲಿಲ್ಲ. ಪರಾಚೇತನ ಮತ್ತು ಇತರ ಅತೀಂದ್ರಿಯ 
ಸಂವೇದನಗಳ ನೈಜ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು (ಮತ್ತು ಸುಪ್ತ ಚೇತನವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು) ಈ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು 
ಸ್ವತಃ ಅನುಭವಿಸಬೇಕು. ವಿವಿಧ ಅನುಭವಗಳ ಪರಿಶೀಲನೆ ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಗೆ ಅತ್ಯುತ್ತಮವಾದ ಒರೆಗಲ್ಲು ಎಂಬುದುನ್ನು 
ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮನಗಂಡಿದ್ದಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅವರು ಅಧ್ಯಯನ ಮತ್ತು ಅನೆ ಎೋಷಣೆಗಳಿಂದ ಅನೇಕ 


ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು 
ವಿಕಸಿಸಿದ್ದಾರೆ. 


ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಬಗೆಯ ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾ ರೆಂಬುದು 
ನಿರ್ವಿವಾದವಾಗಿದೆ. (ಕೆಲವು ನಿರೀಶ್ವ ರವಾದಿ ಪಂಥಗಳು ಆತ್ಮವಿಶ್ಲೇಷಣ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟಿ 'ಜಿಳೆದಿದ್ದರೂ) ಭಾರತೀಯ ಮತ್ತು 
ಬೌದ್ಧ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ತಮ್ಮ ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವಲ್ಲಿ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನದ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು 
ವ್ಯ ವ್ಜ್‌ ಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. "ಶಿವರ ಅನ್ವೆ ಷಣೆ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆ ಮುಂದುವರಿದಂತೆ ಏಕಾಗ್ರ ಮನಸ್ಸು ಮತೀಯ 
ವಲ್ಲದ "ಕಲವು ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಮತ್ತು. ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಹೊಂದಬಲ್ಲು ದೆಂಬುದನ್ನು ಮನಗಂಡರು. ಮನಸ್ಸು ಏಕಾಗ್ರತೆ 
ಯಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ಮತ್ತು ತರಜೇತಿಹೊಂದಿದಾಗ ಕಾಸ್ಮಿಕ್‌ ಕಿರಣಗಳ (ವಿಶ್ವಕಿರಣ) ರಶ್ಮಿ ನಮಗೆ ಕಾಣದಂತಿರುವಂತೆ ಬರೀ ಕಣ್ಣಿ ನಿಂದ 
ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದ ಅನೇಕ ಸ ಸ್ಥೂಲ ಮತ್ತು "ಸೂಕ್ಷ ೬ ಪ್ರಕೃ ತಿಯ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಅರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಲು ಮತ್ತು ಹತೋಟಿ 
ಯಲ್ಲಿಟು ಕೊಳ್ಳಲು ಬೇಕಾದ ವಿಪುಲ “ಶ್ರ ಯನ್ನು ಅಭಿವ್ಯ! ದ್ಧಿ ಪಡಿಸುತ್ತದೆ. ಕಾಸ್ಮಿಕ್‌ ಕಿರಣಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ 
ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು. ಅವುಗಳ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ನಾವು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತೇವೆ. ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಶಿಸ್ತು ಮತ್ತು ತರಬೇತಿಯಿಂದ 
ಮನಸ್ಸು ಇವುಗಳ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಕೂಡ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲುದು.! ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಪಾ ಸನಿಗಳು ಅಂತಹ 
ಶಕ್ತಿಗಳ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ಮನಗುಡಿದ್ದಾ ರಲ್ಲದೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಲು ಅನೇಕ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ವೃದ್ಧಿಗೊಳಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಪತಂಜಲಿಯ ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರ, ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಪಿಕೆ ಮತ್ತು ಷಟ್‌ಚಕ್ರ ನಿರೂಪಣ ಮತ್ತು ಪಾದುಕಾ ಪಂಚಕ ಮೊದಲಾದ 
ಅನೇಕ ತಾಂತ್ರಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಸಂವೇದನೆಯ ಬಹುಮುಖಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅಧ್ಯಯನ ಕಾಣದೊರೆಯುತ್ತದೆ. 


ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಇಂತಹ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಅಭಿವೃದ್ಧಿಗೊಳಿಸುವ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಇಂತಹ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾದವುಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗದಿದ್ದರೂ ಅವು: ಮಾನವ ಮನಸ್ಸಿನ ನಿಜವಾದ ವಾಾಪಾರಗಳೆಂಬುದನು 
ತಿರಸ್ಕರಿಸಲಾಗದು. ಕ ಸ 


೩೬೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಅನುಭವಗಳು ಕ್ವ 


ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ಮನೋ ಭೌತಿಕ ಸಾಧನವಿಂದ ಅನೇಕ ಪ್ರಾಕೃತಿಕ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳುವ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ. “ಪಿಶಾಚಿ ಸಿದ್ಧಿ' ಮತ್ತು "ಭೇತಾಳ ಸಿದ್ಧಿ ” ಪಡೆದಿರುವ ಕೆಲವರೂ ಕೂಡ ಇದ್ದಾರೆ. ಇವರು 
ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಅಭ್ಯಾಸಗಳಿಂದ ಭೌತಿಕ ದೇಹವನ್ನ? ಗಲಿದ ಆತ್ಮಗಳ ಮತ್ತು ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ "ದೇಹವನ್ನು 
ಹೊಂದಿದ ಜೀವಿಗಳ ಮೇಲೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಹತೋಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತಾರೆ. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ಅಂತಹವರನ್ನು 
"ಮಧ್ಯಸ್ಥರು' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಇಂತಹ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಅನೇಕ ಗುಂಪುಗಳಾಗಿಸಬಹುದು -ಸಿದ್ಧಿ ಗಳು, ಅಭಿಜ್ಞ ಗಳು 
ವಿಭೂತಿಗಳು ಮತ್ತು ಐಶ್ವರ್ಯಗಳು. ಬುದ್ದ ಸಪಂಥಿಗಳು ಇಂತಹ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಐದು ಅಭಿಜ್ಞಗಳೆಂದು ನೆಯುತ್ತಾ ರೆ (1) 
ಸೂಕ್ಷ್ಮ, ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಶಬ್ಧ ರಿ ಗ್ರಹಣ, (2) ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ದರ್ಶನ, (3) ಪೂರ್ವಜನ್ಮಜ್ಞಾಾನ, (4) ಆಲೋಚನಾ ಪಠನ, 
(5) ಇಂದ್ರಜಾಲ ಶಕ್ತಿ ಗಳು. ಸದ್ಧರ್ಮ ಪುಂಡರೀಕದ11ನೇ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ತಥಾಗತ(ಬುದ್ಧ ನಾ ಹೇಗೆ ಲಘುವಾಗಿ ಮೇಲಕ್ಕೆ 
ಚಲಿಸಿದನೆಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. 26ನೇ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಆತನ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಗಾಳಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಚರಿಸುವುದು ಜಾ 
ಇತರ ಮೂಲಭೂತ ಅಂಶಗಳ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದುದನ್ನು ತಿಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪುನಃ ವಿನಯ(ಮಹಾವಗ್ಗ)ದಲ್ಲಿ 
ಹೇಗೆ ಒಬ್ಬನು ಅದೃಶ್ಯನಾಗಬಲ್ಲ ಮತ್ತು ಇತರ ಅಸಾಮಾನ್ಯ ಶಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಸಗ ಬಗ್ಗೆ ಬರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಜೈನ 
ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಂಪ ರೆಯಲ್ಲಿ ಕೂಡ ಇಂತಹ ಶಕ್ತಿಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಆಧಾರಗಳನ್ನು ಸು] ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅಂತಹ 
ಅನೇಕ ಘಟನೆಗಳ ಪ್ರಸ್ತಾಪವಿದೆ. ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು. ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ರೂಪಗಳನ್ನು ತಳೆದನೆಂದು ಮತ್ತು ಆ 
ರೂಪಗಳನ್ನು ಒಂದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು ನೋಡಿದರೆಂದು. ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆ. "ರಾಮಾಯಣ ಮತ್ತು ಇತರ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಗ್ರಂಥಗಳು 
ಅಗ್ನಿಯ ಸುಡುವ ಗುಣ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಇತರ ಮೂಲ ವಸ್ತುಗಳ ಗುಣಗಳ ಹತೋಟಿಯ ಬಗ್ಗೆ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿವೆ. ಏಸುಕ್ರಿಸ್ತ 
ಮತ್ತು ಇತರ ಕೆಲವು ಯಹೂದ್ಯ ಪ್ರವಾದಿಗಳ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಇದೇ ರೀತಿಯ ಅಸಾಧಾರಣ ಶಕ್ತಿಯು ವ್ಯಕ್ತಗೊಂಡಿರುವ ವಿಚಾರ 
ವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಿದರೆ ಅದೇನೂ 'ಅಸಂಗತವಾಗಲಾರದು. 


ಯೋಗಸೂತ್ರದ 3ನೇ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ಪತಂಜಲಿಯು ಈ ಅಲೌಕಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಶದವಾಗಿ ಚರ್ಚಿದ್ದಾನೆ. 
ಆತನೇ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪ್ರಬಲಗೊಳಿಸುವ, ಕೇಂದ್ರ ಮತ್ತು ಆಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕೈಯನ್ನು ಸಹ ಹತೋಟಿಯ 
ಲ್ಲಿಡುವ ಮತ್ತು ಜೀವತ್ವರೋಧನ, ಸಂಬಂಧನ ಇತ್ಯಾದಿ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿ ಈ ಶಕ್ತಿ ಗಳ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ವಿಜ್ಞಾನದ ಸ್ವರೂಪ 
ವನ್ನು ನೀಡಿದ್ದಾನೆ. ಆತನು ಕೂಡ ಪೂರ್ವಜನ್ಮಸಂಸ್ಕರಣೆ, ಭವಿಷ್ಯದ ಅರಿವು, ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮೂಲವದ್ದುಗಳ" ಅರಿವು 
ಮತ್ತು ಅದೃಶ್ಯವಾಗುವ ಶಕ್ತಿ, ವಾಯು ಸಂಚಾರ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಸ್ಮ ಳಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು, ನೀರಿನ ಮೇಲೆ ನಡೆಯುವುದು 
ಇತ್ಯಾದಿ ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾನೆ 


ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಈ ರೀತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ: "ಚಿತ್ತ ಏಕಾಗ್ರತೆಯ ಯೋಗದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣ ಜಯಹೊಂದಿದವರು 
ಹದಿನೆಂಟು ಶ್ರ ಗಳನ್ನು (ಸಿದ್ಧಿಗಳನ್ನು) ತ ಸಿದ್ದಾರೆ ಮತ್ತು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಎಂಟು ನನ್ನಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣವಾಗಿವೆ. ಆ ಎಂಟು 

ಯಾವುದೆಂದರೆ, ಅಣಿಮ, ಮಹಿಮ, ಲಘಿಮ, ಪ್ರಾಪ್ತಿ, ಪ್ರಾಕಾಮ್ಯ, ಈಶಿತ್ವ, ವಶಿತ್ವ ಮತ್ತು ಕಾಮಾವಸಾಯಿತ್ವ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಹೀಗೆ ವಿವರಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅತ್ಯಂತ ಅಣು, ಬ್‌ ವಗ ಆಕರಘು ಫಸ ಗಳಾಗಲು ಬೇಕಾದ ಶಕ್ತಿ ಗಳು ದೈಹಿಕ 
ರೂಪಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ವುಗಳಾಗಿವೆ; ಎಲ್ಲಾ ಜೀವಿಗಳ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೊಂದಿಗೆ ಅವುಗಳ ಅಧಿದೇವತೆಗಳ ಸಂಪರ್ಕದಿಂದ ಹಸು 
ವುದು; ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತಹ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಇರತಕ್ಕ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸಂತೋಷದಿಂದ ಅನುಭವಿಸುವ ಶಕ್ತಿ; 
ಆಳುವ ಶಕ್ತಿ ಪ ಒಬ್ಬನ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಕ್ರಿಯೆಯಲ್ಲಿ ಚತಾಡಿಸ ವಯ (ಈಶ್ವ ರನಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಆ ಶಕ್ತಿಗಳು ಮಾಯೆಯ 
ರೂಪದಲ್ಲಿಯೂ ಮತ್ತು. ಇತರ ಜೀವಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ. ಇನ್ನೂ ಲಘು ರೂಪಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವ್ಯಕ್ತಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ.); 
ಆತ್ಮ ಸಂಯಮ ಶಕ್ತಿ ಅಂದರೆ ಇಂದ್ರಿಯ ಭೋಗಗಳ ಆಶೆಯಿಂದ ಮುಕ್ತ ಕ್ಷನಾಗುವುದು ಮತ್ತು ಕೊನೆಯದಾಗಿ ಇಚ್ಛಿ ಸಿದ. ಯಾವ 
ಸಂತೋಷ ವನ್ನಾಗಲಿ ಹೊಂದುವುದು. ಈ ಎಂಟು ಶಕ್ತಿ ಗಳು ಮೃದು ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳವು, ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಮತ್ತು ಅತಿ ಮುಖ ್ಯವಾದುವು 
ಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ದೇಹಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಹಸಿವು ಮತ[್ತ ದಾಹದಂತಹ ಆಂಗಿಕ ಕಾತುರತೆಗಳಿಂದ ವಿಮುಕ್ತಿ, ದೂರದ 
ಶಬ್ದಗಳನ್ನು ಕೇಳುವುದು ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ನೋಡುವುದು, ಮನಸ್ಸು ಹೋದ ಕಡೆಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲಾ ದೇಹವನ್ನು ತ್ವರೆಯಿಂದ 
ತಂ ವುದು, ಬೇಕಾದ ರೂಪವನ್ನು 'ತಾಳುವುದು, ಪರಕಾಯ ಪ್ರವೇಶ, ಇಚ್ಛಿ ಸಿದಾಗ "ದೇಹವನ್ನು 'ತಜಿಸುವುದು. 
ಅಪ್ಸ ರೆಯರೊಂದಿಗೆ ದೇವರುಗಳು ನಲಿದಾಡುವ ದೃಶ್ಯವನ್ನು ಕಾಣುವುದು, ಆಶಿಸಿದ ವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸಂಪೂಣ ರ೯ಗೊಳಿಸು 
ಹ ಎದುರಿಲ್ಲದೆ ಅಧಿಕಾರ ಚಲಾಯಿಸುವುದು, ಸಾದು ಕಾಲದ - ಭೂತ, ವರ್ತಮಾನ, ಭವಿಷ್ಯತ್‌- ವಿಷಯಗಳನ್ನು 

ತಿಳಿಯುವುದು, ಉಷ್ಣ ಅಥವಾ ಶೀತದಿಂದ ಬಾಧಿತನಾಗದಿರುವುದು, ಇತರರ ಮನಸ್ಸನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವುದು, ಅಗ್ನಿ 
ಸೂರ್ಯ, ನೀರು, ವಿಷ ಇತ್ಯಾದಿಗಳ ತೀವ್ರ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಮಂದಗೊಳಿಸುವುದು ಮತ್ತು ಅವಜ್ಞೆಯನ್ನು ಅನುಭವಿಸದಿರು 
ವುದು.3 ಅದೇ ಅಧ್ಯಾಯದಲ್ಲಿ ೬ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಈ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುವ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. 


ರ್ಜ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 


ವಿವಿಧ ತಂತ್ರಗಳು ನಿಜವಾದ ಮತೀಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯನ್ನು ನಿಸ್ಸಂದೇಹವಾಗಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದರೂ, ಶಾಂತಿಕರ್ಮ (ರೋಗಗಳ 
ನಿವಾರಣೆ ಮತ್ತು ದೇಹ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರುವ ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳ ವಿಸರ್ಜನೆ), ವಶೀಕರಣ 
(ಇತರರ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ಪ್ರಭಾವ ಮತ್ತು ಹತೋಟಿ, ಆಲೋಚನ - ಪಠನ, ದೂರಸ್ಥ ವಸ್ತುಪ್ರಜ್ಞೆ ಇತ್ಯಾದಿ), ಇ ಪಾ 
(ಇತರರ ಬಗ್ಗೆ ಕ್ರೂರಕಾರ್ಯಗಳು, ಅನೇಕ ವಿಧವಾದ ಇಂದ್ರಜಾಲ ಪದ್ಧ ತಿಗಳು), ಉಚ್ಚಾಟನ (ಒಂದು ಸ್ಥ ಳದಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬ 
ನನ್ನು ಹೊರದೂಡುವಿಕೆ) ಮತ್ತು ಮಾರಣ (ಜೀವಿಗಳನ್ನು ನಾಶಪಡಿಸುವುದು) ಇವುಗಳನ್ನು ವೃದ್ಧಿ ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಧಾನ 
ಗಳನ್ನು ತಿಳಿಸುತ್ತವೆ. 

ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಷಿಕಾ, ಘೇರಂಡ ಸಂಹಿತ, ಪವನ ವಿಜಯಸ್ವರೋದಯ ಮತ್ತು ಇತರ ಗ್ರಂಥಗಳು ಅತೀಂದ್ರಿಯ 
ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನಲ್ಲದೆ, ಇತರ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಅವು ದೇಹವನ್ನು ಗಟ್ಟಿ 
ಯಾಗಿಯೂ ಆರೋಗ್ಯವಾಗಿಯೂ ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲು ಸಹಾಯಕವಾಗುವ ಮೂಲಭೂತ ಮಾನವ ಕರ್ಮಗಳ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿ 
ಯನ್ನು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲು ಬೇಕಾಗುವ ಇತರ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಕೂಡ ವಿವರಿಸುತ್ತವೆ. ಧೌತಿ (ಉಚ್ಛ್ರ್ವಾಸ-ನಿಶ್ವಾಸ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಮತ್ತು 
ಇತರ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಉತ್ತಮಗೊಳಿಸುವ ಶುಚಿವಿಧಾನ), ವಸ್ತಿ (ಮನುಷ್ಯನ ಕೆಳನಾಲೆಗಳನ್ನು ಶುಚಿಮಾಡುವಿಕೆ) ಇತ್ಯಾದಿ. 
ದೈಹಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮೇಲೆ ಹತೋಟಿಯನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವ ಭೌತಿಕ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಶುದ್ಧಿಗಾಗಿ ಒಟ್ಟು ಆರು ಕ್ರಮಗಳಿವೆ. 

ಯೋಗಸೂತ್ರ, ಹಠಯೋಗ ಪ್ರದೀಷಿಕ ಇತ್ಯಾದಿ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಪತಂಜಲಿಯು ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ವಿಧಾನಗಳಿಂದ ಈ 
ಅಸಾಧಾರಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಬಹುದು. ಅಗ್ನಿಯ ಸುಡುವ ಗುಣವನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವವರು, ಆರು 
ವಾರಗಳಷ್ಟು ಕಾಲ ಸಮಾಧಿ ಮಾಡಿಕೊಂಡವರು, ರಕ್ತ ಪರಿಚಲನೆ ಮತ್ತು ಮೂಲಭೂತ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಸ್ಥಗಿತಗೊಳಿಸುವವರು 
ಮತ್ತು ಹೃದಯ ಸ್ಪಂದನದಂತಹ ಇತರ ಅನೈಚ್ಛಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವವರು ಅನೇಕ ಮಂದಿ ಇದ್ದಾರೆ. ಇವುಗಳನ್ನು 
ಉತ್ತಮ ವಿದ್ಯಾರ್ಹತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳ ಮತ್ತು ವಿದ್ವಾಂಸರ ಸಮ್ಮುಖದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿ ತೋರಿಸಲಾಗಿದೆ. * 


ಅಲೌಕಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ದುರುಪಯೋಗ 


ಕೆಲವು ಬೌದ್ಧಮತೀಯ ಮತ್ತು ತಾಂತ್ರಿಕ ಅಭ್ಯಾಸಗಳು ಮತ್ತು ಇತ್ತೀಚಿನ ಹಠಯೋಗ ಮತ್ತು ಅಂತಹ ಇತರ ಅನಂತರದ 
ಅಭ್ಯಾಸಗಳು ಆತ್ಮದ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಹೊಂದಿಕೊಳ್ಳತಕ್ಕವಲ್ಲ. ಅವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ನಿಯಂತ್ರಣ ಮತ್ತು ಸಂತೋಷಗಳನ್ನು ಹೊಂದಲು 
ಬೇಕಾದ ಕೆಲವು ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಮನುಷ್ಯನ ಮನೋ-ಭೌತಿಕ ಬಲಗಳನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. ಹಿಂದಿನ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ 
ಉನ್ನತ ಚಿಂತನಕಾರರು ಉದಾತ್ತೀಕರಣದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದಲೂ ಮಾನವಸ್ವಭಾವಗಳನ್ನು ಉನ್ನತ ಆತ್ಮ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಪರಿವರ್ತಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಲೂ ಈ ಅಭ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸದ್ಭಾವನೆಯೇ ಈ ಬಗೆಯ ಚರ್ಚೆಗೆ ಪ್ರೇರಣೆಯನ್ನಿತ್ತಿದೆ. ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳ ಹಾಗೆ. 
ಪತಂಜಲಿ ಮತ್ತು ಇತರರು ಅವುಗಳನ್ನು ದೀರ್ಥವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಆದರೆ, ದುರ್ದೈವದಿಂದ, ಕಾಲಾಂತರದಲ್ಲಿ ಈ ಅಭ್ಯಾಸ 
ಗಳು ಕುಗ್ಗಿದುವು; ಕೀಳುಮಟ್ಟಕ್ಕೆ ಇಳಿದವು; ಮತ್ತು ಅನೇಕ ಮಂದಿ ಅವುಗಳ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆವಶ್ಯಕತೆಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಭೌತಿಕ ಸ್ವರೂಪ 
ವನ್ನು ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಮನಗಂಡರು. ವಸ್ತುತಃ ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ, ಬುದ್ಧ, ಪತಂಜಲಿ ಮತ್ತು ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು ಸಿದ್ಧಿ ಗಳನ್ನು ಅಥವಾ ಐಶ್ವರ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ಕಠಿಣವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಪತಂಜಲಿಯು ಯೋಗಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಈ ರೀತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾ ನೆ: ಈ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನಾದರೂ "ಬಟ್ಟು 
ಬಿಡುವುದರಿಂದ ಕೆಡುಕಿನ ಬೀಜ ನಾಶವಾಗಿ ಕೈವಲ್ಯದ ಕಡೆ ಮುಂದುವರಿಯಲಾಗುತ್ತದೆ. -...ಉಳಿದ ಜ್ಲಾ ನ, ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತು 
ಗಳನ್ನೂ ಅವುಗಳ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ರೂಪಗಳಲ್ಲಿ ಸಕಾಲದಲ್ಲಿ ವಿವೇಚನೆಯಿಂದ ತಿಳಿಯುವ ಜ್ಞಾನವಾಗಿರುತ್ತದೆ'5 ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ಈ 
ರೀತಿ ಘೋಷಿಸಿದ್ದಾ ನೆ: "ಯಾವನು ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಮಾರ್ಗವಾದ ಭಕ್ತಿಯೋಗವನ್ನು ನನಗೋಸ್ಕರ" ಅಭ್ಯಸಿಸುತ್ತಾನೋ ಮತ್ತು. ನನ್ನ 
ಅನುಗ್ರಹವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೋ ಅಂತಹವನಿಗೆ ಈ ಸಿದ್ಧಿಗಳು ಬರಿಯ ತೊಂದರೆಗಳು ಮತ್ತು. ಕಾಲಹರಣವಾಗಿರುತ ವೆ.6 
ಪುನಃ ಜೈನಪರಂಪರೆಯು “ಉತ್ತರಾಧ್ಯಯನ ಸೂತ್ರ'ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅಲೌಕಿಕ ಜ್ಹಾ ನಸಂಪತ್ತು (ಅವಧಿಜ್ಞಾನ) ಮತ್ತು 
ಇತರರ ಆಲೋಚನೆಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವ ಜ್ಞಾನ (ಮನಃಪರ್ಯಾಯ) ಮುಕ್ತಿ ಪಡೆಯಲು ಮತು. ಉದಾತ್ಮ ಜಾ ನವನು. 
ಹೊಂದಲು ಅಡಚಣೆಗಳಾಗಿವೆ.? ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ : “ಈ ಶಕ್ತಿಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಎಚ ರಿಕೆಯಿಂದಿರು ಮತ್ತು ಅವು 
ಗಳನ್ನು ಇಚ್ಛಿಸಬೇಡ. ಸಿದ್ಧಿಗಳು ಅಥವಾ ಮಾನಸಿಕ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಕೊಚ್ಚಿಯ ಹಾಗೆ ದೂರೀಕರಿಸಬೇಕುಗಿದೆ...... ಯಾವನು ಸಿದ 
ಗಳ ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸಿಡುತ್ತಾನೋ ಅವನು ಅಲ್ಲಿಯೇ ಬಂಧಿತನಾಗುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಅವನು ಮೇಲೆ ಏರಲಾರನ ” - ಯಾಕೆಂದರ 
ಹಾ ಬ ಸಸ ಜ್ನ ಭು _ ಇತರ ಕೆಲವು ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಶಕ್ತಿಗಳು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಆತ್ಮಸಾಕ್ಷಾ 

ಫಿ ಕ ಧ್ಯಾತ್ಮಿಕರು ತಮ್ಮ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಕ್ಷಾತ್ನಾರ ಪಡೆಯುವುದರಲಿ 

ಅಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿ ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾರೆ. ಹಲವಾರು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರೀಕ್ಸ ಪ್ಲ ಮತ್ತು. ಜು ಕೆಲವು ಇಂ ಹಾಸ 
ತೋರಿ» ಉಹುಕಿದ ವ | ಬಾ ಸ ಸ ಚಾ 

ಲ ಸ ಹ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸಿದ್ದನ್ನು ನಾವು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. * ಆಳವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 


೩೭೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವ್ಯಕ್ತಿ ಪರಾಚೇತನ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರದಿಂದ ಅಪ್ರಯತ್ನವಾಗಿ ಈ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಯಿಸಿಕೊಂಡಿದರೂ ಅವು ಮನಸ್ಸನ್ನು ದೇವರಿಂದ 
ವಿಕರ್ಷಣ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಅನೇಕರು ಅಡ್ಡಿಗಳೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಚೇತನರೂಪದಲ್ಲಿ ಅವುಳಳನ್ಟು. ಮುಖ 
ವಾಗಿ ಹುಡುಕಿದರಂತೂ ತೀರಿತು. ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಅನೇಕ ಚಾರಿತ್ರಕ ಘಟನೆಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಗಜ. ಎಂದ 
ಹೆಸರುಳ್ಳ ಮನುಷ್ಯನು ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರನ್ನು ಭೇಟಿಮಾಡುತ್ತಿದ್ದನು. ತನ್ನ ಬೆನ್ನಿನಿಂದ ಬೆಳಕನ್ನು ಹೊರಸೂಸುವ ಶಕ್ತಿ ಅವನಿಗಿದಿತು. 
ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರ ಬುದ್ಧಿವಾದದಿಂದ ಅವನು ಆ ಶಕ್ತಿಯ ಬಳಕೆಯನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಿದನು. ಮತ್ತು ಅದರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯ 
ಲಾಭವನ್ನು ಹೊಂದಿದನು. ಅದೇ ತರದ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳ ಮತ್ತೊಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯ ಚಂದ್ರ; ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು ಕೊಟ್ಟ ಎಚ ಿಕೆಗಳನ್ನು 
ಗಮನಿಸದೆ ಆ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ತೋರ್ಪಡಿಸುತ್ತಲೇ ಇದ್ದನು. ಪ್ರತಿಫಲವಾಗಿ ನಿಧಾನವಾಗಿ ದುರ್ನೀತಿಗೊಳಗಾದನು ಮತ್ತು ತನ್ನ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನ ಮತ್ತು ಅತೀಂದ್ರಿಯಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡನು. 10 ಚೆನ್ನಾಗಿ ಗೊತ್ತಿರುವ ಹಾಗೆ, ಬುದ್ಧನು ತನ್ನ ಶಿಷ್ಯರಿಗೆ 


ಆತ್ಮಗೌರವ ಹೆಚ್ಚಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅಥವಾ ಅನುಯಾಯಿಗಳನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸಲು ಐಂದ್ರಜಾಲಿಕ ಪಟ್ಟುಗಳನ್ನು ತೋರಿಸದಂತೆ 
ಕಟ್ಟಪ್ಪಣೆ ಮಾಡಿದ್ದನು. 


ವಿಂಗಡಿಸಿದ ಮತ್ತು ಮೌಲ್ಯ ನಿರ್ಧರಿಸಿದ ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 


ಹಿರಿಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಯಾವ ವಿಶೇಷ ಅಭ್ಯಾಸಗಳು ಕೂಡ ಇಲ್ಲದೆ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡ ಈ ಅಸಾಧಾರಣ ಮತ್ತು 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಶಕ್ತಿಗಳು ಇವೇ ನಿಜವಾದ ಮತೀಯ ಸಂದೇಶಗಳೋ ಎಂಬ ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ವಾಸ್ತವಿಕವಾದ 
ಅಲೌಕಿಕ ಅನುಭವಗಳು ಬೇರೆ ರೀತಿಯವೂ ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟದವೂ ಆಗಿರುತ್ತವೆ. ಪರಾತ್ಚರ ವಸ್ತುವಾದ ದೇವರ ಅನುಭವದ 
ಮೇಲೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ನೆಲೆಗೊಂಡಿದೆ. ಚೇತನದ ಏಕಾಗ್ರತೆ (ಸಂಪೂರ್ಣ ಏಕಾಗ್ರತೆ) ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ನಿರ್ಮಲೀ 
ಕರಣದ ಮೇಲೆ ಸಪ್ರಮಾಣ ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳು ಆಧಾರಗೊಂಡಿವೆ. ಮನುಷ್ಯನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಏಕರೂಪತೆ ಹೊಂದದ 
ಹೊರತು ಅವನಿಗೆ ಪರಾತ್ಬರ ವಸ್ತುವಿನ ಅನುಭವವಾಗಲಾರದು. ಕಠೋಪನಿಷತ್‌ನಲ್ಲಿ ಈ ರೀತಿ ಹೇಳಿದೆ: “ಯಾವನು ಸರಿಯಾಗಿ 
ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ಶಕ್ತಿ ಇಲ್ಲದವನೂ, ಅವಿಚಾರಿಯೂ ಮತ್ತು ಯಾವಾಗಲೂ ಅಶುಚಿಯಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತಾನೋ 
ಅವನು ಆ ಗುರಿಯನ್ನು ಎಂದಿಗೂ ಸಾಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಜನನ ಮರಣಗಳ ಚಕ್ರಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕುತ್ತಾನೆ. ಯಾವನು ಬುದ್ಧಿ ವಂತನೋ. 
ಮನಸ್ಸಿಟ್ಟು ಕೆಲಸ ಮಾಡುತ್ತಾನೋ, ಮತ್ತು ಯಾವಾಗಲೂ ಶುಚಿಯಾಗಿರುತ್ತಾನೋ ಅವನು ಪುನರ್ಜನ್ಮ ಇಲ್ಲದಂತಹ 
ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಮುಟ್ಟುತ್ತಾನೆ. 1! ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲೂ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದೆ: 'ಮೊದಲು ಸತ್ಯವನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ್ಳಲು 
ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ವಿಚಾರವನ್ನು ಸಜ್ಜುಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡು, ಅನಂತರ ಅಗ್ನಿಯ ಬೆಳಕನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದು, ವಿಕಾಸವಾಗುತ್ತಿರುವ 
ಆತ್ಮ(ಸವಿತರ್‌) ಅದನ್ನು ಭೂಮಿಯ ಹೊರಗಿನಿಂದ ತಂದಿತು. ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿ ಮತ್ತು ಹುದುಗಿರುವ ಆತ್ಮ 
ಸ್ವಯಂಪ್ರಭೆಯಿಂದ ಆವೇಶಗೊಂಡು ನಾವು ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಮತ್ತು ಅತ್ಯಂತ ಆನಂದವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತೇವೆ. 
ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿಶಕ್ತಿಯ ಸಹಾಯದಿಂದ ಸ್ವರ್ಗಾಪೇಕ್ಷೆ ಪಡುವ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಅವ್ಯಕ್ತ 
ವಾಗಿರುವ ಆತ್ಮ ಸ್ವಯಂಪ್ರಭೆಯ ಅನಂತವಾದ ಬೆಳಕನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಗೊಳಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಅವುಗಳನ್ನು ಪುನರುಜ್ಜೀವನ 
ಗೊಳಿಸಲಿ. 12 ಧಮ್ಮಪದದಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದೆ: “ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನ ಆಲೋಚನೆಗಳು ಅದೃಢವಾಗಿದ್ದರೆ, ಭವ್ಯ ನಿಜವಾದ 
ಕಟ್ಟಳೆ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅವನ ಮನಸ್ಸಿನ ಶಾಂತಿ ಕದಡಿದ್ದರೆ ಅವನ ಜ್ಞಾನ ಎಂದಿಗೂ ಪೂರ್ಣವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ.” 13 ಪ್ರಪಂಚ 
ದಾದ್ಯಂತ ಇರುವ, ನೇರವಾಗಿ ದೇವರ ಅನುಭವವುಳ್ಳ ಅನುಭಾವಿಗಳು ಸಪ್ರಮಾಣ ಧಾರ್ಮಿಕ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು 
ಬೇಕಾದ ಮೂಲಭೂತ ಆವಶ್ಯಕತೆಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಒಮ್ಮತ ಹೊಂದಿದ್ದಾರೆ. 

ಆಜೀವ ಚೇತನ ಅಥವಾ ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಅನೇಕ ವಿಧವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು. ಕೆಲವು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಪ್ರಪಂಚದ 
ಅರಿವೇ ಇಲ್ಲದ ಅರ್ಥದಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ಅತೀವ ಚೇತನದವುಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆತನು ದೇವರು ಅಥವಾ ಆತ್ಮದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು 
ಮಾತ್ರವೇ ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಸಗುಣ ಅಥವಾ ನಿರ್ಗುಣಾತ್ಮಕ ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಲ್ಲೀನನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. 14 ಪತಂಜಲಿಯು 
ಇಂತಹ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವನ್ನು ಸಂಪ್ರಜ್ಞತೆ!* ಮತ್ತು ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞತೆ!6 ಎಂಬುದಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾ ನೆ. ಆತನ ಪ್ರಕಾರ ಮೊದಲನೆ 
ಯದರಲ್ಲಿ ಬಂಧನದ ಬೀಜ ಉಳಿದಿರುವುದಾಗಿಯೂ ಕೊನೆಯದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ವ್ಯಾಪಾರಗಳು ಬರಿದಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತವೆ. 
ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞತೆ ಎಂಬ ಅತೀವ ಚೇತನದ ಆಳವಾದ ಕಡೆಯ ರೂಪ ನಿರ್ಬೀಜವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಉಳಿದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಎ 
ದರ್ಶನರೂಪದನ್ಲಿರುತ್ತವೆ. 17 ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅವು ತೃಪ್ತಿಕರವಾಗಿಯೂ ಮಹತ್ವದಿಂದ ಕೂಡಿಯೂ ಇರುತ್ತವೆ. 
ಯುಗಯುಗಾಂತರಗಳಿಂದಲೂ ಹಿರಿಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದಿಂದ ಕೂಡಿದವರು ಮತ್ತು ಅಂತರ್ಜ್ಲ್ಲಾನಿಗಳು ಜೂ ಅದಗ 
ಗಳನ್ನು ಪಡೆದವರಾಗಿದ್ದರು. ಅವು ಪ್ರಪಂಚದ ಒಂದು ಯುವಜನಾಂಗಕ್ಕೆ ಹಾಸಲಾ ಸ. ಆಂತಹ ಅಮೆ ಗಳಲ್ಲಿ ಜದ 
ನೇರವಾಗಿ ದೇವರ ಸಗುಣತ್ವವನ್ನು ನೋಡುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ದರ್ಶನಗಳಿಗಿಂತಲೂ ಭ್ಯ ಜತನ ಸ ಅತನ 
ಸಮಾಧಿ(ಅತೀವಚೇತನತ್ವ)ಯನ್ನು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಎರಡು ಹಂತಗಳಾಗಿ ಸಸ್ಯ ಬಾಡಾ ಸಲ್ಲ ಬ” ಆಮ್‌ 
ಸಮಾಧಿ) ಭಕ್ತನು ದೇವರ ಸಗುಣ ರೂಪವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಮತ್ತು ತನ್ನ ಪ್ರೇಮಿಯಲ್ಲಿ ತಲ್ಲೀನನಾ ನೆ. 


೩೭೧ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 


ಪ್ರಪಂಚದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ, ಬುದ್ಧ, ಏಸುಕ್ರಿಸ್ತ, ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ. ಮಹಾಮಾತೆ ಮತ್ತು ಕವತ 
ದೈವಿಕ ವಸ್ತುವಿನ ಸಗುಣರೂಪಗಳು, ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಮಾತ್ರ ಅವನ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಲ್ಲಿರುತ್ತ ಚ 
ಆತ್ರ ಬೇರೆಯಾಗಿದ್ದುಕೊಂಡು ದೇವರನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತದೆ, ಆನಂದಿಸುತ್ತದೆ. ಹಿಂದೂ ಧ್‌ ಭಕ್ತಿ ಪಂಥಗಳು ಚ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತವೆ. ಎರಡನೆಯ ಅವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ (ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿ) ಸತ್ಕಾನೆ ಪೋಷಿಯು ರ ಬತ ತಾ ಜು 
ನೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಕಭಾವವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತಾನೆ (ಸತ್‌-ಚಿತ್‌-ಆನಂದ). ದ್ವೈತತ್ವ ಮಾಯವಾಗುತ್ತದೆ. 1 ಪುನ ಪ್ರಸ್‌ 
ದಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ; ಐಕ್ಯತೆ ಒಂದೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಇಂತಹದನ್ನೇ ಪತಂಜಲಿಯು “ತದಾ ದ್ರಷ್ಟುಃ ಸ್ವರೂಪೇ ಅವಸ್ಥಾನಂ 
ಅಂದರೆ ಆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ದಾರ್ಶನಿಕನು ಅದರಲ್ಲಿಯೇ ಲೀನನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ ಎಂದು ವಿವರಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ಸದಾನಂದರು. ಬರೆದಿರುವ 'ವೇದಾಂತಸಾರ'ದಲ್ಲಿ ಇವನ್ನು 'ಸವಿಕಲ್ಪ' ಮತ್ತು "ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ' ಎಂದು ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಸದಾನಂದರ ಪ್ರಕಾರ “ಆತ್ಮ - ಚೇತನ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯಿಂದ (ಸವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿ) ಕೂಡಿದ ತಲ್ಲೀನತೆ, ದ ಒಂದೇ ಚ 
ಬ್ರಹ್ಮಸ್ವರೂಪದ ಮೇಲೆ ಮನಸ್ಸು ನಿಲ್ಲಿಸುವ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿ ತಿಯಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಜ್ಞಾನಿ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಜ್ಞ ೀಯ ಇವು 
ಅಂತರವು ಲಯವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ.”19 ಮುಂದುವರಿದು ಆತನು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: ಆತ್ಮ- ಚೇತನ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಇಲ್ಲದಿರುವ 
ತಲ್ಲೀನತೆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣ ಲೀನವಾಗಿರುವುದಾಗಿದೆ, ಎರಡಲ್ಲದ ಒಂದು ಮನೋಭಾವದ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳಿರುತ್ತದೆ; 
ಜ್ಲಾನಿ, ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯದ ಭೇದಭಾವ ಈ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಅಳಿಸಿಹೋಗಿರುತ್ತದೆ. 20 

"ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರು 'ವಿವೇಕಚೂಡಾಮಣಿ'ಯಲ್ಲಿ 'ಸವಿಕಲ್ಪ' ಮತ್ತು 'ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ' ಸಮಾಧಿಯ ಮಧ್ಯೆ ಇದೇ ತರಹದ 

ಭೇದವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದಾರೆ.21 ಕೆಲವರ ಅಧಿಕಾರವಾಣಿ ಪ್ರಕಾರ ಅತೀ ಪ್ರಜ್ಞಾಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಮೂರು ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ : 
ಮೊದಲನೆಯ ಎರಡು ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಲಾಧ ಸವಿಕಲ್ಪ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿಗಳಾಗಿವೆ. ಮೂರನೆಯ ಅತೀವ ಪ್ರಜ್ಞಾ 
ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು (ಆನಂದ ಸಮಾಧಿ) ಚರ್ಚಿಸಲು ಮತ್ತು ವಿವರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಾರದು. ಅದು ದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದ್ವೆ ತದ 
ಹೊರಗಿದೆ. (ದ್ವೈತಾದ್ವೈತವಿವರ್ಜಿತ); ಒಂದು ಮತ್ತು ಅನೇಕಗಳನ್ನು ಮೀರಿದೆ. ಬುದ್ಧಪಂಥೀಯರು ಅತೀವ ಪ್ರಜ್ಞಾಸ್ಥಿತಿಯ 
ಅತ್ಯುನ್ನತ ರೂಪವನ್ನು "ಲೋಕುತ್ತರ ಚಿತ್ತಾ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಅರೂಪಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅನುಭವದ ಅನೇಕ 
ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ತಿಳಿದಿರುವ ಅದ್ವೈತದ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಕೂಡ "ಲೋಕುತ್ತರ ಚಿತ್ತಾ' ಮೀರಿದೆ. 
ಜೈನರು ಅತೀವ ಚೇತನದ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಇಂತಹ ಜ್ಗಾ ನ 
ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಹುಟ್ಟುತ್ತದೆ, ಹೊರಗಿನ ವಸ್ತುಗಳಿಂದಲ್ಲ. 

ಮತೀಯ ಅಭ್ಯಾಸಗಳ ಮುಖ್ಯ ಧ್ಯೇಯ "ಸಮಾಧಿ'ಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಅನುಭಾವಿ ಅಥವಾ ಯೋಗಿಗಳು ಅತೀವ ಚೇತನ 
ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಹೊಂದಲು ಪೂರ್ಣಾಸಕ್ತಿಯಿಂದಿರುತ್ತಾರೆ. ಅದಿಲ್ಲದೆ ದೇವರ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮನ ಅರಿವನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಹೊಂದ 
ಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸದಾ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸದಿದ್ದರೂ ಕೂಡ ಅವರು ಭೂತ, ವರ್ತಮಾನ, ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ತಿನ ಘಟನೆಗಳನ್ನು (ತ್ರಿಕಾಲಜ್ಞಾನ) 
ತಿಳಿದವರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. 

ಪತಂಜಲಿಯು ಹೇಳುವಂತೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಿತಿಗಳ ಪೂರ್ಣ ಹತೋಟಿಯಿಂದ ನಿಜವಾದ ಅತೀವ ಚೇತನ ಸ್ವಿತಿಯನ್ನು 
ಹೊಂದಬಹುದಾಗಿದೆ. ಯೋಗಿ ಅಥವಾ ಅನುಭಾವಿ ಈ ಮೂರು ಮುಖ್ಯವಾದ ಅತೀವ ಚೇತನ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದನ್ನು 
ಹಂತಹಂತವಾಗಿ ನಿಧಾನವಾಗಿ ಸೇರುತ್ತಾನೆ. 


ಭಾವಗಳು ಮತ್ತು ಮಹಾಭಾವಗಳಂತಹ (ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಆನಂದಾತಿರೇಕಗಳು) ಕೆಲವು ಸ್ಜಿ ತಿಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಈ ಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಆನಂದಬಾಷ್ಪ, ರೋಮಾಂಚನ, ವಿಶ್ವಕಿರಣ ದರ್ಶನ, ದಿವ್ಯನಾದ ಶ್ರವಣ, ಮತ್ತು ಇತರ ಇಷ್ಟಕರ ದೈವೀರೂಪಗಳ ದೃಶ್ಯ 
ದಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಉಚ್ಛಾ ,ಯಾವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಭಾಗವತ, ಸದ್ಧರ್ಮ 
ಪುಂಡರೀಕ, ಯೋಗಸೂತ್ರ ಮತ್ತು ಭಗವದ್ಗೀತೆಯ 10 ಮತ್ತು 11ನೇ ಅಧ್ಯಾಯಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶದೀಕರಿಸುವಂತೆ ಯೋಗಿಯು 
ಪ್ರಪಂಚದ ಘಟನೆಗಳಲ್ಲಿ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಮನಗಾಣುವ ಐಕ್ಯಭಾವವನ್ನು ಕೂಡ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆಗ, ವಿವೇಕ 
ಚೂಡಾಮಣಿಯಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸುವಂತೆ 22 ಸವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿಯ ಮುಖಾಂತರವಾಗಿಯಾಗಲಿ ಅಥವಾ ನೇರವಾಗಿ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ 
ಸಮಾಧಿಯಿಂದಾಗಲಿ ಅವನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾನೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಕೆಲವರು ಆನಂದ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು 
ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದರಿಂದಾದರೂ ಅವನು ತನ್ನ ಅತೀವ ಚೇತನ ಅನುಭವದ ಗುಣದಿಂದ ಬಹುರೂಪಿ 
ಲೋಕಕ್ಕೆ ಹಿಂತಿರುಗಬಲ್ಲನು ಮತ್ತು ಎಲ್ಲದರಲ್ಲಿಯೂ ನಿಕಟ ದೈವೀ ವ್ಯಾಪಕತೆಯನ್ನು ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ. 


ಅತೀವ ಚೈತನ್ಯದ ಆಧುನಿಕ ವಿಮರ್ಶೆ 


ಬುದ್ಧನ ನಿರ್ವಾಣ ಮತ್ತು ನಿರ್ವಿಕಲ, ಸಮಾ ಅಥವಾ ಅತೀವ ಚೇತನಸಾ 
ಯಂ. ಟೇಮ್ಸ್‌ ಮತ್ತು ಡಾ| ಆಲ್ಬರ್ಟ್‌ ಶ್ರ ಜ್‌ ೇವ ಚೇತನಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಇವುಗಳನ್ನು ಡಾ। ರೂಫಸ್‌ 
ಶಸ ಯತಾಹ್ಮ ಬ್ಬರ್ಟ್‌ ಶ್ವೃಟ್ಟರ್‌ ಅಂತಹ ಪಾಶ್ಚಾತ್ಕ ಚಿಂತಕರು ಮತ್ತು ಅನುಭಾವಿಗಳು ನೇತ್ಯರ್ಥಕ ರಹಸ್ಕ 
9ದು ಅರ್ಥ್ವಸುತ್ತಾರೆ. ು ಇಂತಹ ಮಾ 1 
ರ್ಥೈಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಇಂತಹ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ಒಂದು ರೀತಿಯ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ನೋಡು 


ಇ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ತ್ತಾರೆ. ಕಾರಣ ಈ ಅನುಭವಗಳು ಪ್ರಪಂಚದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಸಾಮಾಜಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯ ಅಸ್ತಿಭಾರದ 
ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಕುಂದಿಸುತ್ತವೆ. ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿ ಹೊಂದಿದವನು "ಸರ್ವಂ ಖಲ್ವಿದಂ ಬ್ರಹ್ಮ' ಎಂಬುದನ್ನ ಅರಿಯುತ್ತಾನೆ. 
ಅಂದರೆ ಸತ್ಯದ ನೆಲೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲೆಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಭವಿಸುತ್ತಾನೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವರು ಗ್ರಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಮತ್ತೆ, ಬುದ್ದನಿಗಿಂತಲೂ 
ಹೆಚ್ಚು ಸಾಮಾಜಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದ ಮನುಷ್ಯನು ನಮಗೆ ಸಿಗಬಲ್ಲನೇ? ಈ ಆಧುನಿಕ ಯುಗದಲ್ಲಿ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿ 
ಸಾಧಿಸಿದವರಲ್ಲಿ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಉದಾಹರಣೆಯಾಗಿ ಸ್ವಾಮಿ ವಿವೇಕಾನಂದರಿದ್ದಾರೆ; ಹಾಗೆಯೇ ಅವರು ಸಾಮಾಜಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಯನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಒಬ್ಬರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದ್ದ 
ಇತರರು ಬೇರೆ ಕಾಲಗಳಲ್ಲಿ ಇದ್ದರು ಮತ್ತು ಮಾನವ ಪ್ರೇಮಿಗಳಾಗಿಯೂ ಇರುತ್ತಿದ್ದರು. 

ಈ ಅನುಭವಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳೇಳಬಹುದು. ತಮಗೆ ದೇವರ ಅನುಭವವಿದೆ ಅಥವಾ 
ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟದ ಅತೀವ ಚೇತನದ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಸಾಧಿಸುವ ಅನೇಕ ಜನರು ಇದ್ದಾ ರೆ. ಆದರೂ ಸಂವೇಗ 
ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಅಪಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ವರ್ತಿಸುವುದನ್ನು ಅವರ ಸ್ವಂತ ಜೀವನ ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಲ್ಯೂಬಾ ಮತ್ತು ಇತರ ಕೆಲವು ಮತ-ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಔಷಧಿಗಳ ಮೂಲಕ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುವ ಅನುಭವಗಳ ಹಾಗೆಯೇ 
ಮತೀಯ ಮತ್ತು ಅತೀವ ಚೇತನದ ಅನುಭವಗಳು ಮಾನಸಿಕ ಅಪಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ವಿ ತಿಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ತೀವ್ರ ಲೈಂಗಿಕಾಸಕ್ತಿಯುಳ್ಳವರಿಗೆ ಅಂತಹ ಅನುಭವಗಳಿರುತ್ತವೆಂದೂ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಬೇರೆ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ 
ಇಂತಹ ಅನುಭವಗಳು ರೋ ಜನ್ಯ; ಬಹುಶಃ ಅಪಸ್ಮಾರಜನ್ಯ. ಇದನ್ನು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅಪಸಾಮಾನ್ಯ ಎಂದು ಅವರು 
ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ. ಹೇಗಾದರೂ ಅಂತಹ ಮನುಷ್ಯರು ತಮ್ಮ ಕಾಮಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೀಳುಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸದೆ ದೇವರ ಕಡೆ 
ಅಥವಾ ಆತ್ಮದ ಕಡೆ ತಿರುಗಿಸುತ್ತಾರೆ. ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌ ಮತ್ತು ಇತರ ಅಂತಹ ಚಿಂತನಕಾರರು ಈ ಮತವನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ ದಮನ ಮತ್ತು ಅದರಿಂದುಂಟಾಗುವ ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು ತಾಂತ್ರಿಕ ವಿಕಾರಕ್ಕೆ ಇದು ನಿಜವಾದ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ವಾಟ್ಸನ್‌ 
ನಂತಹ ಮತ್ತು ಇತರ ವರ್ತನವಾದಿ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮನಸ್ಸಿನ ನಿಜತ್ವವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ; ಹಾಗೆ 
ಇರುವುದರಿಂದ ಅತೀವ ಚೇತನ ಅನುಭವಗಳ ಮತ್ತು ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಸಂವೇದನೆಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಹೇಳಬೇಕಾದ್ದೇನಿಲ್ಲ. 
ಕೆಲವರು ಚಿಂತಕರು ಈ ಅತೀವ ಚೇತನ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಕೆಲವು ವಿಧದ ಸಮ್ಮೋಹನತ್ವದಿಂದ ಹೊಂದಬಹುದಾಗಿದೆ. ಎಂದು 
ತಿಳಿಯುವ ಹಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಸಮ್ಮೋಹನತ್ವದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸ್ವ-ಸೂಚನೆ ಅಥವಾ ಪರ-ಸೂಚನೆ ಸಮ್ಮೋಹನಕಾರರು ಅಥವಾ 
ಸಮ್ಮೋಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟವನು ಅನುಭವಿಸದೇ ಇರುವ ಹೊಸ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ತರಲಾರದು. ಕೆಲವು ವರ್ಗದವರ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಅತೀಂದ್ರಿಯ 
ಅನುಭವಗಳ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯನು ತನ್ನ ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಸ್ವಿರವಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ, ಸತ್ಕಾನ್ವೇಷಿಗಳು ಪರಮಾರ್ಥ, 
ಸತ್ಯ, ದೇವರು ಅಥವಾ ಅನಾದಿ ಸಗುಣ ಅಥವಾ ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರವಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಇದು ಒಂದು ಅಪೂರ್ವ 
ಸ್ಥಿತಿ, ಇದನ್ನು ಸ್ವಯಂ-ಸಮ್ಮೋಹನದಿಂದ ಹೊಂದಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಕಾರಣ, ಸಮ್ಮೋಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟವನು ಅಥವಾ ಸ 
ಕಾರನು ಮನಸ್ಸಿನ ಈ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಒಬ್ಬನು ಅತೀವ ಚೇತನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಪಡೆಯುವವರೆಗೂ ಅನುಭವಿಸ 
ಲಾರದಂಥ ಹೊಸ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಇದು ತಂದುಕೊಡುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಈ ಯಾವ ವಿಧದ ಸಮ್ಮೋಹನದ ಸಂದಭ ನ 
ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಲಾಭ ಪಡೆಯುವವನಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಜ್ಞಾನದ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಅವನು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಇ ನಾಬಬಸಾೂ ಸಮ್ಮೋಹಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟವನು ವ್ಯಕ್ತಿ ಸಂಘಟನೆಯಿಂದ ಕೂಡಿರದೆ ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚಾ ಗಿ ಅಧೀನನು ಮತ್ತು ಅಧೀರನೂ ಆಗುವುದನ್ನು (ಸಂವೇಗ ಮತ್ತು 
ಸಂಕಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ) ಗಮನಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದಕ್ಕೆ ಬದಲಾಗಿ ಅತೀವ ಚೇತನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಪಡೆದವನು ಏಕತ್ವ, ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಸಂಘಟನೆ ಮತ್ತು 
ಸಂಕಲ್ಪ ಮತ್ತು ಸಂವೇಗಗಳ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಬಲತೆಯಿಂದಿರುತ್ತಾನೆ. 

ಈ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು ಮತ್ತು ವಿದ್ವಾಂಸರು ಅತ್ಯಂತ ಕಿರಿದಾದ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹೊಂದಿ ಅನುಭವದ 
ನಿಜವಾದ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಅಲಕ್ಷಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅಪಸ್ಮಾರದಿಂದ ಕೂಡಿರುವವರು ಮತ್ತು ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಜಾರ್‌ 
ದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿದ್ದೇವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವ ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಕತ ಜಃ 
ಹೇಗಾದರೂ ಅವುಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಪರೀಕ್ಷೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿದೆ. ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ ಅನುಭವಗಳನ್ನುಳ್ಳ 


ಮನುಷ್ಯನು ಪರಿಶುದ್ಧ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನ ಸಂವೇಗಗಳು ಏಕತ್ವದಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತವೆ; ಅವನ ರಲ ಜ್‌ 
ಪ್ರಕಾರವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಅವನು ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಮತ್ತು ಗ್ರಹಿಕೆಯಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಶೀಲನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಮ ಜ್‌ 
ಕಾರ್ಯಾಚರಣೆಗಳು ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳಾದ ಪ್ರೀತಿ, ಪರಿಶುದ್ಧತೆ ಮತ್ತು ಸತ್ಯತೆಯ ಅಧ ಕೂಡಿ ಸಃ ಇ 
ಖಂಡಿತವಾಗಿಯೂ ಅವನು ವಿಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. ನಿಜವಾಗಿಯೂ ತನ್ನ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಸ. ನ 

ತಮ್ಮ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಹೊದಲು ಸಹಾಯ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಪಂಚದಾದ್ಯಂತ ನಾವು ಕಂಡಿರುವ ಹ ಕಳ ಸ ಘು 
ಪ್ರಶ್ನಾರ್ಹ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನೂ ಕೂಡ ಹೇಗೆ ಮಾನಸಿಕ ಏಕತ್ವವನ್ನು ಹೊಂದಿದ ಹೊಸಲು ತ ಚನ | ಇ 
ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರ ಶಿಷ್ಯರಲ್ಲಿ ಇಬ್ಬರು ಜೋ ಘೋಷ್‌ ಜು ಹ ಕರಕರ 
ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಪ್ರೀತಿಗಳ ಪ್ರಭಾವದಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಚ ಹ ಪರ್ಣ; 
ಏಸುಕ್ರಿಸ್ತನಿಂದ ಮೇರಿ ಮಾಗ್ದಲೀನ್‌ ಮತ್ತು ಚೈತನ್ಯರಿಂದ ಜಿಗಾಯಿ ಮತ್ತು ಮಾಧಾಯಿ ಇದೇ ರೀತಿ ಮಾಪ 


ಶ್ರ 


೩೭೩ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 
ಕೆಲವು ಅವಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧ ಮತ್ತು ಇತರರು ಅನೇಕ ಅಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನು ಬದಲಾಯಿಸಿದ್ದಾರೆ. 

1ರ] ಹಾ ಜು “ ಲ್ಯೂಜನಂತಹ ಮತಧರ್ಮ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ಸ. 
ಗಳಿಲ್ಲದೆ ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಅಭ್ಯ ಸಿ೩ದರೆ ಈ ಹೇಳಿಕೆಗಳ ಪ್ರಾ ವಾ ಮನದಟ್ಟಾ ಫ್ಬಿಗುವು ಕ ಹ 
ಪೊಫೆಸರ್‌ ವಿಲಿಯಂ ಜೇಮ್ಸ್‌ ತನ್ನ 'ವೆರೆಯ್ಬೀಸ್‌ ಆಫ್‌ ರಿಲಿಜಿಯಸ್‌ ಕಾನ್‌ಷನ್ಸ್‌' ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಉದಾ 

ದ್‌್‌ಂ ಟಿದ್ದಾರೆ. 
ತ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನ ಸುಪ್ತ ಚೇತನಾವಸ್ಥೆ ಯೊಂದಿಗೆ ಸಮೀ 
ಕರಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. ಆತ ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: “ಕನಸುಗಳು' ಮತ್ತು ದೃ ಶ್ಯಗಳು ಕೆಲವು ಇವೆ. ಅವು ಎಂತಹವಂದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಕಂಡವರು ಅವು ಸುಪ್ತ-ಚೇತನದಿಂದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾದುವುಗಳೆಂದು ತುಟ ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವು ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಅತೀವ- 
ಚೇತನದಿಂದ ಹೊರಬಂದವೆಂದು ಊಹಿಸಲು ಅವರು ಇಷ್ಟಪಡುತ್ತಾರೆ. ಚಃ ಜನರು ಚೇತನದ ಹೊರಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಅರ್ಧ ಭೌತಿಕ ಅಥವಾ ಸಹಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯ ಸುಪ್ತಚೇತನ ಮತ್ತು ಚಿತ್ತದ ವಲಯ ಅಥವಾ ಲೋಗೋಸ್‌ ಇವುಗಳ ಮಧ್ಯೆ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ಅದನ್ನು ಅತೀವ ಚೇತನವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಸಹಜವಾಗಿ ಹಿಂದೂ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸ 
ಟ್‌ ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ ಅಥವಾ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪ್ತಿ ಚಿತ್ತವನ್ನು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯರು ಸುಪ್ತ-ಚೇತನವೆಂದು ಕರೆಯುವುದಕ್ಕೆ ಹೋಲಿಸ 
ಬಹುದು.”23 ಆತ. ಮುಂದುವರಿದು ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ : “ಯೋಗಿಗಳು, ಸುಪ್ತ ಚೇತನದ ಒಂದು ಸ್ಥಿತಿಗೆ ಸಮಾನವಾಗು 
ವಂತಹ ಆನಂದ ಪರವಶತೆಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಸಮಾಧಿ ಎಂದು ಕೊನೆಮುಟ್ಟಿಸುತ್ತಾರೆ. ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿ ಚೇತನ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಾಗಿ 
ಸುಪ್ತ ಚೇತನದಲ್ಲಿ ತಾದಾತ್ಮ್ಯಗೊಂಡಿದೆ.” 24 


ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಮಾನಸಿಕ ಸಜ್ಜಿ ಕರಣ 


ಅತೀವ ಚೇತನಸ್ವಿ ತಿಯನ್ನು ಒಬ್ಬನು ಅನುಭವಿಸದ ಹೊರತು ಆತನಿಗೆ ಅದು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಅರ್ಥವಾಗುವುದಿಲ್ಲ 
ವೆಂಬುದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿದೆ. ಪ್ರಯೋಗಮಂದಿರದ ಪ್ರಯೋಗಗಳ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆ ಹೇಗೆ ರಸಾಯನಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿಯಮಗಳನ್ನು 
ದೃಢಪಡಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲವೋ ಹಾಗೆಯೆ ಅತೀವ ಚೇತನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಅಥವಾ ಅನೇಕ ಬಗೆಗಳ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಅಸಿದ್ದ ಅಥವಾ 
ತರಬೇತಿ ಹೊಂದದ ಮನಸ್ಸುಗಳು - ಅವು ಎಷ್ಟು ಬೌದ್ಧಿಕಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಮತ್ತು ಸದುಪದೇಶದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದರೂ - ಸರಿಯಾಗಿ 
೬. (೫ ಸಾಗುವುದಿಲ್ಲ ಡಾ. ಯೂಂಗ್‌ ಸಮಾಧಿಯ ನೈಜ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಅಪಾರ್ಥ ಮಾಡಿಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ. ತ 
ಮನುಷ್ಯನು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಪ್ರಪಂಚದ ಅರಿವಿನಿಂದ ಕೂಡಿರದಿದ್ದರೂ ಆತನು ಹೇಳುವಂತೆ ಅದು ಸುಪ್ತಚೀತನಕ್ಕೆ ಸಮಾನ 
ವಾಗಿಲ್ಲ. ಭಾವನಾರೂಪ ದಲ್ಲಲ್ಲದೆ, ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಮಾಣಿಕವಾಗಿಯೂ ಅವನು ಆಗ ಸತ್ಯ ಬ ದೇವರ 
ಪೂರ್ಣಪ್ರಜ್ಞೆ, ಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ; ಅವನು ಪೂರ್ಣ ಸಂಯೋಜಿತ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೂ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನೂ 
ಪಡೆದಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ನೇರವಾಗಿ ತಕ್ಷಣವೇ ದೇವರ ಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತಾನೆ ಅಥವಾ ಆತ್ಮನಲ್ಲಿ ಸ್ಥಿರನೆಲೆಯನ್ನು, 
ಹೊಂದಿರುತ್ತಾನೆ. ಸಮಾಧಿಯು ಸ್ಪಷ್ಟವೂ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ; ಮೊದಲೇ ಹೇಳಿದ ಹಾಗೆ, ಅದರ. ಅತ್ಯ ತ ಉನ್ನತ 
ಮಟ್ಟದ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಪೂರ್ಣತೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಏ ಕತ್ವವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇಲ್ಲ, ಅದು ಅತ್ಯಂತ ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ 'ಚೇತನತ್ವ ವೇ 
ಆಗಿರುತ್ತದೆ 

ಕೆಲವು ಬರೆಹಗಾರರು ಮತೀಯ ಅನುಭವಗಳು ಸಂವೇಗಗಳನ್ನು ತೃಪ್ತಿಗೊಳಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಯೋಚಿಸುವ ಹಾಗೆ 
ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ ಊಹೆ ವಾಸ್ತವಾಂಶಗಳ ಆಧಾರ ಹೊಂದಿಲ್ಲ. ಸಮಾಧಿಸ್ಥಿ ತನಾಗಿರುವ ಮನುಷ್ಯನು ಆ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಹೆಚ್ಚು 
ಕಡಿಮೆ ಏನೂ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದ ಮನುಷ್ಯನಂತೆ ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. "ಆದರೆ ಪೂರ್ಣ ಬೆಳಕು ಪಡೆದು ಅದರಿಂದ ಹೊರಗೆ ಬರುತ್ತಾನೆ' 
ಸಗುಣ ಅಥವಾ ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮನ (ದೇವರ ವ್ಯಕ್ತ ಅಥವಾ ಅವ್ಯಕ್ತ ಬಗೆಗಳು) ನ್ಛೈ ನೈಜ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಥವಾ ಆತ ಒದ ಪೂರ್ಣಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಅವನಿಗಿರುತ್ತದೆ. ಇತರರಿಗೆ ಬೌದ್ಧಿ ಕವಾಗಿ ಯಾವಾಗಲೂ ಶಿಳಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗಲಾರದಾದರೂ ನಿಜವಾದ. ಆತ್ಮ ಅಥವಾ 


ಕತ್ತಲೆಯೇ ಇರುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕರೂಪದ ಮತ್ತು ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಸಂವೇದನಾನುಭವವನ್ನು ಬೌದಿ ಕವಾಗಿ ತಿಳಿಯಪ ಪಡಿ 


ಸಲು 
ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಹೇಗಾದರೂ ಅತೀವಚೇತನ ಸ್ಥಿತಿಗಳು - ಮಹದ್ವ ಗಳ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ತೋರಿಸಿರುವುತೆ - ನೇರವಾಗಿ ಮತ್ತು 
ತಕ್ಷಣವೇ ಹೊಂದಬಹುದಾದಂತಹ ವು. 


ಪ್ರಕೃತಿ ವಿಜ್ಞಾ ಪ್ಲಿನಗಳು ವಸ ತ್ರಿನಿಷ್ಠ ಘಟನೆಗಳನ್ನು ಅಭ ೈಸಿಸುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ಈ ಅನ್ನೇಷಣೆಗಾಗಿಯೇ ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಅಸಾಧಾರಣ ಮಾನಸಿಕ ಸಜ್ಜಿಕೆ ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅತೀವ- ಚೇತನ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರದ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಎ ತಿಕ ಜೀವನ ಪರಿಶುದ್ಧತೆ 
ಮತ್ತು ಚಿತ್ತ ಏಕಾಗ್ರ ತೆಯ ಅಭ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಧ್ಯಾನದಿಂದ ಕೂಡಿದ ಕಠಿಣ ಯಾದ ಮಾನಸಿಕ “ತರಬೇತಿ ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 
ಇದು, ಕಷ್ಟದಿಂದ ಕೂಡಿದೆ, ಏತಕ್ಕೆ ಎಂದರೆ ಅಧ್ಯಯನದ ವಿಷಯ ಮತ್ತು ಧ್ಯೇಯ ಒಂದೇ ಆಗಿದೆ. ಏನಿಲ್ಲವೆಂದರೂ ಸಂತರು 
ಅನುಭಾವಿಗಳು, ಯೋಗಿಗಳು, ಪಸಲು ತೀರ್ಥಂಕರರು, ಮತ್ತು ದ 


ರ್ವೇಶಿಗಳು ಇಸ್ಲಾಂ ಧರ್ಮದ ಹದ 
ಜೀವನಗಳು ಇವರು ಅತಿಂದ್ರಿ (ಇಸ್ಲಾಂ ಧ ಸಂತರು)- ಇವರ 


ಯ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾ ಫರೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಪ. ಪಡಿಸುತ್ತವೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ತಮ 
ನೌ (3 


೩೭೪ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅನುಯಾಯಿಗಳಿಗೆ ಅದೇ ರೀತಿ ಪರಿಶೀಲಿ ು ನಿರ್ದೇಶನವಿತ್ತರು ಎಂದೂ ತಿಳಿಯಬರುತ್ತದೆ. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ » ಬುದ್ಧ, ಏಸುಕ್ರಿಸ 
ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು ಮತ್ತು ಅವರ ಕಳ ಸಷ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅಂತಹ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರಗಳು ಡೈಷ್ಟಾಂತರೂಪವಾಗವ. ಡಾ 


ಅತೀವ ಟಿ ಸ್ವಿತಿಯ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಲು ಹಿಂದುಗಳು ಭಕ್ತಿಯೋಗ, ಕರ್ಮಯೋಗ, ಜಾ ಪನಯೋಗ 
ಮತ್ತು ರಾಜಯೋಗ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಅನುಸ ರಿಸುತ್ತಿದ್ದಾರೆ. ಇವು ಆ ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು. ಪತಂಜಲಿಯ ಪ್ರಕಾರ ಬೌದ್ಧರು 
ಮತ್ತು ಜೈನರು ಇದೇ ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಿ ದಾ ರೆ. ಯೋಗವೆಂದರೆ ಸಕ್ರಿಯ ಪ್ರಯತ್ನದ ಮೂಲಕ ಮಾನಸಿಕ ಅಲೆಗಳ 
ನಿರೋಧ "ಮತ್ತು ಆ ಕಾರಣದಿಂದ `ಅವರ ಮೂಲ ತತ್ತ್ವ ಎದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ನೆಲೆಗೊಳಿಸುವುದಾಗಿದೆ. ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ ಅದು 
ದೇವರೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಯ ಅಥವಾ ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮ ಸ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವಾಗಿದೆ ಮತ್ತು ಆ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಸಾಧನ ಕೂಡ 
ಆಗಿದೆ. ಭಕ್ತಿ ಯೋಗದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಸಂವೇಗಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರೇಮವನ್ನು ದೇವರೆಡೆಗೆ ನಿರ್ದೇಶಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಕ್ತಿಯೋಗಿಗಳು 
ತಮ್ಮ ಸಹಜವಾದ ಸಂವೇಗಿಕ ಮನೋಭಾವಗಳ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ದೇವರೊಡನೆ ತಮ್ಮ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ದೃಢೀ 
ಕರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಒಬ್ಬನು ದೇವರೊಂದಿಗೆ ಸ್ಥಾ ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿವಿಧ ಸಂಬಂಧಗಳು ಈ ರೀತಿ ಇರುತ್ತ ವೆ: (1) ಶಾಂತಿಯಿಂದ 
ಕೂಡಿದ ಭಕ್ತ (ಶಾಂತ). (2) ಸೇವಕ (ದಾಸ್ಕ), "3 ಸ್ನೇಹಿತ (ಸಖ್ಯ), (4) ತಂದೆತಾಯಿ (ವಾತ್ಸಲ್ಯ), (5) ಪ್ರೇಮಿ (ಮಧುರ 
ಭಾವ) ಮತ್ತು (6) ಪುತ್ರ (ಅಪತ್ಯ) ಆಗಿರುತ್ತವೆ. ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಬಂಧ ಸಾಧನೆಯಿಂದಲೂ ಮತ್ತು ಅದರ ಮೂಲಕ 
ಮಾನವಪ್ರೇಮವನ್ನು ದೇವರೆಡೆಗೆ 'ಿಧೇಿಸುವುಗರಂದಲೂ ಒಬ್ಬನು ಸವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ, ಮತ್ತು 
ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ದೇವರೊಂದಿಗೆ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಲು ಆದು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಗೋಪಿಯರು ಒಂದು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ 
ಹಂತದಲ್ಲಿ ತಮ್ಮ ಪ್ರೇಮಿಯೊಂದಿಗೆ ತೆ ಐಕ್ಕ ತೆಯನ್ನು ಪಡೆದರೆಂದು ಭಾಗವತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಹೇಳುವು 
ದಾದರೆ, "ಹೇಗಾದರೂ ಭಕ್ತರು ದೇವರೊಂದಿಗೆ ದಿ ವಿಧ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಇಷ್ಟಪಡುತ್ತಾರೆ. ಅದರಿಂದ ಅವರು ಅವನ್ನು ಸಂತೋಷ 
ದಿಂದ ಅನುಭವಿಸಬಲ್ಲರು. ಕರ್ಮಯೋಗವು ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಕರ್ಮಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಗೆ ಗಮನಕೊಡದೆ ಭಕ್ತಿಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಮತ್ತು 
ಆತ್ಮಸಂವೇದನೆಯ ಭಾವದಿಂದ ನಿಸ್ವಾರ್ಥ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸಲು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಮಾರ್ಗವು ಕೂಡ ಒಬ್ಬನನ್ನು 
ಮಹೋನ್ನತ ಸಿದ್ಧಿಗೆ ಎಳೆದೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾನಯೋಗದಲ್ಲಿ. ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಯತವನ್ನು ಅನೃತದಿಂದಲೂ, ಶಾಶ್ವತವಾದದ್ದನ್ನು 
ಅಶಾಶ್ವತದಿಂದಲೂ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ ವಿವೇಚಿಸುವುದನ್ನು ಕಲಿಯುತ್ತಾನೆ. ಅಸತ್ಯವಾದುದನ್ನೂ ಕ್ಷಣಿಕವಾದುದನ್ನೂ ತಿರಸ್ಕರಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ಈ ಕ್ರಮದಿಂದ ಅವನು ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ನಿರ್ಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾಪಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾನೆ. ರಾಜಯೋಗದ ಹಂತಗಳು 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ಅದರ ಮೇಲಿನ ಹತೋಟಿಯಿಂದ ಒಂದುಗೂಡಿಸುವುದನ್ನು ಬೋಧಿಸುತ್ತವೆ. ಇದು ತೀವ್ರಾಸಕ್ತಿಯಿಂದ ಕೂಡಿರುವು 
ದನ್ನು ಅತೀವ ಚೇತನ ಸ್ವ ತಿಗೆ ಕೊಂಡೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. 

ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥಗಳ ಮಂತ್ರಯೋಗ ಮತ್ತು ಕುಂಡಲಿನೀಯೋಗದಂತಹ ಹಲವಾರು ಯೋಗಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಉಪವಿಭಾಗ 
ಗಳಿವೆ; ಇವುಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಹಿಂದೂ ವಿಚಾರದ ನಾಲ್ಕು ಮುಖ್ಯ ಯೋಗ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಳ ಕೆಳಗೆ ವಿಂಗಡಿಸಬಹುದು. ಬೌದ್ಧ ಮತ್ತು 
ಜೈನ ಪಂಥಗಳು ಕೂಡ ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಒಂದು ವಿಶಾಲವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಈ ಕೆಲವು ಯೋಗಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತವೆ. 


ತಾಂತ್ರಿಕ ಪಂಥಗಳು ಮತ್ತು ವೈಷ್ಣವರು ಕೂಡ ಮಂತ್ರ ಅಥವಾ ದೇವರ ಚಿಹ್ನಸೂಚಕವಾದ ಹೆಸರು ಇವುಗಳ ವಿಷಯ 
ವಾಗಿ ವಿಶೇಷ ಅಧ್ಯಯನಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಒಬ್ಬನು ದೇವರ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರ ಪಡೆಯಲು (ಜೀವ ಸಿದ್ಧಿ) ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಗುಣಕ್ಕೆ 
ಸರಿಹೋಗುವ ವಿಶಿಷ್ಟ ಮಂತ್ರ ಜಪನಕಾರ್ಯವನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆಂದು 'ಕಲವು ತಂತ್ರಗಳು ನಿಖರವಾಗಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. 
ಅವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಗುರುವಿನ ಆದೇಶದಂತೆ ಮಂತ್ರೋಚ್ಚಾರಣೆಯಿಂದ ಅತೀವ ಚೇತನ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಲ್ಲನು. 


ಅತೀವ-ಚೇತನದ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲಾಗುವ ವಿಧಾನಗಳ ಅಭ್ಯಾಸದ ಜೆ ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ, ನಿ 
ಗಳು ಅನೇಕ ಸುಪ್ತ-ಚೇತನ ಸ್ಥಿತಿಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧಾರವಾಗಿ ಕಂಡುಹಿಡಿದಿದ್ದಾರೆ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಂತೆ, ಸುಪ್ತ ಚೇತನದ 
ಮನೋಭಾವನೆಗಳು (ಸಂಸ್ಕಾ ರಗಳು) ಬರಿಯ ತಿಳಿವಳಿಕೆ, ತನ್ನ ಮನೋಗ್ರಂಥಿಗಳನ್ನು ಅಥವಾ ಇತರ ಮಾನಸಿಕ ದುಗುಡಗಳನ್ನು 
ತೊಡೆದುಹಾಕಲು ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯ ನಿಗೆ ಸಹಾಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಸಮಷ್ಟಿ ಮಾನಸಿಕ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಸಂಸ್ಕಾ ರಗಳು 
ಅಥವಾ ಸುಪ್ತ ಚೇತನ. ಮನೋಭಾವನೆಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಿಂದಿಡಲು ಮತ್ತು ಪರಿವರ್ತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದು ಅವರ 
ಅಭಿಮತವಾಗಿದೆ. 

ತಾನು ಆ ಅನುಭವಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ಥಾ ತಪಿತನಾದಲ್ಲದೆ ಒಬ್ಬ ಗುರುವು ಅತೀವ-ಚೇತನ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಸಮರ್ಥ 
ನಾಗಲಾರನೆಂದು ಭಾರತೀಯ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ "ನಿಗಳು "ಮನದಟ್ಟು ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಸುಪ್ಪು ಚೇತನ ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನದ 
ಅಧ್ಯಾಪಕನು ತನ್ನ ವಿದ್ಯಾ ಬರ್ಥಿಗಳ ಅಥವಾ ಇಖಪಬೋಧನಾರ್ಥಿಗಳ ಒಳತೋಟಿಗಳನ್ನು ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ವಕ್ರ ತೆರ 
ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿ ನೇರ್ಪುಗೊಳಿಸ ಲು ತಾನು ಕೂಡ ಉನ್ನತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವನ್ನು ಪಡೆದು ಸುಸಂಘಟಿತ ವೃ 
ಯಾಗಿರಬೇಕು. ಕೆಲವು ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಯಾವ ಸಹಾಯವೂ ಇಲ್ಲದೆ 'ಕೆಲವು ಅನುಭಾವಗಳನ್ನು ಆಕಸ್ಮಿ ಕವಾಗಿ ಪಡೆದಿದ್ದರೂ ಇರ 
ವಾಗಿ ಗತಿಶೀಲ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ತ ಪುರುಷನ (ಗುರು) ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಮತ್ತು ಸಹಾಯದಿಂದ ಮಾತ್ರವೇ ಅತೀವ ಚೇತನದ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರ 


ವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಾಧ್ಯ. 


೩೭೫ 


ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು 


ಓಟು 


೬೦೦ಂ ಇಲಾ ಊ 


10 
11 
12 
ತ್ರಿ 
14 


15 
16 
17 
18 
19 
20 
21 
ಪಿತ್ತ 
23 
24 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


ರಿಚರ್ಡ್‌ ಮ್ಯೂಲರ್‌ -ಫ್ರೀ ಎನ್‌ಫೆಲ್ಸ್‌ ಇದನ್ನು ಪರಾ - ಮನೋವಿಜ್ಞಾನ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾ ನೆ. ಡಾ। ಗಾರ್ಡನ್‌ 
ಮರ್ಫಿ ಮತ್ತು ಡಾ। ಜೋಸಫ್‌ ಬ್ಯಾಂಕ್ಸ್‌ ರೈನ್‌ ಅವರುಗಳು ಡಾ| ವಿಲಿಯಂ ಮೆಕ್ಡೊ ಗಲ್‌ರ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿ 
ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಘಟನೆಗಳ ಮೇಲೆ ಪ್ರಯೋಗವನ್ನು ನಡೆಸಿದ್ದಾರೆ. ಈಗ ಅದನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯೇತರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ (7, 5. 7.) 


ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 

ಭಾಗವತ ೫೭] 15.3. 

ಭಾಗವತ, 7೭1 15.4-8 (ಶ್ರೀಧರ ಸ್ವಾಮಿಗಳ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನದೊಂದಿಗೆ). 

ಖೊದಾಬಕ್ಷ್‌ ತೋರಿಸಿದ ಬೆಂಕಿಯ ಮೇಲೆ ನಡೆಯುವ ಮತ್ತು ಮೂಲಭೂತ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಡುವ 
ಪ್ರದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಲಂಡನ್ನಿನ ವೈದ್ಯಕೀಯ ಸಂಘದ ಮತ್ತ ಕೋಪನ್‌ ಹೆಗನ್ನಿನ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಆಸಕ್ತಿಯುಳ್ಳ ಅಧಿಕಾರಿಗಳು 
ಕಣ್ಣಾರೆ ಕಂಡರು. 

ದಿ. ಕಂಪ್ಲೀಟ್‌ ವರ್ಕ್ಸ್‌ ಆಫ್‌ ಸ್ವಾಮಿ ವಿವೇಕಾನಂದ 1 285, 288. ಯೋಗಸೂತ್ರ 3 51-55ನ್ನು ಕೂಡ ನೋಡಿ. 

ಭಾಗವತ ೫[ 15.33. 

ಉತ್ತರಾಧ್ಯಯನ ಸೂತ್ರ - ಡಿಸ್‌ಕೋರ್ಸ್‌ 33. 

ಸೇಯಿಂಗ್ಸ್‌ ಆಫ್‌ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ 129, 130. 

ಅವರು ಕಲ್ಕತ್ತಾದಲ್ಲಿದ್ದಾಗ ಡಾಕ್ಕಾದಲ್ಲಿದ್ದ ವಿಜಯಕೃಷ್ಣ ಗೋಸ್ವಾಮಿಗೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡರು. 1870ರಲ್ಲಿ ಅದೇ ತರಹ 
ಘಟನೆ ಅಮೆರಿಕಾದ ಸಂಯುಕ್ತ ಸಂಸ್ಥಾ ನದಲ್ಲಿ ನಡೆಯಿತು. ಆ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಲೇಕಹರ್ಸ್ಟ್‌(ನ್ಯೂ ಜರ್ಲಿ)ನಲ್ಲಿ ವಾಸವಾಗಿದ್ದ 
ಒಬ್ಬ ಮಹಿಳೆಗೆ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣರು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡರು. ವಿಜಯಕೃಷ್ಣ ಗೋಸ್ವಾಮಿಗೆ ಕೂಡ ಅವರು ದರ್ಶನವಿತ್ತುದನ್ನು 
ದಿ ಗಾಸ್ಪೆಲ್‌ ಆಫ್‌ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ' ಪು. 874ರಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ. 

ಲೈಫ್‌ ಆಫ್‌ ಶ್ರೀರಾಮಕೃಷ್ಣ ಪು. 874 

ಕಠೋಪನಿಷತ್ತು 11 7, 8 

ಶ್ವೇತಾಶ್ವತ ಉಪನಿಷತ್ತು 1] 4, 3 

ಧಮ್ಮಪದ (ಭಾಷಾಂತರ) ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌. ಸೇಕ್ರೆಡ್‌ ಬುಕ್ಸ್‌ ಆಫ್‌ ದಿ ಈಸ್ಟ್‌ ಸ್ಯ 

ಇಲ್ಲಿ ತಿಳಿಯಬೇಕಾದ್ದು ಹಲವಾರು ಹಿಂದೂ ದಾರ್ಶನಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಗುಣ ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದರೆ ದೇಹ ಅಥವಾ ದೇಹರಹಿತ 

ದೇವರು. 

ಯೋಗಸೂತ್ರ 1 17, 18 

ಅದೇ, 1 50-51. 

ಅದೇ. 

ಅದೇ, ] 3. 

ವೇದಾಂತಸಾರ (ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಸಂಪಾದಿಸಿದ್ದು) ಖಂಡ 30 ಪು. 45 

ಅದೇ. 

ವಿವೇಕಚೂಡಾಮಣಿ, 362-365 

ಅದೇ. 

ಕಾರ್ಸ್‌ ಜಿ. ಯೂಂಗ್‌ : "ಇನ್ನಿಗ್ರೇಷನ್‌ ಆಫ್‌ ದಿ ಪಠ್ಸನಾಲಿಟಿ' (ಭಾಷಾಂತರ) ಸ್ಟಾನ್ಲಿ ಡೆಲ್‌ ಪು. 15. 

ಅದೇ ಪು. 26. ಳಿ 


೩೩ 


ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ 


ಈಶ್ವರನ ಸ್ವರೂಪ: ಆರಂಭ ಕಾಲದ ವಿಚಾರಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯ ದಾಖಲೆ ವೇದಗಳಿಂದ ಮೊದಲಾಗುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರನ ಸ್ವರೂಪದ 
ಬಗೆಗೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಉಲ್ಲೇಖಗಳಿವೆ. ಮೊದಲು ಆಲೋಚನೆಗಳು ಅನೇಕೇಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾಗಿರುತ್ತಿದ್ದವು. ಆದರೆ ಈ ಅನೇಕೇಶ್ವರ 
ವಾದವು ಶೀಘ್ರವಾಗಿಯೇ ಆಪೇಕ್ಷಿಕ-ಏಕೇಶ್ವರವಾದವಾಗಿ ! ಬೆಳೆಯಿತು. (ಎಂದರೆ, ಪ್ರತಿ ದೈವವೂ ಸರದಿಯಂತೆ ಪರಮೋಚ್ಚ 
ದೈವದ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಏರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿತು)) ಕಾಲಕ್ರಮೇಣ, ಈ ಆಪೇಕ್ಷಿಕ-ಏಕೇಶ್ವರವಾದವು ಏಕೇಶ್ವರವಾದವಾಗಿ? ರೂಪಗೊಂಡಿತು: 
ಅದು ತುದಿಗೆ ಏಕಮೂಲಕತ್ವವಾದವಾಗಿ * ಪರಿಣಮಿಸಿತು. ಆದುದರಿಂದ ಆನಂತರದ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿಯ ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ವಸ್ತುತತ್ವ್ವವು ವೈದಿಕ ಯಷಿಗಳ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಾಗಲೇ ಮೊಳೆದೋರಿದ್ದಿತು. 

ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವ ಮತ್ತು ಸ್ವರೂಪಗಳ ಬಗೆಗೆ ಇನ್ನೂ , ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಉಲ್ಲೇಖಗಳನ್ನು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ನಾವು 
ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ವಿಚಾರಧಾರೆಯು ಏಕ-ಮೂಲಕತ್ವವಾದದ ಧೋರಣೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ : "ಅದ್ವಿತೀಯವಾದ 
ವಸ್ತು ಒಂದೇ ಆಗಿದೆ.'* “ಇದೆಲ್ಲವೂ ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗಿದೆ'.5 ಈಶ್ವರನ ಈ ಸ್ಥಿತಿಯು "ನಿರ್ಗುಣ' ಸ್ಥಿತಿಯೆಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. 
ಆತನು ಸಕಲ ಗುಣರಹಿತನು.6 ಆತನ ಬಗೆಗೆ ಏನನ್ನೂ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾಗಿ ಇದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತನನ್ನು "ನೇತಿ, ನೇತಿ' 
ಎಂದು ಮಾತ್ರವೇ ಸೂಚಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ.? ಆದರೆ ಇದರ ಜತೆಯಲ್ಲಿಯೇ ಇನ್ನೊಂದು ವಿಚಾರಧಾರೆಯೂ ಉಂಟು. ವಿಶ್ವ 
ನಿಯಾಮಕನಾದ ಈಶ್ವರನ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಅದು. ಆತನು ಎಲ್ಲದಕ್ಕೂ ಮೂಲಕಾರಣ. ಆತನು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ ಮತ್ತು ಲಯಕರ್ತ. ₹8 
ಆತನು ಸರ್ವಗುಣಗಳಿಂದ ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವದಿಂದ ಕೂಡಿದವನು. ಬಂಧನಕ್ಕೂ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೂ ಆತನೇ ಕಾರಣ. ? 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಂದ ದರ್ಶನಗಳ ವರೆಗೆ ಅಷ್ಟು ಅಂತರವೇನಿಲ್ಲ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಭ್ರೂಣಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿದ್ದುದು ತಾತ್ತ್ವಿಕ 
ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ರೂಪತಳೆದ ಆಕೃತಿಗಳಲ್ಲಿ ತೋರಿಬರುತ್ತದೆ. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳನ್ನು ಎರಡು ಗುಂಪುಗಳಾಗಿ 
ವಿಭಜಿಸಬಹುದು : ಅವೈದಿಕ ಮತ್ತು ವೈದಿಕ; ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಒಪ್ಪದವು ಮತ್ತು ಒಪು ಹವವು. ಮೊದಲನೆಯದರ 
ಕೆಳಗೆ ಚಾರ್ವಾಕ, ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ - ಇವು ಬರುತ್ತವೆ; ಎರಡನೆಯದರ ಕೆಳಗೆ ಸಾಂಖ್ಯ, ಪಾತಂಜಲ, ನ್ಯಾಯ, ವೈಶೇಷಿಕ, 
ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆ ಮತ್ತು ಉತ್ತರಮೀಮಾಂಸೆ - ಇವು ಬರುತ್ತವೆ. 

ಚಾರ್ವಾಕರು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವು ಮಾತ್ರ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಪರಿಧಿಯೊಳಗೆ ಬಾರದೆಂಬುದರಿಂದ ಈಶ್ವರನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈಶ್ವರನು ಇದ್ದೇ ಇರುವನೆಂದು ಹೇಳಬೇಕಾದಲ್ಲಿ, ಸರ್ವರಿಗೂ ತಿಳಿದಿರುವವನಾದ 
ದೃಷ್ಟಿಗೋಚರನಾದ ದೊರೆಯನ್ನೇ ಹಾಗೆನ್ನಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. 0 

ಬೌದ್ಧಧರ್ಮವು, ಅದರ ಮೂಲರೂಪದಲ್ಲಿ, ಈಶ್ವರಸ್ವರೂಪದ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಬಗೆಗೆ ಹಚ್ಚಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅದರ ಪ್ರಕಾರ, 
ಮಾನವವರ್ಗವನ್ನು ಎದುರಿಸುವ ಮುಖ್ಯವಾದ ಸಮಸ್ಯೆಯೆಂದರೆ, ಬಾಹ್ಯ ಸಹಾಯಗಳಾವುದರ ಅಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲದೆ ಜಗತ್ತಿನ 
ದುಃಖಗಳಿಂದ ಪಾರಾಗುವ ಬಗೆ. ಇದು ಹೇಗಾದರೂ, ಆನಂತರದ ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಾದ ವಿಧಾಯಕನಾದ 
ಈಶ್ವರನ ನಿರಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ವಾದಗಳನ್ನೊಡ್ಡಲಾಯಿತು. 11 ಆದರೆ ಇನ್ನೂ ಈಚೆಗೆ, ಬೌದ್ಧ ಧರ್ಮವು ಆರಾಧನೆಯ 
ಮತ್ತು ಅವಲಂಬನೆಯ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮನುಷ್ಯನ ಸಹಜವಾದ ದೌರ್ಬಲ್ಯಕ್ಕೆ ಮಣಿಯಬೇಕಾಗಿ 
ಬಂತು. ಹೀಗೆ ಅದು ಹಲವು ಹಿಂದೂದೇವತೆಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ, ತನಗೊಪ್ಪುವಂತೆ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಲ್ಲಿ, 
ಹಾಗೂ ಬುದ್ದ ನನ್ನು ಒಂದು ದೇವತಾ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಅಧಿದೈವತವನ್ನಾಗಿ, ಪ್ರಧಾನ ದೈವವನ್ನಾಗಿ ಸೇರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಕೊನೆಗೊಂಡಿತು. 
ಮಹಾಯಾನ ಶಾಖೆಯಲ್ಲಿ ಚಾರಿತ್ರಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾದ ಬುದ್ಧನು ಪರತತ್ವದ ಒಂದು ಅವತಾರವಾದ "ಧರ್ಮಕಾಯ'ನೆಂದು 
ಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟನು; ಪ್ರಜ್ಞೆಯೂ ಕರುಣೆಯೂ ಮೂರ್ತಿಮತ್ತಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯೆಂದು ಇದರ ಅರ್ಥ. 

ಕೈನಧರ್ಮವು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೂ ವಿಶ್ವನಿಯಾಮಕನೂ ಆದ ಪರಮೋಚ್ಚ ದೈವದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವುದರಿಂದ, 

ಅಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದರ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವು ನಿರೀಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಜೈನರಿಗೆ ಹಲವು ಸಾಮಾನ್ಯ ದೇವತೆಗಳ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ 


ಳು ಟಟಕಣ& 


೩೭೭ 
ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ 


ನಂಬಿಕೆಯಿದೆ. ಇವುಗಳ ಮೇಲೆ ಮುಕ್ತಜೀವರಾದ “ಪರಮದೇವತೆ' ಗಳಾದ “ಜಿನ'ರಿದ್ದಾ ರೆ. ಇವರು 3 ಮು 
ವರವನ್ನು ಅನುಗ್ರಹಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಕರುಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಕ್ಷಮೆ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿದವರಿಗೆ ಮುಕ್ತಿಪಥಕ್ಕೆ ಕೊಂಡೊಯ್ಯು 

` ಣಿ 
ಆಚಾರಮಾರ್ಗವನ್ನು ಅನುಸರಿಸಲು ಸಹಾಯಕರಾಗುತ್ತಾ ರೆ. 


ಷಡ್ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನ ಸ್ವರೂಪ 


ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನವೂ ನಿರೀಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನವುಳ್ಳದ್ದೇ. ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌ ಅವರು “ ತತ್ತ್ವಸಮಾಸ'ದಲ್ಲಿ 
ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಈಶ್ವರನನ್ನಾಗಲಿ ವಿಶಿಷ್ಟ ಆರಾಧ್ಯಮೂರ್ತಿಯನ್ನಾಗಲಿ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವುದು ಪ್ರಾಯಃ ಮೂಲ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ 
ಭಾಗವಾಗಿರಲಿಲ್ಲ' ಸಕ್ಕ ಭಾವಿಸಿದರ 12 ಸಂಪ್ರದಾಯದ ಪ ಪ್ರಕಾರ ಹಾಗೂ ಆಧುನಿಕ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಿತವಾದ ಒಟ್ಟ ಭಿಪ್ರಾಯದ 
ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರಾಚೀನಸಾಂಖ್ಯವು ನಿಶ್ಚಿತವಾಗಿ ನಿರೀಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವೇ ಆಗಿದೆ. 13 ನಿತ್ಯವೂ ಪರಮೋಚ್ಛ ಕ್ವವೂ ಆದ ಆತ್ಮಗಳ ಅಥವಾ 
ಪುರುಷರ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಈಶ್ವರನ ಅನಂತತ್ವ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತೃತ್ವಕ್ಕೆ ವಿರೋಧವಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಖ್ಯವು ನೇರವಾಗಿ ಈಶ್ವರ 
ನಿಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ನಿತ್ಯನಾದ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಸಾಧಿಸುವುದಾಗದು ಎಂದು 
ಮಾತ್ರ ಹೇಳುತ್ತದೆ. 1 ಸಾಂಖ್ಯವು ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಆತ್ಮಗಳ ದೈವತ್ವವನ್ನು "ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಆತ್ಮಗಳು ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿ 
ವಿಲೀನವಾಗಿರುತ್ತವೆ; ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸೃಷ್ಟಿಚಕ್ರದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿಯೂ ಒಂದು ಆತ್ಮವು ದೇವರಾಗಿ ಹೊರಬರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 
ಆ ಸೃಷ್ಟಿಚಕ್ರದ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅದರ ಅಧಿನಾಯಕನಾಗಿರುತ್ತದೆ. 15 ಅಂತಹ ದೇವರನ್ನು ತರ್ಕದಿಂದ ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. 16 
ಮುಂದುವರಿದು, ಸಾಂಖ್ಯವು ರೂಢಿಗತ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತದೆ; ಇವರು ಮನುಷ್ಯರಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಉನ್ನತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ 
ವ್ಯವಸ್ಥಿತರು, ಹೆಚ್ಚು ಸಂತ್ಯ ೈಪ್ತಜೀವರು; ಆದರೆ ಅವರ. ಹಾಗೆಯೇ ಸಂಸಾರದ ವಿಧಿಗಳಿಗೆ ಬದ್ಧ ರಾದವರು. 'ದದಗಳಲ್ಲಿ “ಈಶ್ವ ರ” 
ಎಂದ ಪದವನ್ನು 'ಬಳಸಿದಾಗಲೆಲ್ಲ ಅದು ಆ ಮುಕ್ತಾತ್ಮರಿಗೆ ಅಥವಾ ಈ ಜೀವರಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. 17 

ಅನಂತರದ ಸಾಂಖ್ಯವು, ಏನೇ ಆಗಲಿ, ತನ್ನ 'ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಒಂದು ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಯಿತು. 
ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ವಿಜ್ಞಾ ಪನಭಿಕ್ಟುವು ಸಾಂಖ ದರ್ಶನವು. ಕೇವಲ ವಾದಕ್ಕೆ ಸ್‌ ಈಶ್ವರನು ಆ ದರ್ಶನದ. ಸಮಗ್ರ ಭಾಗವಲ್ಲವೆಂದು 
ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕೆಂದು, ಈಶ್ವರನನ್ನು ತನ್ನ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲಿಲ್ಲವೇ ಹೊರತು, ಈಶ್ವರಾತ್ಮಕವಾದಕ್ಕೆ ತನ್ನ 
ವಿರೋಧವನ್ನು ಸೂಚಿಸುವುದಕ್ಕಾಗಿ. ಅಲ್ಲ- ಸಾ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾನೆ. 18 

ಏನಾದರೂ, ಈ ಹೊಸ ಬದಲಾವಣೆಯು ಹೊರತಾಗಿ, ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನವು ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ನಂಬುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದ್ದರಿಂದಲೇ, “ಸೇಶ್ವರಸಾಂಖ್ಯ' ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ ಪಾತಂಜಲದರ್ಶನದೊಡನೆ ವೈದೃಶ್ಯ ತೋರುವ ಜಾ "ನಿರೀಶ್ವರ 
ಸಾಂಖ್ಯ' ಎಂದು ಅದು ಕರೆಯಲ್ಪ ಟ್ಟಿದೆ. 

ಪತಂಜಲಿಯು “ಈಶ್ವರ- -ಪ್ರಣಿಧಾನಾದ್‌ ವಾ' (ಮತ್ತು ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಭಕ್ತಿ ಸಾತ ಕೂಡ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರದಿಂದ 
ಈಶ್ವರನ ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಪವನ್ನು ಆರಂಭಿಸುತ್ತಾನೆ. 19 ಇತ್ರರ ಪ್ರಯತ್ನಗಳೇ "ಅಲ್ಲದೆ ಈಶ್ವರೋಪಾ ಸನೆಯಿಂದ ಕೂಡ ಸಮಾಧಿಯನ್ನು 
ಪಡಯಬಹುದೆಂಬುದು . ಆತನ ಅಭಿಪ್ರಾಯವಾಗಿದೆ. ಗಾರ್ಬ್‌20 ಮತ್ತು. ಗೆಡನ್‌*! ಈಶ್ವರತತ್ತ್ವವು ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಮೇಲೆ 
ಕೇವಲ ಹೊರಗಿನಿಂದ ಆರೋಪಿತವಾದುದಾಗಿಯೂ ಸಡಿಲವಾಗಿಯೂ ಬಾಹ [ಗೋಚರವಾಗಿಯೂ 'ಮತ್ತು ಕೇವಲ 
ಪ್ರಯೋಜನಾತ್ಮ! ಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕಲ್ಪಿತವಾದುದಾಗಿಯೂ ಇದೆಯೆಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಪಡುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಈಶ್ವ ರತತ್ತ ಎವೆ ಆ 
ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ತಾತ್ತಿ ಹ ದ್ಯ ಷ್ಟಿಯಿಂದ ಆವಶ್ಯಕವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಒಪ್ಪುವುದು ಕಷ್ಟ. ವಾಚಕ ಸ್ಪತಿಮಶ್ರನು 
ಈ ರೀತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ: “ಈಶ್ವ ರನ ವಿ ಷಯದಲ್ಲಿ ಆತನ ಕರ್ತೃತ್ವವು ಕೇವಲ ಪುಣ್ಯಾ ರ್ಜನೆ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಇರುವ ಅಡಚಣೆ 
ಗಳನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಲು ಮಾತ್ರ ಮಿತವಾಗಿದೆಯೆಂಬುದನ್ನು ನಾವು ತಿಳಿದುಕೊಳ ಬೇಕು. '22 ವಿಜ್ಞಾ ಪನಭಿಕ್ಟುವು “ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಅಸಾಮ್ಯಾವಸ್ಥೆ ಗೆ ಬೇಕಾದ ಸಂಚಲನವು ಈಶ ಶರನ . ಸಂಕಲ್ಪ ದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವುದು' - ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 23 ಭೋಜನು 
“ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರ ಸಂಯೋಗ ವಿಯೋಗಗಳು 'ಈಶ್ವ ರನ ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡ ಹೊರತು ಸಿದಾಂತವಾಗ 
ಲಾರವು' - ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. 24 ಇ 

ಪಾತಂಜಲ ತತ್ತ ಸದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವ ರನು ಕ್ಲೇಶಗಳು, ಕರ್ಮಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳು ಮತ್ತು ಫಲಗಳು 
ಎಂದೆಂದೂ ಹೊದ್ದದ ಒಬ್ಬ ಪುರುಷನೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. 25 ಮುಕ್ತರಾದ, ಎಲ್ಲಾ ಕಳಂಕಗಳಿಂದಲೂ ವಿರಹಿತರಾದ 
ಕೆಲವು ಪುರುಷ ರುಂಟು. ವ ೈತಿಲೀನರಾದಂತಹ, ಈಗಿನ ಮಟ್ಟಿಗೆ ದೋ ಷದೂರರಾಗಿದ್ದರೂ ಮುಂದೊಮ್ಮೆ ಅವುಗಳಿಂದಲೇ 
ಬಾಧಿತರಾಗುವಂತಹ ಬೇರೆ ಕೆಲವು ಪುರುಷರಿದ್ದಾರೆ. ಏನೇ ಆದರೂ, ಈಶ್ವರನು ಹಿಂದೆಂದೂ ಹಾಗೂ ಮುಂದೆಂದೂ ಯಾವುದೇ 
ವಿಧವಾದ ದೋಷಗಳಿಂದ ಕಳಂಕಿತನಾಗುವವನಲ್ಲ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಈಶ್ವ ರನ ಗುಣ ಪರಮೋತ್ತ ಕಷ್ಟವಾದುದು. ಯಾರಲ್ಲಿ 
ಜ್‌ ಶ್ರಮತೆಯೆಂಬುದು ತುತ ಶ್ರತುದಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟು ವುದೋ' ಆತನೇ 'ಈಶ್ವರ. ಆದರೆ ಆತನು * ಒಬ್ಬ ಅನನ ಸಾಧಾರಣ 
ದು ಹ ಇ ಆತನೇ ಪ್ರ ಪ್ರಥಮಾಚಾರ್ಯ, ಏಕೆಂದರೆ ಇತರ ಆಚಾರ್ಯರಂತೆ ಆತನು 

ಲ್ಲವಾದರೂ, ಸರ್ವಜೀವಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಆತನಿಗಿರುವ ಅ ಅನುಗ್ರಹೇಚ್ಛೆ ಯಿಂದಾಗಿ 


೩೭೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸ ಛೆ 
ನೆ, ಸಸತ್ತ್ವದಿಂದಾದವನು, ನಿತ್ಯಮುಕ್ತನು, ಪರಮೋತೃಷ್ಟನು ಹಾಗೂ ಸರ್ವಜ್ಞನು. 26 

ಗೌತಮನ *“ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ'ಗಳಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನು ದ್ವಾದಶ ಪ್ರಮೇಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿ ಗಾ ಅದರಿಂದಾಗಿ 
ಕೆಲವು ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ವಾಂಸರು 2? ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಗಳು ಮೂಲತಃ ಈಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾಗಿರಲಿಲ್ಲವೆಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಹ ತ ವಿಶ್ವನಾಥ ಮತ್ತು ಇತರರು ಪ್ರಮೇಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಾಗಿ ಹೇಳಲ್ಪಟ್ಟಿರುವ ಆತ್ಮ ಎಂಬುದು ಜೀವಾತ್ಮ ಮತ್ತು 
ಪ ಮ ಎರಡನ್ನೂ ಒಳಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ - ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಈಶ್ವರನ ಉಲ್ಲೇಖವನ್ನು ಮಾಡಿಲ್ಲ. 

ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವ ಮೂರು ಸೂತ್ರಗಳಿವೆ. 2 ವಾಚಸ್ಪತಿಯ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೂ 
ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ, ಉದ್ಯೋತಕಾರ, ಮತ್ತು ವಿಶ್ವನಾಥ ಇವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೂ ನಡುವೆಯಿರುವ ಅರ್ಥವಿವರಣೆಯ ಸೂಕ್ಹಾ ಆ 
ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನು ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಬದಿಗೊತ್ತಿ ನೋಡಿದರೆ, ಆ ವಾದಗಳು ಈ ಕೆಳಕಂಡ ಮೂರು ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗುತ್ತವೆ : 
(1) ಈಶ್ವರನು ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನು, (2) ಮನುಷ್ಯನ ಕರ್ಮಫಲಗಳನ್ನು ವಿತರಣೆಗೊಳಿಸಲು ಆತನು ಮನುಷ್ಯನ 
ಕರ್ಮಗಳನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುವನು, (3) ಆತನ ಈ ಅನುಸರಣೆಯು ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಆತನ ಪರಮೇಶ್ವರತ್ವಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡ 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಮನುಷ್ಯನು ಆ ಈಶ್ವರ ಸಂಕಲ್ಪದಿಂದಲೇ, ಸಂಕಲ್ಪಮೂಲಕವಾಗಿಯೇ ಅಲ್ಲದೆ ಕರ್ಮವನ್ನು ತಾನೇ 
ಮಾಡಲೂ ಆರನು, ಮಾಡಿದ ಫಲವನ್ನು ಭೋಗಿಸಲೂ ಆರನು. 

ನೈಯಾಯಿಕರ ಈ ಈಶ್ವರನು ಸರ್ವಶಕ್ತ. ಶುಭಕರಗುಣಗಳನ್ನುಳ್ಳವನೂ ಅಧರ್ಮ, ಮಿಥ್ಯಾಜ್ಞಾನ ದೋಷಗಳಿಂದ 
ವಿರಹಿತನೂ ಅಣಿಮಾ, ಲಫಿಮಾ ಇತ್ಯಾದಿ ಅತಿಮಾನುಷವಾದ ಎಂಟು ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದವನೂ ಆದ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದೊಂದು 
ಆತ್ಮನೇ ಈಶ್ವರನು. 

ಕಣಾದನ ವೈಶೇಷಿಕಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ, ಈಶ್ವರನು ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿ ಸೂಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. “ತದ್ವಚನಾತ್‌ ಆಮ್ನಾಯಸ್ಯ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಮ್‌' 
(ಆತನ ಶಬ್ದಗಳಾಗಿರುವುದರಿಂದ. ವೇದಗಳ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ) ಎಂಬ ಸೂತ್ರವನ್ನು, 29 ಕೆಲವು ವಿದ್ವಾಂಸರು "ವೇದಗಳು ಖಷಿಗಳ 
ಕೃತಿಗಳೆಂದೂ ಸೂತ್ರದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನ ಬಗೆಗೆ ಸೂಚನೆಯಿಲ್ಲವೆಂದೂ, ಅರ್ಥಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. 30 ಈ ನಿಷ್ಪಯೋಜಕವಾದ ವಾದ 
ವಿವಾದಗಳಿಗೆ ಪ್ರವೇಶಿಸದೆ, ನಿಸ್ಸಂಶಯವಾಗಿ ಹೇಳಬಹುದಾದುದು ಎಂದರೆ, - ಆರಂಭದ ವೈಶೇಷಿಕದ ಸ್ಥಾನವೇನೇ ಇದ್ದಿರಲಿ, 
ಆ ದರ್ಶನವು ತನ್ನ ಅನಂತರದ ರೂಪದಲ್ಲಿ ನಿಸ್ಸಂದಿಗ್ಹ ವಾಗಿಯೂ ಈಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾದುದು; ಈಶ್ವರನ ಬಗೆಗೆ ನ್ಯಾಯ 
ದರ್ಶನದ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಎಂದು ಹೇಳುವ ಮಟ್ಟಿಗೆ, ಅನುಮೋದಿಸುವಂತಹುದು. 

ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು, ಸಂಪ್ರದಾಯದ ದೃಷ್ಟಿಗನುಸಾರವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ, ನಿರೀಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವಾದುದು. 
ವಿಶ್ವವು ಅನಾದಿಯೂ ಅನಂತವೂ ಆದುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನ ಅಗತ್ಯವೂ ಇಲ್ಲ. ಈಶ್ವರನು, ನೈಯಾಯಿಕರು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವಂತೆ, ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳ ನಿರ್ದೇಶಕನಂತೆಯೂ ಪ್ರವರ್ತಿಸಲಾರನು; ಏಕೆಂದರೆ, ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳು ಕರ್ತೃವಿಗೆ 
ಸೇರಿರುತ್ತವೆಯೇ ಹೊರತು ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಅವುಗಳ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯೇನೂ ಇರುವುದು ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಸಂಯೋಗವಾಗಲಿ, ಸಮವಾಯವಾಗಲಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಸಂಯೋಗವೆಂಬುದು ವಸ್ತುಗಳೊಂದಿಗೆ ಸಾಧ್ಯವೇ ಹೊರತು 
ಗುಣಗಳೊಂದಿಗೆ ಅಲ್ಲ; ಆದರೆ ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಅಧರ್ಮಗಳು ಅಂತಹ ಗುಣಗಳು; ಅವು ಜೀವಾತ್ಮರೊಳಗೆ ಸಮವಾಯವಾಗಿರು 
ವುದೇ ಹೊರತು ಹೊರಗಣ ಈಶ್ವರನೊಂದಿಗಿಲ್ಲ. 31 ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿಗಳು ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸ 
ಲಾರವು. ಆದರೆ ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ ಮುಲ್ಲರ್‌, ಪಿ. ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಮೊದಲಾದ ವಿದ್ವಾಂಸರು 3ಪೂರ್ವಮೀಮಾಂಸೆಯು ಈಶ್ವರನನ್ನು ಮನುಷ್ಯರಲ್ಲಿ 
ಅದೃಷ್ಟಭೇದಗಳ ಕರ್ತೃವನ್ನಾಗಿ ಮಾತ್ರ ನಿರಾಕರಿಸುವುದೇ ಹೊರತು, ಈಶ್ವರನನ್ನೇ ನಿರಾಕರಿಸುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಅನುಮಾನಿ 
ಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಸಮರ್ಥನೀಯವಾಗಿ ತೋರುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಆರಂಭದ ಮೀಮಾಂಸಕರು ಈಶ್ವರನ 
ಪ್ರಶ್ನೆಯ ಬಗೆಗೆ ಮೌನವಾಗಿದ್ದಾರೆ; ಅನಂತರದವರು ಈಶ್ವರತತ್ತ್ವದ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಈ ದರ್ಶನವನ್ನು 
ಅನೇಕೇಶ್ವರವಾದಾತ್ಮಕವೆಂದು ಕರೆಯುವುದೂ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಪ್ರಾರ್ಥಿಸಿರುವ ದೇವತೆಗಳು ಕೂಡ, ಅವನ್ನು 
ವರ್ಣಿಸಿರುವ ಮಂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಹೊರತಾಗಿ ಅನ್ಯತ್ರ ಎಲ್ಲಿಯೂ ಇದ್ದಹಾಗೆ ತಿಳಿದುಬಂದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅನಂತರದ ಮೀಮಾಂಸಕರು 
ಈಶ್ವರನನ್ನು ಆ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಗೆ ತಂದರು. "ಸೇಶ್ವರ ಮೀಮಾಂಸೆ'ಯ ಕರ್ತೃವಾದ ವೆಂಕಟೇಶನು ಮೀಮಾಂಸೆಗೆ ವೇದಾಂತ 
ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಿದನು. ಆಪದೇವ ಮತ್ತು ಲೌಗಾಕ್ಷಿಭಾಸ್ಕರ ಇವರು, ಆಚರಿಸಿದ ಯಜ್ಞಗಳು ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಸಮರ್ಪಿತ 
ವಾದರೆ, ಅವು ನಿಶ್ಚೇಯಸದತ್ತ ಒಯ್ಯುವುವು - ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಿದರು.33 ಈ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಈ ಅಪವರ್ಗಪುರುಷಾರ್ಥ 
ವನ್ನು ಸೇರಿಸಿದ್ದು ಈಚಿನ ಒಂದು ಹೊಸ ಬದಲಾವಣೆ. 

ಬಾದರಾಮಣರ ವೇದಾಂತಸೂತ್ರಗಳು ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಬೋಧನೆಯ ಒಂದು ಕ್ರಮಬದ್ಧವಾದ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ, ಬೇರೆ ಬೇರೆ 
ತಿಪಾದಿಸಿದ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅರ್ಥವಿವರಣೆಗಳು ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಚಾರಪಂಥಗಳಿಗೆ ಎಡೆಗೊಟ್ಟಿವೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ 
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ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ 


ಶಂಕರ, ರಾಮಾನುಜ ಮತ್ತು ಮಧ್ವ- -ಇವರ ದೃಷ್ಟಿಗಳು 


ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳಿಂದ ಪರಿಶೀಲಿಸಬಹುದು : ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮತ್ತು 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ. ಹಾಸನ, ದ್ಭ ಜ್ಚಿಕೋನದಿಂದ ನೋಡಿದರೆ. ಪ್ರಪಂಚವು ಸತ್ಯವೆಂದೂ ಈಶ್ವರನೇ ಸೃ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತ, ಸ್ವಿತಿಕರ್ತ, 
ಲಯಕರ್ತನೆಂದೂ ಹೇಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. “ನಾಮರೂಪಗಳಿಂದ ಡಡ ಯಾಗಿಗೆ ಷದಹ ಆನೇಕ ಕರ್ತೃ ಭೋಕ್ತೃ 
ಗಳಿಂದೊಡಗೂಡಿರುವುದಾಗಿಯೂ, ಗೊತ್ತಾದ ದೇಶಕಾಲನಿಮಿತ್ತಗಳನ್ನನುಸರಿಸಿ ಆಗುವ ಕ್ರಿಯಾಫಲಗಳಿಗೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವು 
ದಾಗಿಯೂ ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಊಹಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕೂಡ ಆಗದ ರಚನೆಯ ಸ್ವರೂಪವುಳ್ಳದ್ದಾ ಗಿಯೂ ಇರುವ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಹುಟ್ಟು 
ಇರವು, ಅಳಿವು - ಇವುಗಳು ಸರ್ವಜ್ಞವೂ ಸರ್ವಶಕ್ತವೂ ಆಗಿರುವ (ಯಾವ) ಕಾರಣದಿಂದ ಆಗುವವೋ "ಅದು ಬ್ರಹ್ಮವು”. 1 
ಆದ್ದರಿಂದ “ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಈಶ್ವರನೇ” ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯ. ಆತನು ಸಕಲ 
ದೋಷರಹಿತನು, ಎಲ್ಲ ಚೈತನ್ಯಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿರುವ ಆತ ನು, “ಎಲ್ಲ ವೃತ್ತಿಗಳೂ ಎಲ್ಲ ಕಾಂಕ್ಷೆಗಳೂ ಆತನಿಗೇ ಸೇರಿರುತ್ತವೆ. ಆತನು 
ತನ್ನ ಶ್ರದ್ಧಾವಂತ ಪೂಜ ಕರ ಇಚ್ಛಾ ಪೂರ್ತಿಗಾಗಿ ಮಾಯಾರೂಪಿತವಾದ ಸಾವಯವ ಆಕೃ್ಫ | ತಿಯನ್ನು ತಳೆಯಬಹುದು. 3್ರ ಆತನು 
ಕ್ರೀಡಾಶೀಲನಾಗಿ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. 36 ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಸೃಜಿಸುವಲ್ಲಿ, ಜೀವಂತ ಪ್ರಾಣಿಕೋಟಿಯ ಪ್ರಣ್ಯಪಾಪಗಳೇ 
ಆತನಿಗೆ ಅಳತೆಗೋಲು. ಆದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿರುವ ಅಸ ಸಮಾನತೆ ಮೊದಲಾದವುಗಳಿಗಾಗಿ ಆತನ ಮೇಲೆ ನಿಂದೆಯನ್ನು 
ಹೊರಿಸುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನು ಸಗುಣನೆನಿಸುತ್ತಾನೆ, ಅವಿದ್ಯೆಗೆ ವಿಷಯನಾಗಿರುತ್ತಾನೆ. 37 
ಆದರೆ ಎರಡನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ವಿಚಾರಮಾಡಿದರೆ, ಪ್ರಪಂಚವ್ವ ಒಂದು ಮಿಥೈ; ಎಲ್ಲದರ ಅಧಿಷ್ಕಾ ಷ್ಮಾನವಾದ 
ಈಶ್ವರನನ್ನುಳಿದು ಮತ್ತಾವುದೂ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಸತ್ಯವಲ್ಲ. ಆತನು ಬ್ರಹ್ಮವೆಂದು ಸೂಚಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದಾ ನೆ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಸರ್ವಗುಣ 
ಗಳಿಂದಲೂ ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ವಿರಹಿತವು. ಇದು ನಿರ್ಗುಣವು. ಇದು “ನೇತಿ ನೇತಿ' ಎಂದು ಮಾತ್ರವೇ ಸೂಚಿತವಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯ. 38 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಏಕಮೂಲಕತ್ವವಾದಾತ್ಮಕವಾಗಿದೆ. 
ಆದರೆ ಈ ಮೇಲಿನ ಚರ್ಚೆಯಿಂದ, ಬ್ರಹ್ಮವು ಇಬ್ಬಗೆಯ ಸ್ನ ಸರೂಪಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳದ್ದೆಂದು ನಾವು ಗ್ರಹಿಸಬೇಕೆ? ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ 
ಸಗುಣಸ್ಥಿ ತಿಯು ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯತೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿಲ್ಲ. ಈಶ್ವೇ ರನ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವ ಸರ್ವಶಕ್ತತ್ವ ಇವೇ ಮೊದಲಾದವು ಅವಿದ್ಯೆ 
ಯಿಂದ “ಕೂಡಿದ ಜೀವಾತ್ಮರ ಉಪಾಂಗ ಮೇಲೆ ಅವಲಂಬಿತವಾಗಿವೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತ ವಾಗಿ ಈ ಯಾವ ಗುಣವಿತೇಷಗಣೊ 
ಬ್ರಹ್ಮಕ್ಕೆ ಅನ ಒಯಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬ್ರಹ್ಮದ ನಿರುಪಾಧಿತವಾದ ನಿಜಸ್ವರೂಪವು ಸರಿಯಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ತಿಳಿಯುವು 
ದಾಗುತ್ತದೆ. 39 
ರಾಮಾನುಜರ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನೊಬ್ಬನೇ ಸತ್ಯ. ಆದರೆ ಆತನಲ್ಲಿ ಚೈತನ್ಯರೂಪರಾದ ಜೀವರು ಹಾಗೂ ಅಚಿತ್‌ ಪ್ರಪಂಚ 
ಇವು ಅಂಶಗಳಾಗಿ ಇರುತ್ತವೆ. ಆತನಿಂದ ಅತಿರಿಕ್ತವಾಗಿ ವಿಜಾತೀಯವೇ ಆಗಲಿ ಸಜಾತೀಯವೇ ಆಗಲಿ ಯಾವುದೊಂದೂ 
ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿ, ಜೀವ ಮತ್ತು ಜಗತ್ತುಗಳ ಭೇದದಿಂದ ಆದ ಸ ಸ್ವಗತ ಭೇದವಿರುತ್ತದೆ. “ಚೇತನಾಚೇತನ ವಸ್ತುಗಳ 
ಸಮೂಹ ಬ್ರಹ್ಮನ ಶರೀರದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೆಯಾಗಿದೆ.' “ಎಲ್ಲ ಅಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯೂ ದುಃಖವೂ ಪರಮಾತ `ನ. ಶರೀರದ ಅಂಶವೇ 
ಆದ ಚಿದಾತ್ಮಕ ಜೀವರಿಗೆ ಸೀಮಿತವಾದವು; ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ವಿಕಾರವೂ ಇನ್ನೊಂದು ಅಂಶವಾಗಿರುವ ಅಚೇತನವಾದ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ 
ಮಾತ್ರ ಅನ್ವ "ಯಿಸುತ್ತದೆ.' 40 ಆದರೆ ಈ ಶರೀರವು ಆತನಿಂದಲೇ ನಿಯಮನಗೊಂಡಿದೆ, ಆತನೇ ಅದರ ಆತ್ಮ. ಈಶ್ವ ರನು 
ಪ್ರಪಂಚವನ್ನ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ, ರಕ್ಷಿಸುತ್ತಾನೆ, ನಾಶಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಆತನು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನೂ ಹೌದು, ಉಪಾದಾನಕಾರಣನೂ 
ಹೌದು.4! ಈಶ್ವರನು ಸ ಸ್ಥೂಲಪ್ರಪಂಚನಾಗಿ ತಾನೇ ಪರಿವರ್ತನೆಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಆತನು ಈ ಪರಿವರ್ತನೆಯಿಂದ ಆಂತರಿಕವಾಗಿ 
ಬಾಧಿತನಾಗುವುದ. ಮತ್ತು ಸಾನ ಆತನಿಗೆ ಯಾವ ನ್ಯೂನತೆಯೂ ಚಾಹ: ಇತರಾ; ರಾ 
ಶ್ರೇಯಸ್ಕರ ಗುಣವಿಶೇಷಗಳಿಂದ ಕೂಡಿದವನು. ಸರ್ವಜ್ಞ ಸ್ಲನಾದವನು, ತಾ ಆನ ಸರ್ವರ, ಬ ಸಾನುಗ್ರಾದಗಳುತಹ 
ಆತನು ತನಗೇ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ, ಬಾಗ ಲು ಸರ್ವಶಕ್ತನಾದವನು, ಪರಮಕಾರುೂ ಬಶಾಲಿಯಾದವನು. 42 
7೫666 ಜನ ಷೆ ಹ ಎ ೦ದಾಗಲಿ ಮಾಡಲ್ಪಡದ ದಿವ್ಯಾಕೃತಿಯನ್ನು ಪಡೆದವನು. 43 ಆತನಲ್ಲಿ 
ಇತರ ಎಲ್ಲ ಮಹನೀಯ ಗುಣಗಳೂ ಸಮಾವೇಶಗೊಂಡಿವೆ. 44 ಆತನು 
ಗುಣರಹಿತನೆಂದು ಹೇಳಿದರೆ" ಎಲ್ಲಾ ದೋಷಗಳ ಸೋಂಕಿನಿಂದ. ಮುಕ್ತನು ಎಂದರ್ಥ. 45 ಆತನು ಪರಮಪುರುಷನು, ಆತನೇ 
ವಿಷ್ಣು; 46 ಪ್ರ ಇಳ ಶಿವ ಗ ನಾರಾಯಣನೇ ಆದ ಆ ಪರಮಸ ಸತ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತಿವೆ. 47 
ಪ್ರಕಾ ರ, ಜೀವ ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚ ಇವು ಸರ್ವದಾ ಪರಸ್ಪರ ॥ 
ಎರಡೂ ಶಾಶ್ಶ ೈತವಾದವಾದರೂ ಈಶ್ವ ರನಿಗೆ ಅಧೀನವಾದವು. ಈಶ್ವ ರನು ಸ್ನ ಸ್ವತಂತ್ರ ತತ್ತ ಹಟ ಸಜ” 


ತ್ತ್ವ; ಉಳಿದೆರಡೂ ಅಸ್ವತಂತ್ರ ಅಥವಾ 
ಪರತಂತ್ರ ತತ್ತ್ವಗಳು. ಸತ್ಯವೂ ನಿತ್ಯವೂ ಆದ ಪಂಚ: ಬ 
ಭೇದಗಳುಂಟ್‌ ಅವು ಡು ವೆಂದರೆ : 1 

ಇರುವ ಭೇದ 0) ಈಶ್ವರ'ಮತ್ತು ರಚೇತನಳಗ ಭೇದ ( ಶೆ (1) ಈಶ್ವರನಿಗೂ ಜೀವನಿಗೂ 


3) ಜೀವ ಮತ್ತು ಅಚೇತನಗಳಿಗಿರುವ ಭೇದ 4 ಜೀವ 
ಜೀವನಿಗೂ ಇರುವ ಓ ಭೇದ (5) ಒಂದು ಅಚೇತನ ವಸು _ವಿಗೂ ಇನ್ನೊ ಸ೦ದಕ್ಕೂ ಇರುವ ಭೇದ. ಈಶ್ವ ರನು ಸ ಸತು ಷರಕಿ ಜಂ 


೩೮೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನ್‌ಗಿಚ್ಟ 

ರು, ಕ್ಷ - ಲಕ್ಷ್ಮಿಯು ಆತನ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿ. ಆತನೊಡನೆಯೇ ನಿತ್ಕಳಾದವಳು. 
ಭೌತಿಕಶರೀರವುಳ್ಳವಳಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಸರ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾಗಿರತಕ್ಕವಳು. ಲಕ್ಷ್ಮಿ ನಿತ್ಯಮುಕ್ತೆ, ಮತ್ತು ಅಕ್ಷರೆ. ಹೀಗಿದ್ದು ಕೂಡ ಆಕೆ 
ವಿಷ್ಣುವಿಗೆ ಅಧೀನೆ. ವಿಷ್ಣುವು ಕ್ಷರ-ಅಕ್ಷರ ದೇವತೆಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಅಧಿಕನು.. ಆತನು ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ, ಸಾಮರ್ಥ್ಯ, ಜ್ಞಾನ, ಆನಂದ 
ಮೊದಲಾದುವುಗಳಿಂದ ಪರಿಪೂರ್ಣನಾದವನು. ಆತನು ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನೇ ಹೊರತು ಉಪಾದಾನಕಾರಣರಲ್ಲ ಆತನು 
ಕೆಲವರನ್ನು ನಿಗ್ರಹಿಸುವ, ಕೆಲವರನ್ನು ಅನುಗ್ರಹಿಸುವ ಪರಮಾಧಿಕಾರಿ. ಆತನು ವಿಶ್ವಾತೀತನೂ ಹೌದು, ವಿಶ್ವವ್ಕಾಪಿಯೂ ಹೌದು. 
ಏಕೆಂದರೆ ಆತನೇ ಸರ್ವಜೀವರ ಅಂತರ್ಯಾಮಿ. ಕರ್ತೃವಿನ ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಆತನು ಪ್ರವರ್ತಿಸುವನು. ಆದರೆ 
ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಿದವನೆಂದು ಹೇಳಲಾಗದು. ಏಕೆಂದರೆ ತಮ್ಮ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಕರ್ಮಗಳೇ ಆತನನ್ನು ಆಶ್ರಯಿಸಬೇಕು. 48 
ಈಶ್ವರ ಮತ್ತು ಜೀವರು ಅನನ್ಯ ಎಂಬ ತತ್ತ ಇವ್ರ ಮಹಾಪಾತಕ. ಹಾಗೆ ತಿಳಿಯುವಾತನು ಶಿಕ್ಷಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾನೆ. ಮಧ ಎರು 
ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಅನನ್ಯತೆಯ ಕೃತಿಭಾಗಗಳನ್ನು ದ್ವೈತಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ವಿವರಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. 


ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳು 


ವೈದಿಕ ಮತ್ತು ಅವೈದಿಕ ದರ್ಶನಗಳೆರಡರಲ್ಲಿಯೂ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸಾಧಿಸಲೆಂದೋ ಅಲ್ಲಗಳೆಯಲೆಂದೋ 
ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಚಾರ್ವಾಕರು, ಈಗಾಗಲೇ ನಾವು ಗಮನಿಸುವಂತೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೊಂದನ್ನೇ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನಾಗಿ ನಂಬುತ್ತಾರೆ. 
ಪುಣ್ಯ, ಮರಣಾನಂತರದ ಜೀವನ, ಸ್ವರ್ಗ, ನರಕ, ಆತ್ಮ , ಮತ್ತು ದೇವರು - ಇವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲ; ಆದ್ದರಿಂದ ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧ ರ ಪ್ರಕಾರ, ಈವರೆಗೆ ಎಲ್ಲಿಯೂ ದೃಗ್ಗೊ ೇಚರವಾಗಿರದ ಪದಾರ್ಥವು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 
ಈಶ್ವರನನ್ನು ಯಾರೂ ಎಲ್ಲಿಯೂ ನೋಡಿಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ ಆತನಿಗೆ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿಲ್ಲ. ಜೈನರ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನ ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವವು 
ಪ್ರಮಾಣಭೂತವಾದ ಜ್ಞಾನವಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವು ಈವರೆಗೆ ಅಜ್ಞ್ಯಾತವಾದೊಂದು ವಿಷಯದ ಸಂಬಂಧವಾಗಿ 
ಮಾತ್ರವೇ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಬಲ್ಲವನೆಂದರೆ, ಆತನ ಜ್ಞಾನವು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಜ್ಞಾತವಾದ ವಸ್ತುಗಳ 
ಜ್ಞಾನವೇ ಆಗಿರಬೇಕು; ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಅಸತ್ಯ. ಆದ್ದರಿಂದ ಒಂದು ಪಕ್ಷ ಈಶ್ವರನೆಂಬವನ ಅಸ್ತಿತ್ವವಿದ್ದರೂ, ಆತನ ಮೇಲೆ 
ಭಕ್ತಿಯನ್ನಿಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಬಗೆಗೆ ತಾರ್ಕಿಕ ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬುದಿಲ್ಲ. ಪ್ರಕೃತಿಯಲ್ಲಿಯ 
ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾದ ಜಗದ್ವಿಕಸನವೇ ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಸಾಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆಯು ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದುದು. 
ಮೀಮಾಂಸಕರು ವೇದಗಳ ಅನಂತತೆಯಲ್ಲಿ ನಂಬಿಕೆಯುಳ್ಳವರು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈಶ್ವರನು ಇದ್ದಾನೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಆತನು ವೇದಗಳ 
ನಿರ್ಮಾಪಕ - ಎಂಬ ನೈಯಾಯಿಕರ ತರ್ಕವು ಸಮರ್ಥನೀಯವಾದುದಲ್ಲ. ಧಾರ್ಮಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ಮನುಷ್ಯಕಾಂಕ್ಷೆಯ ಪುರುಷಾರ್ಥವೇ ಆದ ಸ್ವರ್ಗವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಆದ್ರರಿಂದ ಇದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡುವುದು 
ಅನಾವಶ್ಯಕ; ಅಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಿಸುವುದು ಕೂಡ ಶಕ್ಕವಿಲ್ಲ. 

ಮಹಾನೈಯಾಯಿಕನಾದ ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನು, ತನ್ನ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ “ಕುಸುಮಾಂಜಲಿ' ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನ 
ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಮೇಲೆ ಇರತಕ್ಕ ವಾದಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಬರೆಯತೊಡಗಿ ಪೂರ್ವೋಕ್ತವಾದ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ಪರೀಕ್ಷಿಸಿ ನೋಡಿ ಅವುಗಳ 
ಕೊರತೆಯನ್ನು ಮನಗಂಡಿದ್ದಾನೆ. ಆತನು ತನ್ನ ಗ್ರಂಥದ ಮೊದಲಲ್ಲಿ "ಸಮಸ್ತ ವಿಶ್ವವೂ ಈಶ್ವರಾನುಭವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರು 
ವಾಗ ಆತನ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವು ಹೇಗೆ ತಾನೇ ಇದ್ದೀತು?' - ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 49 ಆದ್ದರಿಂದ ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ 
ಪೋಷಕವಾಗಿ ಕೊಡುವ ಯಾವುದೇ ವಾದವು ನೈಯಾಯಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅನಾವಶ್ಯಕವೂ ಪುನರುಕ್ತಿಯೂ ಆಗಿದೆ. ಆದಾಗ್ಯೂ 
ಆತನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಬಗೆಗೆ ವಾದಗಳನ್ನು ಒಡ್ಡ ಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಈಶ್ವರನ ಕುರಿತಾದ 
ತಾರ್ಕಿಕವಾದ ಪರಿಗಣನೆಯು ಆತನ ಕುರಿತಾದ ಮನನಕ್ಕೆ ಸರಿಸಮಾನವೇ ಆಗಿದೆ. ಇದು ಈಶ್ವರನನ್ನು ಕುರಿತಾದ ಶ್ರವಣವನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಿ ಬರುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ಇದೇ ಉಪಾಸನೆಯಾಗಿ ಪರಿಗಣಿತವಾಗುತ್ತದೆ. 50 

ಬೇರೆ ಬೇರೆ ತಾರ್ಕಿಕವಾದಗಳನ್ನು ಮಂಡಿಸುವಾಗ. ಗ್ರಂಥಕರ್ತೃವು ಹೀಗೆ ಬರೆಯುತ್ತಾನೆ : “ಕಾರ್ಯಗಳು, ಆಯೋಜನ, 
ಆಶ್ರಯ ಮುಂತಾದವುಗಳಿಂದ. ಪದಾರ್ಥಗಳ ಉಪಯೋಗದಿಂದ, ವೇದಗಳ ಅಧಿಕೃತತ್ವದಿಂದ, ವೇದಗಳ ರಚನೆಯಿಂದ, ವ 
ಗಳಿಂದ, ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಸಂಖ್ಯೆಗಳಿಂದ, ನಿರ್ವಿಕಾರನೂ (ವ್ಯತ್ಯಯರಹಿತನೂ) ಸರ್ವಜ್ಞಾತೃವೂ ಆದ ಜಾ ಭನ ಸಿದ್ಧಾ ನ 
ವುದು ಸಾಧ್ಯ.” 51 ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು - ಕಾರ್ಯಗಳ ಪರಿಗಣನೆಯಿಂದ ಈಶ್ವರನನ್ನು ಸಿದ್ಧಾ ಂತಿಸಬಹುದು - ಎಂಬ 
ಕಾರ್ಯಕಾರಣವಾದ. ಭೂಮಿ ಮೊದಲಾದವುಗಳಿಗೆ ಒಬ್ಬ ನಿರ್ಮಾತೃವಿರಲೇಬೇಕು; ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಘಟದಂತೆ ತ 
ಎಲ್ಲ ಸಂಘಟಿತ ವಸ್ತುವೂ ಒಂದು ಚೇತನದ ಕಾರಣವನ್ನು ಪಡೆದೇ ಇರಬೇಕು. ಅಂತಹ ಒಂದು ಕಾರಣವಿಲ್ಲದೆ ಜಾ 
ಕಾರಣಗಳು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸಲಾರವು. ಆ ಕಾರಣವಾಗಲು, ಪ್ರಾಪ ಕಾರಣಗಳ ಸ 
ತಿಳಿವಳಿಕೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿರುವುದು, ಯಾವುದಾದರೂ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಅಪೇಕ್ಷೆ, ಆ ಧ್ಯೇಯವನ್ನು ಹ 
ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿ - ಇವು ಮೊದಲೇ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟವಾಗಿರುವುದು ಆವಶ್ಯಕ. ಈಶ್ವರನು ಅಂತಹ ಕಾರಣವಾಗಿರಲೇಬೇಕು. ಎ 


೩೮೧ 
ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ 


ವಾದವು "ಆಯೋಜನ'ದಿಂದ ಎಂಬುದು. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಪ್ರಾರಂಭದಲ್ಲಿ ಎರಡು ಪರಮಾಣುಗಳು ಸೇರಿಯೇ ಒಂದು ನ್‌ ಹ 
ವಾಗಿರಬೇಕು. ಎಲ್ಲ ಕೆಲಸಗಳೂ ಒಬ್ಬ ಚೈತನ್ಯರೂಪನಾದ ಕರ್ತೃವಿನ ಮೇಲೆ ಆಧಾರಪಟ್ಟಿವೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಒಂದು 
ಅಣುಯುಗ್ಮ ವಾಗಲು ಎರಡು ರಜಾ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಕೂಡಿದಾಗ - ಅದು ಕೂಡ ಒಂದು ವ್ಯಾಪಾರವಾಗಿರುವುದರಿಂದ - 
ಅದೂ ಒಬ್ಬ ಚೈತನ್ಯ ರೂಪನಾದ ಕರ್ತೃವಿನ ಮೇಲೆ ಆಧಾರಪಟ್ಟಿ ರಲೇಬೇಕು. ಅವನೇ ಈಶ್ವರ. ಮೂರನೆಯ ವಾದವು ಆಕಾಶ 
ದಲ್ಲಿಯ ವಸ ಸ್ತುಗಳು (001061೩1 ಕು ಬೀಳದಂತೆ ತಡೆಗೊಂಡಿರುವುದರ ಪರಿಗಣನೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗಿದೆ. ಯಾವ 
ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹಕ್ಕಿ ಒಂದು ಮರದ ತುಂಡನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿ ಪಡೆದಿದೆಯೋ ಆ ಗು ವಿಶ್ವವು 
ಕೆಳಗೆ ಬೀಳದಂತೆ ಯಾರದೋ ಆಧಾರದಿಂದ ನಿಂತಿದೆ. ಆ ಯಾರೋ 'ಎನ್ನು ವುದೇ ಈಶ್ವರ. “ಆದಿ' ಎಂಬ ಶಬ್ದವು ಪ್ರಲಯವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನು ಪ್ರಪಂಚದ ವಿನಾಶಕರ್ತೃವೂ ಹೌದು. “ಪದಾರ್ಥಗಳ ಬಳಕೆಯಿಂದ' (ಪದಾತ್‌) ಎಂಬುದು ಪದಾರ್ಥಗಳ 
ಬಳಕೆಯ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಬೋಧಿಸಲು ಒಬ್ಬ ಬೋಧಕನಿರಲೇಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. ಆಧುನಿಕ ವಿದ್ಯೆಗಳನ್ನು ಕಲಿಸಲು 
ನಿರ್ದೇಶನವು "ಅವಶ್ಯ ಕವೆಂಬುದನ್ನು ನಾವು "ಬಲ್ಲವು. ಅಂದಮೇಲೆ ಅನಂತಕಾಲದಿಂದ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವ ಭರ ವಿದ್ಯೆ ಗಳ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿಯಂತೂ ಒಬ್ಬ ಬೋಧಕನು ಇದ್ದಿರಲೇಬೇಕು. ಆ ಬೋಧಕನು ಈಶ್ವ ರನೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಮುಂದಿನ ಆ! 
“ವೇದಗಳ ಅಧಿಕೃತತ್ವದಿಂದ ಉಂಟಾದುದು' (ಪ್ರತ್ಯಯತಃ). ಎಲ್ಲ ನಿಜವಾದ ಜ್ಞಾ ಸದ ಹಾಗೆಯೇ ವೇದಜ್ಞಾನವೂ ಅಧಿಕೃತ 
ವಾದುದು. ಆದೃರಿಂದ ಆ ಅಧಿಕೃತತ್ವಕ್ಕೆ ಕಾರಣವೊಂದಿರಬೇಕು, ಅದು ಈಶ್ವರ. ಇನ್ನೊಂದು ವಾದವು ವೇದಗಳ ರಚನೆಗೆ 
ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದು. ಆಯುರ್ವೇದದಂತೆಯೇ ವೇದಗಳು ಕೂಡ ಯಾರಿಂದಲೋ ರಚಿತವಾದದ್ದು. ವೇದಗಳ ಕತ್ತ ರ್ತೃತ್ವವನ್ನು ಯಾವುದೇ 
ಮನುಷ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಅಂಕಿತ ಮಾಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವಾದ್ವರಿಂದ, ಅವುಗಳ ಕರ್ತೃ ಈಶ್ವರನೇ ಆಗಿರಬೇಕು. 'ವಾಕ್ಕ ಗಳಿಂದ' `(ವಾಕ್ಕಾ ತ್‌) 
ಎಂಬ ತೆ ವೇದಗಳು ವಾಕ್ಯಗಳನ್ನು ಒಳಕೊಂಡಿರುವುದರಿಂದ, - _ ಹೇಗೆ ನಮ್ಮ ವಾಕ್ಯಗಳಿಗೆ ನಾವು ಕತೃ ೯ಗಳೋ ಹಾಗು 
ಅವನ್ನು ಯಾರೋ ಒಬ್ಬರು ರಚಿಸಿರಲೇಬೇಕು, ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವರನೇ ಆ ಕರ್ತೃ. ಅನಂತರ "ಸಂಖ್ಯೆಯಿಂದ 
ಎಂಬ (ಸಂಖ್ಯಾ-ವಿಶೇಷಾತ್‌) ವಾದವು ಬರುತ್ತದೆ. ಈ ವಾದದ ಪ್ರಕಾರ ದ್ವ್ಯಣುಕದ ವಿಸ್ತಾರವು ಬಿಡಿಬಿಡಿಯಾಗಿ ಪರಮಾಣು 
ಗಳಿಂದ ಆದದ್ವಲ್ಲ, ಅದು ಸಂಖ್ಯೆಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಣು ಪ್ರಮಾಣವು ನಿತ್ಯವಾದದ್ದು, ಅತಿಸೂಕ್ಷ ೬ವಾದದ್ದು. 
ಆದರೆ ಸಂಖ್ಯೆ! ಯುಪ್ಪ ಪ್ಪ ಸ್‌ ರಿಸಿ ತಿಳಿಯುವ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ("ಅಪೇಕ್ಟಾ! ಬುದ್ಧಿ 'ಯನ್ನು) ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತ ದೆ. ಆ ದೃಷ್ಟಿ ಯುಳ್ಳ ವರು 
ಒಬ್ಬರಿರಲೇ ಜು: ಷ್ಟಿಯ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ. ಬಂದು ದ್ವ ಣುಕವಾಗಲು ೭ ಬೇಕಾದ ಪರಮಾಣುಗಳ ಎರಡು ಎಂಬ ಸಂಖ್ಯೆ ಯು 
ನಮ್ಮ ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಿ ತಿಳಿಯುವ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ವಿಷಯವಾಗುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿರಲಿಲ್ಲ; ಆದ್ದರಿಂದ ಆ ಪೃಥಕ್ಕರಿಸಿ ತಿಳಿಯುವ ದೃಷ್ಟಿ. ಯು 
:ಈಶ್ವರನದೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಶ್ರುತಿಗಳು ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ ಸಾಧಿಸಿ ತೋರಿವೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಉದಯನನು 
ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ನೆ 52 ವ್ಯ ವಿವಿಧವಾದಗಳಿಂದ ನೈಯಾಯಿಕರು ಈಶ್ವರನ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು ಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ವೈಶೇಷಿಕ 
ಖಾ ತರ್ಕವನ್ನೂ ಶ್ರುತಿಗಳನ್ನೂ ಈಶ್ವ ನ ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನಾಗಿ ನಂಬುತ್ತದೆ. ಈಶ್ವ ರನು ಹ ತ್ರಿಯಾಪೂರ್ಣ 
ಶ್ರ್ವಿಕ (೩0010 ತಾ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಪ ಪ್ರಪಂಚದ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನೆಂದೂ, ಆತನು "ಅದೃಷ್ಟ [ದಿಂದ ಸ್ವತಂತ್ರನೆಂದೂ 
ಜತ ನೆ. ವೇದಗಳ ಕರ್ತೃವಾಗಿದ್ದಾನೆಂಬುದು ಕೂಡ ಆತನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣ. 33. 

ಪತಂಜಲಿಯು ಈಶ್ವ ರನನ್ನು “ಕ್ಲೇಶಗಳು, ಕ್ರಿಯೆಗಳು, ಫಲಗಳು, ಅಥವಾ ಪರಿಣಾಮಗಳು - ಇವುಗಳ ಸೋಂಕಿಲ್ಲದ 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟನಾದೊಬ್ಬ ಪುರುಷ” - ಎಂಬುದಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿರುತ್ತಾನೆ. 5" ಪತಂಜಲಿಯ ಮುಂದಿನ ಸೂತ್ರ “ಆತನಲ್ಲಿ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವದ 

ಅಣುವು ಅನಂತವಾಗುತ್ತ ದೆ” 55 - ಎಂಬುದಾಗಿದೆ. ಸಾದೃಶ್ಯಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ತಾರತಮ್ಯಗಳಿಗೆ ಎಡೆಗೊಡುವಂತಹ ಯಾವುದಕ್ಕೇ 
ಆಗಲಿ ಒಂದು ತೀರ ಮೇಲಿನ ತುದಿಯೆಂಬುದು ಇರಲೇಬೇಕು. ಎಲ್ಲ ಮನುಷ ಜೀವಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಸ್ವಲ್ಪ ಹೆಚ್ಚೋ ಕಡಿಮೆಯೋ 
ಆದ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತಿರುವ ಭೂತ, ವರ್ತಮಾನ ಮತ್ತು ಭವಿಷ ತ್ತುಗಳ ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಜ್ಞಾ ನವೇ ಸರ್ವಜ್ಞ ಸತ್ವದ ಅಣು 
ದ ಜ್‌ ಸರ್ವಜ್ಞತ್ವದ ಅಣುವು ಯಾರೋ ಒಬ್ಬನಲ್ಲಿ ಪರಮಾವಧಿಗೆ ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆ; ಆ ಯಾರೋ" ಜಬ್ಬಾ ತನೇ 
ೀಗೆ ನಾವು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಈ ಜಾ ಸಿದ್ಧಾ ಸಾಂತಿಸುತ್ತ ೇೀವೆ. ಆದರೆ ಅನುಮಾನವೇ ವ್ಯಕ್ತಿವಿಶಿಷ್ಟವನ್ನ ಯಜ 
ಜರಾ ರಾಜಾ ಬಾರ 
ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ ಅವಶ್ಯಕವಾದಪು. ಈ ಇ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಪ್ರಮಾಣ ಎರಡೂ ಈ 
ಆನರ ಆಧ ದ್‌್‌ ವೇದಗಳು ಮಾತ್ರವೇ ಪ್ರಮಾಣಗಳು. “ವಾದವೊಂದೇ ಆದರೆ ಅದು ನಿರರ್ಥಕ. 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ.” ' ಆದಾಗ್ವ್ಯೂ ಅವರು “ಆದ್ದರಿಂದ ನಮ್ಮ ಸ ಜಟ ಜ್ತ ಭಾತ್‌ ಸ” 
ನ ಅಂತಿಮ ನಿಲುವು. ಶ್ರುತಿಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ಶ್ರುತಿಗಳಿಗೆ ಅಧೀನ 


ವಾಗಿರುವ ತರ್ಕದ ಮೇಲೆ ಚೇತನಾತ ಕಬ ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಪ್ರಪಂಚದ ಕಾರಣವು 
ಇ ಾ ವಸ್ತುವೂ ಆಗಿರುವುದು - 
ಆಗಿದೆ” - ಎಂದು ಮುಕ್ತಾಯ ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಸ ಭಟಬ್ಯಾಕ ಬಣವು 


ರಾಮಾನುಜರು, ಶ್ರುತಿಗಳು ಈಶ್ವ ರನನ್ನು ತಿಳಿಯುವ 


ಏಕೈಕ ಸಾಧನ ಎಂಬ ಶಂಕರರ 
ಒಪಿ ಕೊಳ್ಳು ತ್ತಾ ರೆ. ಅವರು ಹು ಹ ನು ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯ ಸ ಬಲುಮಟ್ಟಿ ಗೆ 


ಸಂಬಂಧದಿಂದ ಮೇಲಿರುವುದರಿಂದ, ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಷದ ಹಾಗೂ ಬೇ ರಾವುದೇ 


೩೮೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಗೆ ವಿಷಯನಲ್ಲ, ಶ್ರುತಿಗಳ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ ಆತನನ್ನು ತಿಳಿಯಬೇಕು”57 _ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುತಾರೆ 
ಆದರೆ ತರ್ಕವು ಗೌಣವಾಗಿ ಕೆಲಸಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆ. “ಅತಿಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಪದಾರ್ಥಗಳ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ, ಶ್ರುತಿಗಳು ಮಾತ ಚ ಹಡ 
ವಾದದ್ದು, ಶ್ರುತಿಗಳನ್ನು ಪೋಷಿಸಲು ಮಾತ್ರವೇ ತರ್ಕವನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಬೇಕು.” 58 ಸ ಜ್‌ 
ಮಧ್ವರ ಪ್ರಕಾರ ಕೂಡ, ಈಶ್ವರನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಎಲ್ಲೆಯನ್ನು ಮೀರಿದವನು. 59 ಆದರೆ ಆತನ ಸ್ನರೂಪವು ವಿವರಿಸ 
ಲಾಗದುದೇನೂ ಅಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಾವು ಆತನ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ವೇದಗಳ ಅಭ್ಯಾಸದಿಂದ ತಿಳಿಯಬಹುದಾಗಿದೆ. | ಕ 
ನ ಸು ಛಾಯಾಂತರಗಳ ವೇದಾಂತಿಗಳ ಸಾಧಾರಣ ವಿಚಾರದೃಷ್ಟಿ. ಆದರೆ ಅವರು ಬ್ರಹ್ಮನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಪೋಷಕವಾಗಿ 
ಸ್ಮವಾದ ಸಾಕ್ಷ್ಯಗಳನ್ನು ಉತ್ಪಾದಿಸಿಲ್ಲ- ಎಂದೇನೂ ಹೇಳುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. 61 


ಪ್ರಕೃತಿ ಹಾಗೂ ಮಾನವರೊಡನೆ ಈಶ್ವರನ ಸಂಬಂಧ 


ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ, ಈಶ್ವರನನ್ನು ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತ ಕಾರಣವೆಂದೂ ಕೆಲವು ಕಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೆಂದೂ ಕರೆದಿದೆ. 62 
ಈಶ್ವರನು ಆತನ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಯತದ ಕಟ್ಟುಪಾಡಿಗೆ ಒಳಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ (ಯತವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತಾನೆ). ಆತನ 
ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ ಮನುಷ್ಯನು ಈ ಲೋಕದಲ್ಲಿಯೂ ಮುಂದಿನ ಲೋಕದಲ್ಲಿಯೂ ಶ್ರೇಯೋವಂತನಾಗುತ್ತಾನೆ. 63 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣವೂ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೂ ಆಗಿರುವುದೆಂದು ಭಾವಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. 6 
ಆದರೆ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಮಿಥ್ಯೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ (ಸತ್ಯವಾಗಿ) ವಿವಿಧತೆಯೆಂಬುದಿಲ್ಲ. 6 ಜೀವರು ಅನೇಕರಾಗಿ ತೋರು 
ತ್ತಿದ್ದರೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಒಂದೇ, ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಆಗಿದ್ದಾರೆ. 65 ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅವಿದ್ಯೆಯಿಂದುಂಟಾದುದು. 
ಅವಿದ್ಯೆಯು ನಾಶವಾದಾಗ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆಯು ತನ್ನ (ಮಿಥ್ಯಾ) ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಮೀರಿ ಏಕತ್ವದ ಪರಮಾನುಭವವು 
ಉದಯಿಸುತ್ತದೆ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಜೀವನದ ಗುರಿ ತಲುಪಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ.67 

ಚಾರ್ವಾಕರು ಪ್ರಪಂಚವು ಜಡವಸ್ತುಗಳ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಸಂಭೋಗದಿಂದ ಉಂಟಾದ ಅನುದ್ದಿಷ್ಟವೂ ನೈಸರ್ಗಿಕವೂ ಆದ 
ಬೆಳವಣಿಗೆಯೆಂಬುದಾಗಿಯೂ ಅದರ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನ ಮಧ್ಯ ಪ್ರವೇಶದ ಅಗತ್ಯವೇನೂ ಇಲ್ಲವೆಂಬುದಾಗಿಯೂ 
ತಿಳಿಯುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ಚೇತನದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಜಡಪದಾರ್ಥದ ಗೌಣಲಕ್ಷಣ ಅಥವಾ 
ಉಪಪದಾರ್ಥವಾಗಿ ಮಾತ್ರವೇ. ದೇವನೆಂಬುದಾಗಲಿ ಸ್ವರ್ಗನರಕವೆಂಬವುಗಳಾಗಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ, ಐಹಿಕಸೌಖ್ಯದ 
ಪರಿಗಣನೆಯೊಂದೇ ಮಾನವರಿಗೆ ದಾರಿತೋರುವ ತತ್ವ್ವವಾಗಬೇಕು. ಜೈನರಾದರೋ ಪ್ರಪಂಚವು ಕಾಲ, ಆಕಾಶ, ಜೀವ ಮತ್ತು 
ಪುದ್ದಲ-ಎಂಬ ಈ ನಾಲ್ಕು ಮೂಲಭೂತವಾದ ದ್ರವ್ಯಗಳು ತಮ್ಮ ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪದಲ್ಲಿ ಕ್ರಮವ್ಯತ್ಯಯ-ಕ್ರಮಯೋಜನ 
ಗೊಂಡು ಸೃಷ್ಟಿಯಾಗಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವುಗಳ ಬಗೆಬಗೆಯ ಜೋಡಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವು (1) ಕಾಲ, (2) ಸನ್ನಿವೇಶ 
(3) ಆವಶ್ಯಕತೆ ಅಥವಾ ಲಕ್ಷ್ಯ, (4) ಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು (5) ಪ್ರಯತ್ನ - ಇವುಗಳಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಜೈನರ ಪ್ರಕಾರ 
ಒಂದು ಜೀವವು ಅಥವಾ ಆತ್ಮವು ಒಂದು ಚೈತನ್ಯವಸ್ತು. ಆದರೆ ಚೇತನವು ವಿಭಿನ್ನ ಜೀವರಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. 
ತಕ್ಕಡಿಯ ಒಂದು ತುದಿಯಲ್ಲಿ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಸಿದ್ಧಾತ್ಮರೂ ಇನ್ನೊಂದು ತುದಿಯಲ್ಲಿ ಚೇತನವಿಲ್ಲದಂತೆ ಮೇಲು 
ನೋಟಕ್ಕೆ ತೋರುತ್ತಿದ್ದರೂ ಚೇತನವಿರುವ ವೃಕ್ಷಗಳೂ ಶಿಲೆಗಳೂ ಇರುತ್ತವೆ. ಪರಿಮಿತ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಸಾಮರ್ಥ್ಯವುಳ್ಳ 
ಜೀವರು ದುಃಖಪೀಡಿತರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಅವರು ಅನಂತಜ್ಞಾನ, ಅನಂತವೀರ್ಯ, ಅನಂತಸುಖಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಸತ್ವ್ವ 
ವನ್ನುಳ್ಳವರು. ಕರ್ಮಗಳಿಂದಾಗಿ ಅವರು ಇವನ್ನು ಗಳಿಸುವುದರಿಂದ ಬಹಿಷ್ಯತರಾಗಿದ್ದಾ ರೆ. ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ದಾಟಿಹೋದಾಗ 
ಜೀವರು ತಮ್ಮ ಅಂತಸ್ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು - ಎಂದರೆ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು - ಸಂಪಾದಿಸಬಲ್ಲರು. ಬುದ್ಧನು ಸ್ವತಃ ಯಾವುದೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ವಿಚಾರದ ಬಗೆಗೆ ವಿಮುಖನಾಗಿದ್ದನು. ಆದರೆ ಅದರಿಂದ ತೀರ ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದೂ ಆತನಿಗೆ ಸಾಧ್ಯವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಬುದ್ಧ ನಕಾಲ 
ದಿಂದೀಚೆಗೆ ಕೆಲವು ತತ್ತ ಎದರ್ಶನದ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ಆತನ ನೀತಿವಿಷಯಕ ಉಪದೇಶನಗಳಿಗೆ ನೆಲೆಗಟ್ಟಾಗತೊಡಗಿದುವು. ಅವು 
ಯಾವುವೆಂದರೆ (1) ಅಧೀನತಾಮೂಲದ ಸಿದ್ಧಾಂತ (ಸ್ವಲಕ್ಷಣವಾದ) (2) ನಿತ್ಯವಿಕಾರ ಮತ್ತು ನಶ್ಚರತೆಯ ಸಿದ್ಧಾ ಂತ (ಕ್ಷಣಿಕವಾದ) 
(3) ಆತ್ಮನಿಲ್ಲ ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾ ತ (ನೈರಾತ್ಮ ್ಟವಾದ), (4) ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ತ. 

ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ, ನಿತ್ಯವಾದ ಮೂಲತತ್ವಗಳು ಎರಡಿವೆ. ಮೊದಲನೆಯದು, ಅಚೇತನವಾದ ಪ್ರಕೃತಿ; 
ಎರಡನೆಯದು ಚೈತನ್ಯಾತ್ಮಕನಾದ ಪುರುಷ. ಪುರುಷರು ಅನೇಕರು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾತೃಗಳು. ಪ್ರಕೃತಿ ಪುರುಷನೊಡನೆ ಸಂಯೋಗ 
ಗೊಂಡು ಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಸಾಂಖ್ಯವು ಈ ಸಂಯೋಗವು ಹೇಗೆ ಘಟಿಸುವುದೆಂಬುದನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಪಾತಂಜಲಪಂಥದ ಅನುಯಾಯಿಗಳು ಇದು ಅವಿದ್ಯೆ ಮತ್ತು ಈಶ್ವರನಿಂದ ಸಂಘಟಿಸುವುದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. “ಅವಿದ್ಯೆಯು' 
"ಬುದ್ಧಿ'ಯನ್ನಾಶ್ರಯಿಸಿ, ಆ "ಬುದ್ಧಿ'ಯಲ್ಲಿ “ಪುರುಷ'ನು ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿತವಾದಾಗ, ಅದು (ಅವಿದ್ಯೆಯು) ಆತನನ್ನು ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ 
ತೊಡಗಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅವಿದ್ಯೆಯು ಒಂದು ರೀತಿ ಅಚೇತನವಾದದ್ದೇ ಆದ್ದರಿಂದ, ಯೋಗದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನ ಮಧ್ಯ 
ಪ್ರವೇಶವಿಲ್ಲದೆ ಈ ಸೇರಿಕೆ ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ, ಈಶ್ವರನು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಅನಾದಿಯೂ 


ಮ 


ನಿರ್ವಿಕಲ್ಪವೂ ನಿಮಿತ್ತರಹಿತವೂ ಆದ ಪರಮಾಣುಗಳಿಂದ, ನಿತ್ಕರಾದ ಜೀವಾತ್ಮರ ನೈತಿಕ ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು 


೩೮೩ 
ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ 


ಪರಿಗಣನೆ ಮಾಡಿ, ಸೃಜಿಸು್ತಾನೆ. ಆತ್ಮಗಳು ದೇಹ-ಮನಸ್ಸು ಮುಂತಾದುವುಗಳಿಂದ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಜೃ ಚರ 
ಅವು ಅನೇಕವು, ಚೈತನ್ಯಾತ್ಮಕವಾಗಿರಲೇಬೇಕೆಂಬ ಆವಶ್ಯಕತೆಯೇನಿಲ್ಲ. ಅವು ಆಸೆ, ಜಿಹಾಸ, ಬುದ್ಧಿ ಬ 3 ನ್ಯ ಆಜ 
ದುಃಖ- ಇಂತಹ ಆಗಂತುಕ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನುಳ್ಳವು. ಆತ್ಮಗಳು ಚೈತನ್ಯಾತ್ಮಕವಲ್ಲ, ಆದರೆ ಚೇತನವು “ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ನ 
ಇವುಗಳ ಸಂಯೋಗದಿಂದ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ಆತ್ಮನ ಗುಣವಿಶೇಷ. ಅದು ವಾಸ ಬಿಟ್ಟು ದ 
ಇರುವಂತಹ ಗುಣ.” ಹೀಗೆ ಈಶ್ವರನು ಪ್ರಪಂಚದ ನೈತಿಕ ನಿರ್ದೇಶಕ. ಜೀವನಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಪ ಕೊಡತಕ್ಕ ಡೆ 
ಮೀಮಾಂಸಾದರ್ಶನವು ಸ್ವಯಂಪ್ರೇರಿತವಾದ ಕರ್ಮತತ್ತ ಎಸ ಅನುಗುಣವಾಗಿ ಪರಮಾಣುಗಳು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ತಾಗ 
ವೆಂಬುದಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಲು ಈಶ್ವರತತ್ವ್ವವನ್ನು ತರಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಮಾರಾ ಹ 
ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ವೇದವಿಧಿಗಳು ಇನ್ನೊಂದು ಲೋಕದಲ್ಲಿ ಅನುಭವಿಸಲಿರುವಂಥ ಪ್ರತಿಫಲಗಳ ನ ಸ 
ಗಳನ್ನು ಸಾರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಆತ್ಮವೇ ಇಲ್ಲದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇದು ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮಗಳು ಹಲವು. ಅವು ನಿತ್ಯವೂ ಅನಂ ವೂ 
ಆದ ವಸ್ತುಗಳು. ಚೇತನವು ಅವುಗಳ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಸ್ವರೂಪವಲ್ಲ. ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಒಂದು 
ಬಾಹ್ಯಗುಣ. ಹ 

ಶಂಕರರ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ, ಈಶ್ವರನನ್ನು ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣನೆಂದೂ ಹಾಗೂ ಉಪಾದಾನಕಾರಣನೆಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸಿದೆ 
ಯೆಂಬುದಾಗಿ ನಾವು ಮೇಲೆ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಏಕಕಾಲದಲ್ಲಿಯೇ ಈಶ್ವರನು ಎಲ್ಲ ಗುಣಲಕ್ಷಣಗಳಿಂದ ವಿರಹಿತನೆಂದೂ 
ಏಕೈಕ ಸತ್ಯನೆಂದೂ ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟಿರುವುದು ಕಾಣುತ್ತದೆ. ಈ ಸನ್ನಿವೇಶದಲ್ಲಿ ಯಾವುದೇ ಸೃಷ್ಟಿತತ್ವ್ವವು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಅಭದ್ರವೆಂದು 

ರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಶಂಕರರು ಮಾಯಾತತ್ವ್ವವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ, ಈ ತಾರ್ಕಿಕ ಕೊರತೆಯನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 

ಬ್ರಹ್ಮವು ತಾನೇ ಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿತವಾಗುವುದು ಸುವಿದಿತ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ ಮತ್ತು ಉಪಾದಾನಕಾರಣ 
ಗಳೆರಡೂ ಆಗಿದೆ. ಆದರೆ ಬರಿಯ ತೋರಿಕೆಗಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಈ ರೀತಿ ಕಾಣುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಬದಲಾವಣೆಯೂ ಇಲ್ಲ, 
ಪ್ರಪಂಚವೂ ಇಲ್ಲ. ಇದೇ ಪ್ರಸಿದ್ಧವಾದ ವಿವರ್ತವಾದವೆಂಬುದು. ಇದರ ಪ್ರಕಾರ ಬದಲಾವಣೆಯೆಂಬುದು ಸತ್ಯವಲ್ಲ; ಹಗ್ಗವು 
ಹಾವಾಗಿ ಕಾಣುವಂತೆ, ಇದು ಭ್ರಾಂತಿಮೂಲವಾದುದು (ಅಧ್ಯಾಸ) ಮಾತ್ರ. 76 ಇಂತಹ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ಜೀವ ಎಂಬುದೂ 
ಭ್ರಾಂತಿಜನ್ಯ. ಆತನ ನೈಜಸ್ವರೂಪವು ಎಲ್ಲದರ ಮೂಲ ಯಾವುದೋ ಅದೇ. ಅಜ್ಞಾನಮೂಲವಾಗಿ ಆತನು ತನ್ನನ್ನು ಸಾವಧಿಕ 
ವಾಗಿ (ಉಪಾಧಿತನಾಗಿ) ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ವಿವಿಧತೆಯನ್ನು ಕಾಣುತ್ತಾನೆ. ಅಜ್ಞಾನವು ಚದುರಿದ ಕೂಡಲೇ ಆತನು 
ತನ್ನ ನಿಜತ್ವವನ್ನು ಅರಿತುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಪ್ರಪಂಚದ ದುಃಖಗಳನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಇದೆಲ್ಲವೂ ಕೇವಲ 
ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕವೂ ಅಂತಿಮವೂ ಆದ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ. 

ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ, ಈ ಪ್ರಪಂಚವು ಈಶ್ವರನ ಮಾಯಾಶಕ್ತಿಯಿಂದಾದ ಸೃಷ್ಟಿ. ಬ್ರಹ್ಮವು ಮಾಯೆಯಿಂದೊಡ 
ಗೂಡಿರುವ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಪ್ರಪಂಚದ ನಿಮಿತ್ತಕಾರಣ, ಹಾಗೆಯೇ ಉಪಾದಾನಕಾರಣವೂ ಹೌದು. ಮಾಯೆಯೊಡಗೂಡಿದ 
ಬ್ರಹ್ಮವೇ ಈಶ್ವರ, ಪರಮಾತ್ಮ , ಈಶ್ವರನ ನಿರ್ದೇಶನದಂತೆ ಮಾಯೆಯು ಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಮಾಯೆಯು 
ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಉಪಾಧಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾಗುವುದರಿಂದ ಜೀವರು ಉತ್ಪನ್ನರಾಗುತ್ತಾರೆ. ಅವರು ೭ ತ್ರಹ್ಮರೇ. ಅವರ ದೇಹ 
ಮನಸ್ಸು ಮುಂತಾದವು ಮಾಯಾನಿರ್ಮಿತಗಳು. ಪ್ರತಿಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿಯೂ ಜೀವರು ಅವರ ಹಿಂದಿನ ಪುಣ್ಯಪಾಪಗಳ ಪ್ರತಿಫಲ 
ವಾಗಿರುವ ಗುಣವಿಶೇಷಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿರುತ್ತಾರೆ. 71 ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಯಾವ ಉದ್ದೇಶವೂ ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, 
ಆತನ ಎಲ್ಲಾ ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳೂ ಸರ್ವದಾ ಪೂರೈಸಿರುತ್ತವೆ. ಆತನು ಲೀಲೆಗಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತಾನೆ. 72 

ರಾಮಾನುಜರು, ಒಂದು ಸೃಷ್ಟಿಚಕ್ರದ ಆರಂಭದಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರನೊಬ್ಬನೇ ಇರುತ್ತಾನೆ, ಜಡ ಮತ್ತು ಜೀವರು ಆತನಲ್ಲಿ 
ಸುಪ್ತವೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮವೂ ಆದ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತಾರೆ - ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆ ಸ್ವಾಮಿಯು ತನ್ನ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿಯಿಂದ 
ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವು ಪ್ರವರ್ತಿಸುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ. ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ಜಡವು ಸ್ಥೂ ಲಾವಸ್ಥೆಗೆ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಜೀವಾತ್ಮರು 
ೂಡ ತಮ್ಮ ಹಿಂದಿನ ಧರ್ಮಾಧರ್ಮಗಳಿಗೆ ಅನುಸಾರವಾದ ಶರೀರಗಳನ್ನು ಧರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ, ಜಡ ಮತ್ತು ಜೀವರು 
ಈಶ್ವರನಿಂದ ವಿಭಿನ್ನರೇನಲ್ಲ, ಅಲ್ಲದೆ ಸೂಕ್ಸ್ಟಾವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿಯಂತೂ ಆ ವಿಭೇದವಿನ್ನೂ ಕಡಿಮೆಯೇ. ಆದರಿಂದ, ಈಶ್ವರನೇ 
ಪ್ರಪಂಚವಾಗಿ ಜೀವರಾಗಿ ಪರಿಣಾಮಗೊಳ್ಳುವನೆಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಜೀವಾತ್ಮನು ಭಗವಂತನ ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ ಪೋಷಿತ 
ನಾಗಿ, ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಆತನನ್ನು ವರ್ಣಿಸಿರುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಧ್ಯಾನಿಸುತ್ತಾನೆ, ತಿಳಿಯುತ್ತಾನೆ, ಮುಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. 
ಈ ಮುಕ್ತಿಯ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಆತನು ಈಶ್ವರನಿಗೆ ಸದೃಶನಾಗುತ್ತಾನೆ, ಈಶ್ವರನೇ ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತನು ಎಂದಿಗೂ ಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ಟಿ 
ಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ಲಯಗಳ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಿಲ್ಲ. ವ 
ಹ ತ ಟೆ ತ್ತಾರೆ. ಸ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಜೀವಾತ್ಮರ ನೈತಿಕ ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು 
ಸತ್‌ ಸ ಇ ನತ್ತಾ ಸ ಚನ್ನ ಅಸಂಖ್ಯಾತರು; ಈಶ್ವರನಿಂದ. ಹಾಗೂ ತಮ್ಮತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ವಿಭಿನ್ನರು; 
ಹ ಪ್ರಮಾಣ ಜು ನಿತ್ಯರು; ಭಗವಂತನಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಆಶ್ರಿತರು. ಮುಕ್ತಿಯು ಪರಮಾತ್ಮನ ಅನುಗ್ರಹದಿಂದ 

ತ್ರ ದೊರೆಯುವ ಫಲ, ಈಶ್ವರಾನುಗ್ರಹವು ಆ ಸ್ವಾಮಿಯ ಉಪಾಸನೆಯಿಂದ ಲಭ್ಯವಾಗತಕ್ಕದ್ದು. 
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72 ಅದೇ, 11 1.33. 


೩೪ 


ಭಾರತೀಯರ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ 


ಆಧುನಿಕ ಐರೋಪ್ಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರವು ವಿಶೇಷ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು - ಅದರಲ್ಲೂ 
ಲಾಕ್‌ (1,0016). ಹ್ಯೂಮ್‌ (110776) ಮತ್ತು ಕ್ಯಾಂಟ್‌ (101/0) ತತ್ವ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ವಿಶೇಷ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು - 
ಪಡೆದಿದೆ. ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಧಾತುಗಳಾವುವು, ಅದರ ಮೂಲವೇನು, ಅದರ ಇತಿಮಿತಿ ಏನು ಎಂಬ ಬಗ್ಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವೀ 
ಕೂಲಂಕಷ ಪರೇಕ್ಷೆ ಮಾಡದೆ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಬಾರದೆಂಬುದು ಕ್ಯಾಂಟ್‌ನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಅದ್ದರಿಂದ, ಅವನು 
ತನ್ನ ತರ್ಕಬದ್ಧ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದೊಡನೆ ಹೋಲಿಸಿ ನೋಡಿದರೆ, ತನಗಿಂತ ಹಿಂದಿದ್ದ ಎಲ್ಲ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರವೂ ತರ್ಕದ ಒರೆಗಲ್ಲಿಗೆ 
ತಿಕ್ಕಿ ನೋಡದ, ಅಧಿಕಾರ ಬೆಂಬಲದಿಂದ ಮಾತ್ರ ನಿಂತಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದ. ಆದರೆ, ತೀರಾ ಇತ್ತೀಚೆಗೆ, ಅಮೆರಿಕೆಯ ನವ್ಯ 
ವಾಸ್ತವವಾದಿಗಳು, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ನಿಂದ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಆಧುನಿಕ ಐರೋಪ್ಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರ ಸರಣಿಯನ್ನು-ಅರ್ಥಾತ್‌, ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ (7700 ೦8 7೦೩!1€))ಕ್ಕಿಂತ ಮೊದಲು ಜ್ಞಾನದ ಸಿದ್ಧಾಂತ (711601)/ ೦8 10709110660)ದ ಮಥನ 
ವಾಗಬೇಕೆಂಬ ವಿಚಾರಸರಣಿಯನ್ನು - ವಿರೋಧಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅವರು ಉದ್ರೇಶಪಟ್ಟು, ತಿಳಿದೂ ತಿಳಿದು ಅಧಿಕಾರ 
ಮತವಾದಿ (6087178/10)ಗಳಾಗಿದ್ದಾ ರೆ... ಅವರ ಈ ನಿಲುವು ಬಹುಜನ ಆಧುನಿಕ ಆದರ್ಶವಾದಿಗಳು ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯ ಆದರ್ಶ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲು, ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರವನ್ನು ಬಳಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗಿದೆ. 

ಆದರೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಪರಿಸ್ಥಿತಿ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಪದ್ಭತಿಗಳ ಪ್ರಾರಂಭದಿಂದಲೂ, ಇತ್ತೀಚಿನವರೆಗೆ ಅನುಮಾನ 
ಮತ್ತು ದೋಷಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು ಜ್ಞಾನದ ಸಮಸ್ಯೆಗಳೆಲ್ಲದರ ಚರ್ಚೆಯು, ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ರದ ಅತಿ ಮುಖ್ಯ ಭಾಗವೆಂದು 
ಪರಿಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲೂ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಎಡೆಬಿಡದ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯ 
ವಿದೆ. ಕೇವಲ ಒಂದಾದರೂ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಇದಕ್ಕೆ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿಲ್ಲ. ಇದರ ಕಾರಣವೇನೆಂದರೆ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳೆಲ್ಲವೂ 
ಮಾನವದುಃಖದ ಮೂಲಕಾರಣ ಅಜ್ಞಾನವೇ ಎಂದು ಪರಿಗಣಸಿವೆ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅವು ನೈಜ ಜ್ಞಾನದ ಅರ್ಥ ಮತ್ತು 
ಅದನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಮಾರ್ಗದ ಸಂಶೋಧನೆಯಲ್ಲೇ ತೊಡಗಿವೆ. ಆ ನೈಜ ಜ್ಞಾನ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಿಂದ ಸತ್ಯವನ್ನು ಅರಿತು, ದುಃಖ 
ಮತ್ತು ಸಂಕಟವನ್ನು ಪೂರ್ಣ ಗೆದ್ದು ಇಲ್ಲವೆ ಆದಷ್ಟು ಕಡಮೆ ಮಾಡಿ ಬಾಳನ್ನು ಬದುಕುವ ಉಪಾಯಾನೆ ಷಣೆಯಲ್ಲೇ ತೊಡಗಿವೆ. 
ವಾತ್ಸಾ ,ಯನನು, ಗೌತಮನ ಪ್ರಥಮ ಸೂತ್ರಕ್ಕೆ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಬರೆಯುತ್ತಾ, ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲದ ವಿಚಾರಮಥನವು ಅತ್ಯಗತ್ಯ; 
ಏತಕ್ಕೆಂದರೆ ಅದರ ಮೂಲಕವೇ ಸತ್ಯವನ್ನು ಸರಿಯಾಗಿ ಅರಿಯಬಳ್ಲೆವು; ಹಾಗೂ ಅದರಿಂದಲೇ ವಾಂಛಿತ ಫಲ ಪ್ರಾಪ್ತಿಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ 
ನಮ್ಮ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿ, ದುಃಖ ನಿವಾರಣೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು - ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ವಾತ್ಸಾಯನನ 
ಈ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಕಾರರ ಮತ್ತು ಚಿಂತನಕಾರರ ಅಭಿಮತವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. 

ಇಂತು ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರವು. ಸದಸದ್ವಿಚಾರದೊಡನೆ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿದೆ. ಇವೆರಡೂ ಮತ್ತೆ 
ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿವೆ. ಜ್ಞಾನವೂ ನೈತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯೂ ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ಅಗತ್ಯ ಎಂದು ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ 
ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರಗಳೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ, ಒಳ್ಳೆಯ ಬಾಳಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು ಸಾಧನವೆಂದೂ, ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಪರಿಪೂರ್ಣ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ, ನೈತಿಕ ಪರಿಶುದ್ಧ ತೆ ಅನಿವಾರ್ಯವೆಂದೂ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ. ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ ಸದ್ವರ್ತನೆ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ 
ಎರಡೂ ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಶಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳ ಬೆಳವಣಿಗೆಯ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯದ ಬಗ್ಗೆ ಆಸಕ್ತಿ ಹೆಚ್ಚಿತು. ಹಾಗೂ 
ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪಂಥದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಪರಾಮರ್ಶೆಯಲ್ಲೂ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯಕ್ಕೆ ಬಹುದೊಡ್ಡ ಭಾಗ ಮೀಸ 
ಲಾಗತೊಡಗಿತು. ಇದರ ಉದ್ವೇಶ ಒಮ್ಮೊಮ್ಮೆ ತಾತ್ತಿ ಸಸೆವಾಗಿತ್ತು; ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಗತ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು 
ಬಾರಿ ಅದು ಕೇವಲ ವಾದಚತುರತೆಗಾಗಿಯೇ ಮಾಡಿದ ಚರ್ಚೆಯಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ, ಎಲ್ಲವೂ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ 
ಮತ್ತು ಸಾಹಿತ್ಯದ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆಗೆ ದಾರಿ ಮಾಡಿದವು. 

ಜ್ಲ್ಲ ನದ ಮೂಲ ಮತ್ತು ವರ್ಗೀಕರಣ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, ಜ್ಞಾನ(ಪ್ರಮಾಕ್ಕೆ ಸ ನಕ್ಕ ಜ್ಞಾನದ ಸಾ 
ಜ್ಞಾತೃ ಅಥವಾ ಪ್ರಮಾತೃ ಎಂದೂ, ಜ್ಞೇಯ ಅಥವಾ ಪ್ರಮೇಯ ಹಾಗೂ ಜ್ಞಾನಸಾಧನ (ಪ್ರಮಾಣ) ಎಂ 2 


ಶೈ 
ಭಾರತೀಯ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ೩೮. 


ಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ, ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯಗಳು ಒಂದಕ್ಕೊಂದು ಸಂಬಂಧ ಸತಾ: ಅ ಗ .! 
ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂದು (ತಿಳಿವಳಿಕೆ) ಪರಿಗಣಿಸಿಲ್ಲ. ಸಾಂಖ್ಯ, ವೇದಾಂತ ಮತ್ತು ಜೈನದರ್ಶನಗಳು ಆತ್ಮವು ಮೂಲಭೂತ ಆ 
ಕೂಡಿದೆ ಎಂದು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತವೆ. ಅಂದರೆ ಅವುಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನ ಎಂದರೆ, ಆತ್ಮದಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ ಇರುವ ಚಿತ್ತಿಗೂ ಮತ್ತು 
ಜ್ಲೇಯ ವಸ್ತುವಿಗೂ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಬಂಧವೇ ಆಗಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯವೂ, ಯೋಗವೂ, ವೇದಾಂತವೂ ಜ್ಞೇಯ ವಸ್ತುವು ಇಲ್ಲದೆಯೇ 
ಪ್ರಜ್ಞೆ (ತಿಳಿವಳಿಕೆ) ಇರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಮ ದರ್ಶನಗಳು - 
ಕೆಲವು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಚಿಂತನಕಾರರು ಭಾವಿಸಿರುವಂತೆ - ಪ್ರಜ್ಞೆಯು, ಆದ್ದರಿಂದ ಜ್ಞಾನವೂ ಕೂಡ, - ಮೊದಲು ಚಚ 
ಆತ್ಮವು, ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಯೋಗ್ಯ ರೀತಿಯಿಂದ ಏನಾದರೊಂದು ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಆಗುವ ಸಂಪರ್ಕ ಸಂಬಂಧದ 
ಫಲವೆಂದೇ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಬೌದ್ಧರು ಕೂಡ, ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು, ಇತರ ಎಲ್ಲ ದೃಗ್ಗೋಚರ ವಿಚಾರಗಳಂತೆ, ಅನೇಕ ಪರಿಸ್ಥಿತಿಗಳ 
ಕ್ಷಣಿಕ ಫಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದಾರೆ. 

ಆದರೆ ಸಾಂಖ್ಯ-ಯೋಗವೂ, ವೇದಾಂತದರ್ಶನವೂ ಸ್ವರೂಪ ಚೈತನ್ಯಕ್ಕೂ, ವೃತ್ತಿಚ್ಛೆತನ್ಯಕ್ಕೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನು 
ಗುರುತಿಸಿ ಎತ್ತಿ ಹಿಡಿದಿವೆ. ಈ ವ್ಯತ್ಕಾಸದ ಸಹಾಯದಿಂದ, ಈ ಪದ್ಧತಿಗಳು ಜ್ಞಾನದ ಬಗ್ಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಬಲ್ಲವು. ಸಾಮಾನ್ಯ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಂತೆ, ಜ್ಞಾನ ಎಂದರೆ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾರಂಭವಾಗಿ, ಆತ್ಮಕ್ಕೂ 
ಏನಾದರೂ ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುವಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ಪಡೆದ ಫಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅಂಥ ಜ್ಞಾನವು, 
ಯಾವುದಾದರೂ ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುವಿನ ಕ್ಷಣಿಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂದು ಅರ್ಥವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಪ್ರಜ್ಞೆ ಎಂಬುದು ಮೂಲಭೂತ 
ವಾದುದು ಮತ್ತು ನಿತ್ಯನಿರಂತರವಾದುದು ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ, ಅದು ಕಾಲ ದೇಶಗಳಿಗೂ ಅತೀತವಾದುದು ಎಂಬುದಾಗಿಯೂ, 
ಗ್ರೀನ್‌ ಹೇಳುವಂತೆ, ಈ ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡ ಹೆಳುತ್ತಿವೆ. ಅಂಥ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯು(ಚಿತ್‌), ಆತ್ಮದಂತೆಯೇ 
ಇದೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗ ಪದ್ಧ ತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮವು ಜ್ಞಾನಿಯಾಗಿ ವಾಸ್ತವವೇ. ತಿಳಿಯ 
ಲ್ಪಡುವ ವಸ್ತುಗಳಿಗಿಂತ ಅದು ಭಿನ್ನವಾದುದು. ಈ ಪದ್ಧತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸಿನ 
ಮೂಲಕ ಬುದ್ಧಿಯಲ್ಲಿ ತನ್ನದೊಂದು ಪ್ರತಿಮೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡದೆ ಇದ್ದರೆ, ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಆತ್ಮವು ಸಂಬಂಧ 
ಪಡೆಯುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ. ಈ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿಯು (ಬುದ್ಧಿಯ ರೂಪಾಂತರವು ಆತ್ಮ ಅಥವಾ ಚಿತ್‌ನಿಂದ ಪ್ರಕಾಶಮಾನವಾಗುತ್ತದೆ. 
ತತ್‌ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಜ್ಞ್ಲೇಯವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನವುಟಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಜ್ಞಾನಿ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯ 
ವಸ್ತುವಿನ ಈ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಏರ್ಪಾಟು ಎಂದೂ, ಕೊಟ್ಟಕೊನೆಯ ವಿಚಾರದೃಷ್ಟಿಗೆ ಸಮ್ಮತವಲ್ಲವೆಂದೂ, 
ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಸಾಂಖ್ಯರು ಹೇಳುವಂತೆ, ತಿಳಿಯುವ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮದ ಪಾತ್ರವನ್ನೂ ಅವರು ವಾಸ್ತವವೆಂದು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನಿಯೂ ಜ್ಞೇಯವೂ ಮೂಲಭೂತ ಸತ್ಯವಾದ, ನೈಜ ಆತ್ಮ ಆಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮದ, ತೋರು 
ಗಾಣ್ಮೆಯ ದ್ವಿ-ಮುಖಗಳೇ ಆಗಿವೆ. ಆದಕಾರಣ ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಒಂದು ಬಾಹ್ಯಸಂಬಂಧವೆಂದೇ ಪರಿಗಣಿಸ 
ಬೇಕು. ಅದೇ ತರ್ಕದಿಂದ, ಮೇಲೆ ಕಾಣುವ ಜ್ಞಾತೃ ಮತ್ತು ಜ್ಞೇಯ ಎಂಬ ಇವುಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು, ಎಲ್ಲ ಸತ್ತೆಯ 
ಮೂಲ ಸ್ವಭಾವವೂ, ಸ್ವ-ಪ್ರಕಾಶಮಯವಾದ ಚಿತ್‌ ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ, ಸಾಧಾರಣ ಮನುಷ್ಯನ ದ್ವಂದ್ವ ನಂಬುಗೆಗಳ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ 
ಜ್ಞಾನವನ್ನು ವಿವರಿಸಲೋಸುಗ, ಅದ್ವೈತಿಯು ಕೆಲವು ಮಟ್ಟಿಗೆ, ಸಾಂಖ್ಯರ ಜ್ಞಾನಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ 
ಒಂದು ಮುಖ್ಯ ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೆಂದರೆ, ಅದ್ವೆ ಎತಿಯು, ಸಾಂಖ್ಯರಂತೆ, ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬಾಹ್ಯಸಂಬಂಧ ಎಂದು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಬಾಹ್ಯ ಇಂದ್ರಿಯದೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವು ಅಥವಾ ಅಂತಃಕರಣದೊಡನೆ ನೇರ ಸಂಬಂಧ ಪಡೆದಾಗ, ಇಂದ್ರಿಯ 
ಅಥವಾ ಅಂತಃಕರಣದಲ್ಲಿ ವೃತ್ತಿ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವೃತ್ತಿಯು, ಕೆಲವು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಮಾತ್ರ - ಮತ್ತು ಆ ವಿಚಾರದಲಿಯೇ 
ಮಾತ್ರ -ಜ್ಞೇಯಕ್ಕೂ ಜ್ಞಾನಿಗೂ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಭ್ರಮಾಶೀಲ ಭಿನ್ನತೆಯನ್ನು ತೊಡೆಯಲು ನೆರವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕದರೆ, 
ಜೂ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಲೇಯಾತ್ಮಕ ಜ್ಮಾನವೂ, ಜ್ಞಾತೃಸಂಕಲ್ಪದ ಒಂದು ಭ್ರಾಮಕ ಬಾಹ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿಯೇ 

ಜ್ಞಾನವನ್ನು, ಸರಿಯಾಗಿ ಅರಿಯುವುದು ಎಂಬರ್ಥದಲ್ಲಿ, "ಪ್ರಮಾ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಮ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ 
ಅಜಾರು ಬ ತ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದಿಲ್ಲ. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಒಂದರಿಂದ ಆರು ಮೂಲಗಳಿವೆ. 

೩, ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಒಂದೊಂದಾಗಿ, ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತವಾಗಿ ಇಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಿಸೋಣ. 


*ಂ ವ್ಯ ೨೨9 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 


. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದು ಕರೆಯುವ ಗ್ರಹಿಕೆಯು, ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಭೂತ ಆಧಾರ ಎಂಬುದಾಗಿ ಎಲ 


ಗಳೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ. ಚಾರ್ವಾಕರು ಅದೆ ವ ಚೇ” 
ಚ ೂಂದೇ ನಿಜವಾದ ಜ್ಞ್ಞಾನಮೂಲ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಯಾವ 


ಅನುಮಾನವೂ ನಂಬಲು ಅರ್ಹವಾದುದಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅನುಮಾನವೂ ನಿಜವಾಗಬೇಕಾದರೆ, ಎರಡು ಇಂದ್ರಿಯ 
1 ಇ ವ್ರ 


೩೮೮ ಯುಗಯಾತಶ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಗೋಚರ ಘಟನೆಗಳಿಗೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ, ಸಂಬಂಧ ಜ್ತಾ ಪ್ಲನವುಳ್ಳೆ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಸೂತ್ರವನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡು ಇರಲೇಬೇಕು; ಹಾಗೂ ಅಂಥ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ "ಸೂತ್ರವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದು ಗಮನಿಸುವುದರಿಂದಲೇ ಮಾತ್ರ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ : ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಿ ಲ್ಲದ ಭೂತಕಾಲದಲ್ಲಿ ಆಗಲಿ, ಅಥವಾ ಭವಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಆಗಲಿ, ಇಲ್ಲವೇ ಗ್ರಹಿಕೆಗೂ 
ಅತೀತವಾದ ಸೀಮಾಪ್ರದೇಶಗಳಲ್ಲಿ, ಹೊಗೆ ಇರುವ ಕಡೆಯಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಬೆಂಕಿ ಇದ್ದೇ ಇತ್ತು, ಇದೆ, ಇರುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಾವು ತಪ್ಪದೆ 
ಗಮನಿಸಲಾರೆವು. ಆದ್ರರಿಂದ ಅನುಮಾನವನ್ನು ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟ ವಾಗಿ ನಿಶ್ಚ ಯವಾಗಿ ನಂಬಲಾಗದು. ಜ್ಲ್ಞಾನದ ಮೂಲ ಮತ್ತೊಬ್ಬರ 
ಪ್ರಮಾಣವಚನ ಆಗಲಾರದೆಂದು ಚಾರ್ವಾಕರ ಮತ. ಏಕೆಂದರೆ, `ನಮ್ಮ ನಿತ್ಯಜೀವನದಲ್ಲೇ ಮತ್ತೊಬ್ಬರ ಸಾಕ್ಷ್ಯದಿಂದ ನಾವು 
ಮೋಸಹೋಗುವ ಮತ್ತು ದಾರಿತಪ್ಪುವ ಅನೇಕಾನೇಕ ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು 'ಅವರು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. "ನಮ್ಮ ಧರ್ಮ 
ಗ್ರಂಥಗಳಾದರೂ ಸಂಶಯದಿಂದ ದೂರವಾಗಿಲ್ಲ. ವೇದಗಳಲ್ಲೂ ಅನೇಕ ಅರ್ಥವಿಲ್ಲದ ಮಾತುಗಳಿವೆ; ಅನೇಕ ಅರ್ಥಹೀನ 
ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆ ಕರ್ಮಗಳ ಆಚರಣೆಯಿಂದ ಪುರೋಹಿತರ ಮತ್ತು ಪೂಜಾರಿಗಳ ದಕ್ಷಿಣೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ ಹೆಚ್ಚಿಸ 
ಬಹುದು. ಆದ್ದರಿಂದ ಈ ವೇದಗಳೂ ಕೂಡ ಕುತಂತ್ರದ ನರಿಬುದ್ಧಿ ಯ ಪುರೋಹಿತರ ಕ್ಷ ತಿಗಳಾಗಿರಬಹುದು. 


ಆದರೆ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನದ ಖಚಿತವಾದ ಮೂಲದ ಬಗ್ಗೆ ವಿವಿಧ ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ಬೇಕಾದಷ್ಟು ವಾದವಿವಾದ ಇದೆ. 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದರೆ, ಇಂದ್ರಿಯಾರ್ಥ ಸನ್ನಿಕಷ ೯ಜನ್ಯ-ಜ್ಞಾನ- ಎಂದರೆ ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೂ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವಿಗೂ ಆಗುವ ಸಂಬಂಧದಿಂದ 
ಉಂಟಾಗುವ ಒಂದು ಬಗೆಯ ತಿಳಿವಳಿಕೆ ಎಂಬುದೇ" ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯ. ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಆರು 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿವೆ - ಶಬ್ದಸ್ಪರ್ಶರಸರೂಪಗಂಧಗಳ ಬಹಿರ್‌ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಐದು; ಮನಸ್ಸು ಎಂಬ ಅಂತರ್‌ ಇಂದ್ರಿಯ ಒಂದು. 
ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುವು ಒಂದು ಮರದಂತೆ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುವಾಗಿದ್ದರೆ, ಜ್ಞಾನಿಯು (ಆತ್ಮನು) ಮನಸ್ಸನ್ನು ಕಣ್ಣಿನ ಮೂಲಕ ನೋಡುವಂತೆ 
ನಿರ್ದೇಶಿಸುವನು. ಹಾಗೆ, ಮರದ ದೃಗ್‌ಗೋಚರ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆ. ಒಂದು ವೇಳೆ, ಗ್ರಹಿಸಬೇಕಾದ ಜ್ಞ ೇೀಯವು, 
ಸಂತೋಷ ಅಥವಾ ಆನಂದದಂತೆ ಆಂತರಿಕ ಸಂಗತಿಯಾಗಿದ್ದರೆ (ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ಪ್ರಕಾರ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಸಂತೋಷ ಎಂಬುದು 
ಆತ್ಮದ ಸ್ವಭಾವವೇ ಆಗಿದೆ.) ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೂಲಕ ಸುಮ್ಮನೆ ಅದನ್ನು (ಸಂತೋಷವನ್ನು) ತಾನೇ ಸವಿಯಬೇಕು. 
ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಮನಸ್ಸು ಎರಡು ಕೆಲಸಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತದೆ: ಒಂದು ಆ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಸವಿಯಲು ಅಂತರ್‌ 
ಇಂದ್ರಿಯದ ಉಪಕರಣವಾಗಿ; ಇನ್ನೊಂದು: ಆ ಸಂತೋಷವನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವವನೇ ಆಗಿ. 


ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ಪದ್ಧತಿಯ ಪ್ರಕಾರವೂ ಕೂಡ, ಸಾಧಾರಣ ಬಾಹ್ಯಗ್ರಹಿಕೆಗೆ (ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ) ಇಂದ್ರಿಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಇರ ಕುಡ ಒಂದು ಜ್ತ ಸ್ಲೇಯವಸ್ತು ವಿನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದುವುದು ಅಗತ್ಯ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ, 
ಬಾಹ್ಯ ಇಂದ್ರಿಯವು ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದ ಮೇಲೆ, ಅಂತರ್‌ ಇಂದ್ರಿಯ - ಮನಸ್ಸು, ಆ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಸಂಗತಿಯನ್ನು 
ಪರಿವರ್ಶಿಸಿ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ನಿವೇದಿಸುವಂತೆ, ವೇದ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡಬೇಕು. ಆ ಅಂತರ್‌ ಇಂದ್ರಿಯವನ್ನು ಅಂತಃಕರಣ ಅಥವಾ 
ಚಿತ್ತ ಎಂದು ಕೆಲವು ಬಾರಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಕೆಲವು ಸಲ, ಅದು ಮಾಡುವ ಕೆಲಸವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ, ಮನಸ್ಸು, ಅಹಂಕಾರ 
ಬುದ್ಧಿ ಎಂದು ಭಿನ್ನಭಿನ್ನ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಆದಕಾರಣ, ಈ ಸಿದ್ಧಾ ತದ ವಿವಿಧ ಭಾಷ್ಯಕಾರರು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನದ 
ಉಗಮದ ಬಗ್ಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಒಟ್ಟಾರೆ, ಎಲ್ಲ ಭಾಷ್ಯ್ಕಕಾರರೂ ಒಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು 
ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ : ಅಂತರ್‌ ಇಂದ್ರಿಯವು ಕೆಲವೊಂದು ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಜ್ಞ ೀಯವಸ್ತುವಿನ ರೂಪವನ್ನೇ ಪಡೆದು, ಸ್ವಪ್ರಕಾಶಮಯವಾದ 
ಚಿತ್ತಕ್ಕೆ ನಿವೇದಿಸದಿದ್ದರೆ, ಆ ಜೆ ೇೀಯವಸ್ತುವಿನ ಜ್ಞಾನ ಉಂಟಾಗಲಾರದು ಎಂಬ ಬಗ್ಗೆ ಒಮ್ಮ; ತವಿದೆ. ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು 
ಬೀಡು ಉಪಯೋಗ ಮಾಡಿಕೊಂಡು ಚಿತ್ತವು ಜೆ ಕ್ಲೇಯವಸ್ತು ಆಗಿ ಮಾರ್ಪಾಟಾಗುವುದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸಿ ಬಿಡಬೇಕೆಂದೂ, ಅದರಿಂದ 
ಚಿತ್ತದ ಮುಂದೆ ಯಾವ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತು ಸ್ತುವೂ ಸುಳಿಯದಂತೆ ಮಾಡಿ, ಯಾವ ಬಂಧನದಿಂದಲೂ ಆಕರ್ಷಿಸಲ್ಪಡದಂತೆ ಮಾಡ 
ಬಹುದೆಂದು ಬೋಧಿಸುತ್ತದೆ. ಇಂತು ಯೋಗ ಎಂದರೆ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿನಿರೋಧ ಎಂಬುದಾಗಿ ನಿರ್ವಚನ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ. 


ಶ್ರೈವೈತ್ರಿ 

ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನದ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಚರ್ಚಿಸುವಾಗ, ಯಾವ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ ಪ್ರತ ಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನ 
ಉಂಟಾಗಬಹುದೇ. ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಅನೇಕ ಸಲ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ನೈಯಾಯಿಕರು ಮತ್ತು ಸಾಂಖ್ಯರು ಮನಸ್ಸು 
ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕೆಲವು ವೇದಾಂತಿಗಳು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ನೋವು, ನಲಿವು ಎಂಬುದನ್ನು ಅನುಭವಿಸುವಾಗ ಯಾವ ಅಂತರ್‌ ಇಂದ್ರಿ ಪ್ರಿಯವೂ ಮಧ್ಯಸ್ಥಿಕೆ ವಹಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ ಎಂದು ಅವರು 
ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. "ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಇಂದ್ರಿಯದ ಮಧ್ಯಸ್ತಿ ಕೆಯಿಂದಲೇ ಜ್ಞಾ ನ ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುವುದಾದರೆ, ನೈಯಾಯಿಕರು 
ಮತ್ತು ಇತರರು, ದೇವರು ಈ ಜಗತ್ತನ್ನು ಅರಿಯುವುದನ್ನು ಹೇಗೆ ಕಲ್ಪಿಸಕೊಳ್ಳ; 'ಬಲ್ಲರು?' ಎಂದು ಅವರು ಪ್ರಶ್ನಿ ಸುತ್ತಾರೆ. 
ಮನಸ್ಸು ಸಾಕಷ್ಟು ಏಕಾಗ್ರತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾದರೆ, ಯಾವ ಬಾಹ್ಯ ಇಂದ್ರಿ ಯದ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದೆಯೇ ಬಾಹ್ಯ 
ವಸ್ತುಗಳ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಬಹುದೆಂದು ಯೋಗ ಸಿದ್ಧಾ ತವು ಒಪ್ಪ ತ್ತದೆ. ಉತ್ತರ ರಾದ, ಬಾಹ್ಯ ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳ 
ಸಂಪರ್ಕ ಇಲ್ಲದೆಯೇ ವಸ್ತುಗಳ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಕೆಲವು ವಿಶೇಷ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಪಡೆಯುವುದು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಇಂಥ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, ಯೌಗಿಕ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾ ಚ ಕ್ಷೆ ನ ತ 
ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಸಂಪರ್ಕ ಅಗತ್ಯ ಏಲ್ಲ ಎಂಬ ಮಾತನ್ನು ಉತ್ತರನ್ಯಾಯ ಪದ್ಧತಿಯ ಸಂಸ್ಥಾಪ 


ಹ್‌ 


ಭಾರತೀಯ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ೩೮೯ 


ನಾದ ಗಂಗೇಶನು ತನ್ನ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಗ್ರಂಥ “ತತ್ತ್ವ ಚಿಂತಾಮಣಿ”ಯಲ್ಲಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಇದೇ ಅಂಶವನ್ನು ಜೈನ 
ಮತ್ತು ಅದ್ವೈತ ಹೋವಹರರ ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿ' ವಿಸ್ತರಿಸಿದ್ದಾರೆ. 

ಯಾವುದಾದರೂ ಇಂದ್ರಿಯದ ಮಾಧ್ಯಮದ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಜ್ಲೇಯವಸ್ತುವನ್ನು ಆತ್ಮವು ತಿಳಿಯುವ ಸಾಧಾರಣ 
ಜ್ಞಾನವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಎಂದು ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಕರೆಯಲು ಬಾರದು ಎಂದು ಜೈನರು ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಅನುಮಾನ 

ಪ್ರಮಾಣಕ್ಕಿ ಂತಲೂ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಷ ಮಾತ್ರ. ಆದರೆ ಅವುಗಳಷ್ಟು ಬಹಿರಿದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಪ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ 

ಎಂಬ ಹೆಸ "ರು ಸಾರ್ಥಕವಾಗಬೇಕಾದರೆ, ಯಾವ (ಅವಯವಗಳ) ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮಧ್ಯಸ್ತಿಕೆಯೂ ಇಲ್ಲದೆ, ಜ್ಪೆ ಕ್ಲೇಯವಸ್ತು ವನ್ನು 
ಆತ್ಮವು ತಾದಾತ್ಮ್ಯದಿಂದ ನೇರವಾಗಿ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾ ನವೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ಅಂತಹ ಕೇವಲ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು. ಪಡೆಯುವುದು, 
ಆತ್ಮವು ಅಡಚಣೆಯನ್ನು ಒಡ್ಡುವ ತನ್ನ ಅನಂತ. ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ವಿಮುಕ್ತಿ ಪಡೆದಾಗ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಅಂಥ ಸರ್ವಜ್ಞ ತ್ವ ವನ್ನು 
ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರೂ, ನೈತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುವುದರ ಮೂಲಕ ಸಾಧಿಸಬಹುದು. 

ಶರಾಚಾರ್ಯಕ ಅದ್ವೈತ ಪಂಥವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಅದ್ವೆ ೨ತಿಗಳೂ ಕೂಡ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನೂ ತತ್ತ ಎತೆ್‌ 
ಸರ್ವಜ್ಞ ನೇ ಎಂಬುದಾಗಿ ಇನ್ನ ೦ದು ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಭಿಪ್ರಾ ಪಡುತ್ತಾರೆ; ಈ ಪಂಥದ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ. ಸ್‌ ಮವು ವಾಸ್ತವ 
ವಾಗಿಯೂ ಕೇವಲ ಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ಡಾಗಿರುವುದು ಆದರೂ ಅದರ ಜ್ಞಾ ನಕ್ಕೆ ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಪಂಟುಮಾಡಿರುವುದು, 
ತನ್ನ ನೈಜ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಅರಿತಿಲ್ಲ ಅದರ ಅಜಾ ನವೇ. ಅಜ್ಞಾಾ ನವನ್ನು 'ನೇಗಿದರೆ. ಉಳಿಯುವುದು ಸ್ವ -ಪ್ರಕಾಶಮಾನ 
ವಾದ ಶುದ್ಧ ಬ್ರಹ್ಮವೆ. ಈ ಮೂಲಭೂತ ಚಿತ್ತಿನ ಪ್ರಾಥಮಿಕ, ಪ್ರಧಾನ ಸ ಸ್ವಭಾವಲಕ್ಷಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷತ್ವವೇ ಆಗಿದೆ; ಗುಣವಾಗಿ ಅದು 
ಗ್ರಹಣೇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದೆ. ಜ್ಞಾನಿಯನ್ನು ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವಿನಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಿರುವ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬಂದು ರೀತಿಯಾಗಿ ತೊಡೆಯು 
ವುದರಿಂದಲೇ ಜ್ಞಾನವು ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಞಾನ ಎಂದರೆ, ಜ್ಞಾನಿಗೂ ಜ್ಞೇಯಕ್ಕೂ ಇರುವ ಮರೆತ ತಾದಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು 
ಮರಳಿ ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಿಂದ (ಪುನಃ ಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದ) ಆಗುವ ಪರಿಣಾಮ. ಜ್ಞಾ ನ.ಜ್ಲಾ ನಿ, ಜ್ಞೇಯ 
ವಸ್ತು - ಈ ಮೂರರ ಅಂತರಾಳದಲ್ಲಿ ಸಮಾನವಾಗಿರುವ ಮೂಲಭೂತ ಚಿತ್ತಿನ ಸಹಜಗುಣವನ್ನು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನದ ಇಡೀ 
ಯಂತ್ರವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವುದೇ ಜ್ಞಾನ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನದ ಆದರ್ಶವನ್ನು, ಇಂದ್ರಿಯ ಗ್ರಾಹ್ಯಾನುಭವದಿಂದ ಪಡೆದ ಯಾವ 
ತಿಳಿವಳಿಕೆಯಿಂದ ಇಲ್ಲವೇ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನದಿಂದ ಈಡೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ವಸ್ತುನಿಷ್ಕ 
(ವಿಷಯನಿಷ್ಠ) ಭಾವವನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನೀಗಿ ಕಳೆದು, ಅಂತರಾಳದಲ್ಲಿರುವ ಅನಂತ ಬ್ರಹ್ಮವು ಆತ್ಮ ಪ್ರಕಟವಾಗಲು 
ಅವಕಾಶ ಕೊಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರದ ಆದರ್ಶವು ಸಿದ್ಧಿಸುತ್ತದೆ. 

ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವದಿಂದ ಹಾಗಾದರೆ ಖಚಿತವಾಗಿ ತೋರಿಬರುವುದೇನು? ಎಂಬ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳಲ್ಲಿ ವಿಪುಲವಾದ ಚರ್ಚೆ ನಡೆದಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ಚಿಂತನಕಾರರಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನಿಷ್ಠವಾದಿಗಳು - ಅವರನ್ನು ವಿಜ್ಞಾ ಪ್ಲನವಾದಿಗಳೆಂದೂ, 
ಯೋಗಾಚಾರರೆಂದೂ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ - ಬಾಹ್ಯ “(ಪ್ರತ್ಯ ಕು ಜ್ಜಾ ಪನ ಎಂಬುದು, ಮನಸ್ಸಿನ ಸಂಕಲ್ಪದ 
ಬಾಹ್ಯ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೇನೂ ಅಲ್ಲ; ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಅಂತರಂಗದಲ್ಲಿ ಮಾ ಆಲಯ- ವಿಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಅಗಣಿತ ಪ್ರಜ್ಞಾ ಹೀನ 
ಭಾವಗಳಿವೆ. ಅವುಗಳು ಉನಿ ೀಲನವಾಗಿ ಪ್ರಬುದ್ಧ ವಾಗುವುದರಿಂದ ಮನಸ್ಸಿನ ಸಂಕಲ್ಪ ಗಳು ತಲೆಯೆತ್ತುತ್ತವೆ.. ಆಗ 
ಬಾಹ್ಯ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ ಉಂಟಾಯಿತು ಎನಿಸುತ್ತದೆ - ನಿಂದು ಅವರ ಅಭಿ ನಿಮತ. ಆದರೆ ಬೌದ್ಧರ ಸೌತ್ರಾಂತಿಕ ಪಂಥವು - 
ಇಂದ್ರಿ ಯಾನುಭವವ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳ ಭಾವಗಳನ ನ್ನ್ನ ಇಲ್ಲವೆ ವಸ್ತುಗಳು ತಮ್ಮ ಪ್ರತಿಬಿಂಬವನ್ನು ಮೂಡಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು 
ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತದೆ. ಆದಕಾರಣ, ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತು ಗಳು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಆಗಲೇ ಇರುವ ಭಾವಗಳ ಪ್ರತಿರೂಪಗಳು ಎಂದು 
ನಾವು ತೀರ್ಮಾನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಬೆ ನೌದ್ಧ ದರ್ಶನದ ವೆ ವೈಭಾಷಿಕ ಪಂಥವು, ಈ ಬಾಹ್ಯ ವಸ್ತುಗಳೇ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾ ನದಲ್ಲಿ ನೇರವಾಗಿ 
ಮೂಡುತ್ತವೆ, ಅವುಗಳ ಭಾವಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ ದಾಗಿ ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಪಡುತ್ತದೆ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ (ಜ್ಲಾ ಲ್ಲನ)ದ ಬಗ್ಗೆ ಈ ಕೊನೆಯ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನೇ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ, ಸಾಂಖ್ಯ, ಮೀಮಾಂಸಕರು, ಶಂಕರಾಚಾರ್ಯರ ಸ ಹಿತ. ವೇದಾಂತಿಗಳು, "ತಾಂದ್ದಾರೆ. 

ನ್ಯಾಯವೈ ಶೇಷಿಕ ಪಂಥದವರು, ಅದರ ಕಟ್ಟು ತನಿಟ್ಟಾದ ಯಥಾರ್ಥ ವಾದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ಇಂದ್ರಿ ್ರ್ರಿಯಗ್ರಾಹ್ಮ 
ತೀರ್ಮಾನಗಳನ್ನು (ಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು) ವಿಶ್ಲೇಷ ಣೆ "ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಎಲ್ಲ ಭೂತಗಳು - ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನಿಜವಸ್ತುವಿನ 
ಸಜಿ ಇನಿಯ ಜ್‌ ಭಾಸ ಪ್ರತ್ಯ (ಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತವೆ. ಎಂದೂ, 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ॥ ಬೌದ್ಧ ರು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ(ಜ್ಲಾ __ನವುವು ಕೇವಲ ಸ ತೆ ಸ್ಯಾ ಬಸಲ್ಲ ಸರಾಸವಜಾ ಬಟ್ಟ” 
ಅವುಗಳ 'ಜಾತಿಲಕ್ಷಣಸಳನ್ನು, ನಾಮ ಮುಂತಾದವುಗಳನ್ನು ಪ ಖಿ | 
ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾರೆ. ತನ್ನಿರ ಭಾ ಮನಸ್ಸು ಆಮೇಲೆ ಅಧ್ಯಾರೋಪ ಮಾಡಿದೆ ಎಂದೂ 

ವ್ರ ುದ್ಧವಾಗಿ, ಶಂಕರರ ಆ ಮೇಲೆ ಬಂದ ಕೆಲವು ಅನುಯಾಯಿಗಳ ಳು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ(ಜ್ಗಾ ನವು ಶುದ್ಧ 


ಸನ್ಮಾತ್ರವನ್ನೇ ಪ್ರಕಟಿಸ ನವುದೆಂದೂ' ಎಲ್ಲಾ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳ 
ಈ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿವೇದಿಸು ಸ 
ಮಾಡಲ್ಬ ಟ್ಟಿವೆಯೆಂದೂ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತಾ ರೆ. ಕ್ಯ ಆಜ ಟ್‌ ಆ 
1 ಸವ 1 ಗ್ರಹಿಸಬಹುದೆ? ಈ ಪ ಶ್ನೆಗೆ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ನ್ನ್ನ ಉತ್ತರಗಳನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿ ದ್ದಾರೆ. ಪ್ರಾಚೀನ (ಪೂರ್ವ) ನ್ಮಾ ಹ[ಯದರ್ಶನವು, 
ಸಿ (ಇರುವಿಕೆ)ವನ್ನು ವಿವಿಧ ಬಗೆಯ ಅನುಮಾನಗಳಿಂದ ಸಿದ ಪಡಿಸಲು. (ಉಂಟುಮಾಡಿ ತೋರಿಸಲು) ಪ್ರಯತ್ನಿಸು 
ಹಣಿ 


ಸ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಉತ್ತರ ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ಭಾಷ್ಕಕಾರರು, ಆತ್ಮವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದು, (ಅರಿಯುವುದು) ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಿ 
ದರೂ, ಅದನ್ನು ಆತ ನಿರೀಕ್ಷಣೆ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳು ವುದರಿಂದ "ಉಂಟಾಗುವ ಜ್ಞಾನದಿಂದ - "ನಾನು ಸುಖಿಯಾಗಿದ್ದೇನೆ' ಎಂದು 
ಅಂದುಕೊಳ್ಳು ವಂಥ ಪ್ರಸಂಗಗಳಲ್ಲಿ - ಆತ ವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು (ಅರಿಯಲು) ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾ ಯಶಡುತ್ತಾರೆ. ಸುಖ 
ಅಥವಾ ದುಃ ಖ ಎಂಬ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಗ್ರಹಿಸಬಹುದಾದ ಗುಣವನ್ನು 'ಪಡೆದಂಥ ಆತ್ಮವು, ಅಂತರಂಗದ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ಜ್ತಾ ಪ್ಲನದ ವಸ್ತು ಆಗುವುದು. ಭಾಟ್ಬ ಮೀಮಾಂಸಕರೂ ಕೂಡ, ಕದಾಚಿತ್‌ ಆತ್ರ -ಜ್ಸಾ ಪ್ಲನದ ವಸ್ತುವಿನಂತೆ ಆತ್ಮವು ಅರಿಯ 
ಬಲ್ಲಂಥಾದ್ದೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಪ್ರಾಭಾಕರರು, ಆತ ಒವುಜ್ಗಾ ಪ್ಲಿನದ ವಸ್ತು (ಜ್ಞ ಯವಸ ನ) ಆಗಲಾರದೆಂದು ದೃಢವಾಗಿ 
ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ್ಮವೇ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ವಿಷಯಿ ಆಗಿರುವುವಾಗ, "ಅದೇ ವಿಷಯ '] ೀಯವಸ್ತು) ವಾಗಿರಲಾರದು ಎಂಬದು 
ಅವರ ಮತ. ಹಾಗೆ ಆಗಬೇಕಾದರೆ "ತ ಒವು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡುಬಿಡಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜ್ಞಾನಕ್ರಿಯೆಯೂ ತನಗೆ ತಾನೇ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಕ್ರಿಯೆ. ಅದೇ ಕಾಲಕ್ಕೆ ಆತ್ಮವು ಜ್ಗಾ ಪನಿಯೂ ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವೂ 
ಆಗಿ ತೋರುವುದು. ಸಾಂಖ್ಯರು ಮತ್ತು ಅದ್ವೆ ಅತಿಗಳು ಆತ್ಮವೂ ಚಿತ್ತವೂ ಒಂದೇ ಕುವುದರುಲ ಅದು (ಆತ ಒವು ಆತ್ಮ- 
ಪ್ರಕಟವೇ ಆಗಿದೆ. ಆದರೆ, "ಅದು ಎಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ, ಅನುಭವಿಸುವ ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿಲ್ಲವೋ, ವಿಷಯನಿಷ್ಕ ಪ್ರಜ್ಞೆ 
(ಚಿತ್ತ)ಯೊಡನೆ ಮಿಶ್ರವಾಗಿ ಭ್ರಾಂತವಾಗಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಅದನ್ನು ಅದರ ಶುದ್ಧ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಅರಿಯಲಾಗದು. ಆತ ವ್ರ 
ವಸ್ತು ನಿಷ್ಕವಾಗಿ ಅರಿವಾಗದು. (ಆತ್ಮವನ್ನು ವಸ ತಿನಿಷ್ಠವಾಗಿ ಅರಿಯಲಾಗದು.) “5 ನಿರೀಕ್ಷಣೆಯ ವಿಷಯವಾಗಿಯೂ 
ಅರಿಯಲಾಗದು. ಆದರೆ ಕೂಡಲೇ ತಾನೇ ಪ್ರಕಟವಾಗುವ ಚಿತ್ತ(ಪ್ರಜ್ಞೆ)ಯಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಅರಿವಾಗುವುದು. 


ಅನುಮಾನ 


ಚಾರ್ವಾಕರ ಹೊರತಾಗಿ ಉಳಿದವರೆಲ್ಲರೂ, ಅನುಮಾನವು ಮುಖ್ಯವಾದ ಮತ್ತು ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನಮೂಲವೆಂದು 
ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತಾರೆ. ಚಾರ್ವಾಕರ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳಿಗೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ : (1) ಅನುಮಾನವು ತಪ್ಪು ಎಂಬ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು 
ಅನುಮಾನದಿಂದಲೇ ಉಂಟುಮಾಡಿ ತೋರಿಸಬೇಕಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ಚಾರ್ವಾಕರ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಆತ್ಮಹತ್ಯಾಕಾರಕವಾಗಿದೆ. ಮತ್ತು 
(2): ವಿವಿಧ ಅನುಗಮನ (1116400110) (ಆಧಾರವುಳ್ಳ ಸಂಗತಿಗಳ) ಪದ್ಧತಿಯ ಸಹಾಯದಿಂದ ನಿಗಮನ (10600702 
ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಆಧಾರವಚನಗಳನ್ನಾಗಿ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಲ್ಲ. ನ್ಯಾಯ ಪಂಥ 
ವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಗೌತಮ ಮತ್ತು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳು, ಅನುಮಾನ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ವಿಶೇಷವಾದ ಗಮನ ನೀಡಿದರು. 
ಅದರಲ್ಲೂ ಮಿಥಿಲ ಮತ್ತು ಬಂಗಾಳದಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ಶತಮಾನಗಳ ವರೆಗೆ ಇದೇ ವಿಚಾರವು ಬಹುಜನ ಚಿಂತನಕಾರರ ಮನಸ್ಸನ್ನು 
ಆವರಿಸಿತ್ತು. ಇತರ ಪಂಥಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳೂ ಕೂಡ ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವ ಹೊಂದಿದವು. ಅನುಮಾನವನ್ನು 
ಕುರಿತ ಈ ಪರಿಮಿತ, ಸೀಮಿತ, ಸಂಕುಚಿತ ಕ್ಷೇತ್ರದಲ್ಲಿ ಗಾಢವಾಗಿ ಕೃಷಿ ಮಾಡುವ ತಮ್ಮ ಸಾಹಸದಲ್ಲಿ ಅವರು ಅನೇಕ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ವಿಚಾರಗಳನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿದರು. ಹಾಗೂ ತಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿ ಸಲು ಬೀಜಗಣಿತದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಸೂತ್ರಪ್ರಾಯ 
ವಾದ ಉತ್ಕೃ ಷ್ಟ ಪರಿಭಾಷೆಯನ್ನು ಬೆಳೆಸಿದರು. ಈ ಭಾಷೆಯೇ ಎಲ್ಲ ಪಂಥಗಳ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಚರ್ಚೆಗೂ ಅಧಿಕೃತ ಮತ್ತು 
ಪ್ರಮಾಣಭಾಷೆ (51816೩೯6 18780880) ಆಯಿತು. ಹಾಗೂ ಸಾಧಾರಣ ಓದುಗನಿಗೆ ತರುವಾಯ ರಚಿಸಿದ ತತ್ತ 
ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥಗಳು ಅರ್ಥವಾಗದ ಕಬ್ಬಿಣದ ಕಡಲೆ ಆದವು. 


ಅನುಮಾನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಭಾವನೆ ಏನೆಂದರೆ, ಸಂಜ್ಞೆ (ಲಿಂಗಿ ಮತ್ತು ಆ ಸಂಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಧರಿಸಿದ (ಲಿಂಗಿಯ) ಇನ್ನೊಂದು 
ಯಾವುದಕ್ಕೋ ಇರುವ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಪೂರ್ವ ಜ್ಞಾ  ನದಿಂದ ಪಡೆದ ಒಂದು 'ಓಗೆಯ “ಜ್ಞಾನ ಎಂಬುದೇ ಆಗಿದೆ. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ : ಗುಡ್ಡದ ಮೇಲೆ ಕಾಣುವ ಹೊಗೆಯಿಂದ, ಗುಡ್ಡಕ್ಕೆ ಬೆಂಕಿಬಿದ್ದಿದೆ ಎಂದು ನಾವು ತಿಳಿದಾಗ - ಬೆಂಕಿಗೂ ಹೊಗೆಗೂ 
ಇರುವ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಒಂದು ಅನುಮಾನ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ಆ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಪಾರಿಭಾಷಿಕ 
ಶಬ್ದ ದಲ್ಲಿ “ವ್ಯಾ ಪ್ತಿ' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. (ಬೆಂಕಿಯ ಇರುವಿಕೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಹೊಗೆಯ ಇರುವಿಕೆಯಿಂದ 
ವ್ಕಾ ಪಿಸಲ್ಬ ಟ್ಫಿ ರುವುದು ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ವಾ ಪ್ತಿ). 


ಈ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ವಿವಿಧ ಅನುಗಮನ ಪದ್ದ ತಿಯಿಂದ ಸಿದ್ಧಾ ತ ಮಾಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ. ಜ್ಞ ರು 
ಪಂಚಕಾರಣಿ ಎಂಬ ಪ ಪದ್ಧತಿಯ ತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವರು. ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ : 1) ಕಾರಣವೂ ಕಾಣದು; ಕಾರ್ಯವೂ ಕಾಣದು. 
(2) ಕಾರಣ ಕಾಣುವುದು, (3) ಕಾರ್ಯವೂ ಕಾಣುವುದು, (4) ಕಾರಣವು ಕಣ್ಮರೆ ಆಗುವುದು. (5) ಕಾರ್ಯವೂ ಕಣ್ಮರೆ 
ಆಗುವುದು. ಸರ್‌ ಬ್ರಜೇಂದ್ರನಾಥ ಸೀಲ್‌ ಅವರು ತಮ್ಮ “ಪ್ರಾಚೀನ ಹಿಂದೂಗಳ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಷ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು” (7061110 ತ ವಾಬ. 
08 (76 ತ್‌ 1117615) ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯಕಾರಣದ ಮೂಲಕ ಅನುಗಮನವನ್ನು ಸತತ ಈ 
ಬೌದರ ಪದ್ದ ತಿಯನ್ನು ಭಿನ್ನತೆಯ ದ್ವಿ- ಪದ್ಯ ತಿ ಎಂದು ವರ್ಣಿಸಿ, ಅದು ಪ ಪಾಶ್ಚಾತ ೈ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ಸ್ಲ್ಲರು ಅನುಸರಿಸುವ ಭಿನ್ನತೆಯ 
ಏಕ ಪದ್ಧ ತಿಗಿಂತ ಉತ್ಕೃ ಷ್ಟವಾದುದೆಂದು ಪ್ರ ಪಾದಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. 


ಭಾರತೀಯ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ೩೯೧ 
ನೈಯಾಯಿಕರು. ಗೌತಮನಿಂದಲೇ ಪ್ರಾರಂಭಮಾಡಿ, ಕಾರ್ಯಕಾರಣದ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧ - ಅಂದರೆ ವ್ಯಾಪ್ತಿ 
ಯನ್ನು - " ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದಲ್ಲದೆ ಕಾರ್ಯಕಾರಣವಲ್ಲದ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ : ಕೊಂಬುಗಳಿಂದ 
ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಗೆಲ್ಲ ಬಾಲ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. (ಬಾಲಕ್ಕೂ ಕೊಂಬುಗಳಿಗೂ ಯಾವ ಕಾರ್ಯಕಾರಣ ಸಂಬ ಧವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಕೊಂಬುಗಳಿರುವ 
ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಗೂ ಬಾಲ ಇದ್ದೇ ಇದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿ ಈ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು ರೂಪಿಸಬಹುದು.) 
ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ, ಅನೇಕ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಅಂಥ ಸಂಬಂಧವನ್ನು, ಅನ್ವ ಯದಲ್ಲಿ ಏಕಾಃ ಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸಿ 
ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಬೆಂಕಿ ಇರುವಲ್ಲೆಲ್ಲ ಹೊಗೆ ಇದೆ- ಎಂಬ ಅನ್ವಯ. ಹಾಗೆಯೇ ವ್ಯತಿರೇಕದಲ್ಲೂ ಸರ್ವ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಒಮ್ಮತ ಇರುವುದನ್ನು ಗಮನಿಸಿಯೂ "ಅಂಥ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಬಹುದು. ಜಾ 8. ಹೊಗೆಯಿಲ್ಲದ 
ಕಡೆ ಜಯೊ ಇಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಏಕಾಭಿಪ್ರಾಯವು ಎರಡೂ ಪದ್ಧ ತಿಯಿಂದ ಕಂಡುಬರುತ್ತ ದೆ. (ಅಂದರೆ, ಬೆಂಕಿಯಿರುವಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆ 
ಎಂಬುದು ಬೆಂಕಿಯಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಹೊಗೆಯಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಎರಡೂ ಒಂದೇ ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾಗುತ್ತ ವೆ). ಆದರೆ ಕೆಲವು 
ವಿಶೇಷ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಅನ್ವಯ ಎಂಬ ಒಂದೇ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಜಿಸಬೇಕಾಗಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ : ಹೆಸರಿಸ 
ಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಅರಸುಬಹುದಾದವುಗಳು ವಂಬ ಸಂಬಂಧವ ನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವಂಥ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ಇದರ ವಿರುದ್ಧವಾದ ಅಂಶಗಳ ಅವಲೋಕನದಿಂದ ಸಿದ್ಧಮಾಡಲು ಬಾರದು. - (ಹೇಗೆಂದರೆ : ಈ ವಸ್ತುವು ಅರಿಯಲು 
ಬಾಂದು ಏಕೆಂದರೆ ಅದನ್ನು ಹೆಸರಿಸಲೂ ಬಾರದು - ಎಂದು ಹೇಳಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ.) ಇದಕ್ಕೆ ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾದ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೇವಲ ವ್ಯತಿರಿಕ್ತ ಒಮ್ಮ ತವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಪಂಚಭೂತಗಳಲ್ಲಿ, ಗ ವಾಯು, ತೇಜಸ್ಸು 
ಅಪ್ಪು ಗಳಿಗಿಂತ ಬೇರೆಯಾದ ಉಳಿದ ಇನ್ನೊಂದು ಭೂತವಲ್ಲದೆ ಮತ್ತಾ ಪವುದಕ್ಕೂ ವಾಸನೆಯಿಲ್ಲ. (ಭೂಮಿಗಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೆ ಯಾವ 
ಭೂತಕ್ಕೂ ವಾಸನೆಯನ್ನು ನಾವು ನೋಡಲಾರೆವು. 

ಈ ಅನುಗಮನ ಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಇನ್ನೂ ದೃಢಪಡಿಸ ಸಲೋಸುಗ ನೈಯಾಯಿಕರು, ನಮಗೆ. ಗಮನಿಸಲು ಆಗದ 
ಯಾವುದಾದರೂ ಉಪಾಧಿಯಿಂದ ಉಂಟಾಗಬಹೆದಾದ ಸಂಶಯಗಳನ್ನು ನಿವಾರಣೆ ಮಾಡಲು ಒತ್ತಾಯಪೂರ್ವಕವಾಗಿ 
ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ : ಒಬ್ಬಾತ ಅನೇಕ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಬೆಂಕಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿರಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಹೊಗೆ ಆದಾಗಲೆಲ್ಲ ಸೌದೆ ಹಸಿಯಾಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಸೌದೆಯ ಹಸಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸದೆ, ಬೆಂಕಿ ಇರುವಲ್ಲೆಲ್ಲ ಹೊಗೆ ಇದೆ' 
ಎಂದು ಒಂದು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಸೂತ್ರವನ್ನು ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆಯಿಂದ ನಿರೂಪಿಸಬಹುದು. ಎಚ್ಚರಿಕೆಯಿಂದ ಪದೇ ಪದೇ ನಿರೀಕ್ಷಣೆ 
ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಮಾತ್ರ ಇಂಥ ತಪ್ಪುಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ. 


ಗೌತಮನು ಮೂರು ಬಗೆಯ ಅನುಮಾನವನ್ನು ಕುರಿತು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಪೂರ್ವವತ್‌(ಪೂರ್ವದಂತೆ), ಶೇಷವತ್‌ (ಶೇಷದಂತೆ) 
ಮತ್ತು ಸಾಮಾನ್ಯತೋ ದೃಷ್ಟ. ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ವ್ಯಾಖ್ಕಾನದಂತೆ ಅವು : ಕಾರಣದಿಂದ ಕಾರ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವ 
(ಮೋಡ ಕವಿದ ಕಾರಣದಿಂದ ಮಳೆ ಸುರಿದ ಕಾರ್ಯ), ಕಾರ್ಯದಿಂದ ಕಾರಣವನ್ನು ಗೊತ್ತುಹಚ್ಚುವ (ನದಿಯಲ್ಲಿ 
ನೆರೆಯೇರಿದ್ದರಿಂದ ಮೇಲೆ ಎಲ್ಲಿಯೋ ವಿಶೇಷ ಮಳೆ ಆಗಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಕಾರಣವನ್ನು ಅನುಮಾನಿಸುವ), “ ಕೊನೆಯದಾಗಿ, 
ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದ ಆದರೆ ಸರ್ವಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಗಮನಿಸಿದ ಸಂಗತಿಗಳ (ಸೂರ್ಯನು ಆಕ್ರಮಿಸುವ 
ತ ಡಿ ಸೂರ್ಯನ ಚಲನೆಯನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ” ಅನುಮಾನ ಪದ್ಧತಿಗಳನ್ನು ಅವು ಕ್ರಮವಾಗಿ 


ಉತ್ತರ ನೈಯಾಯಿಕರು ಅನುಮಾನವನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ತತ್ತ ಎಡ ಮೇಲೆ ವರ್ಗೀಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅದಾವುದೆಂದರೆ 
ಅನುಗಮನ ಪದ್ಧ ತಿಯ ಪ್ರಕಾರ. ಅದರ ಮೇಲೆಯೇ ಅನುಮಾನದ ಪ್ರಮುಖ ಪೂರ್ವವಚನವು ನಿಂತಿದೆ. ಅನ್ನಯ-ವೃತಿರೇಕೀ- 
ಕೇವಲಾನ _ಯೀ. ಕೇವಲ-ವ [ತಿರೇಕೀ ಎಂಬ ಮೂರು ಬಗೆಯ ಅನುಮಾನಗಳನ್ನು ಅವರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ತ 
೦೨ 


ಒಂದು ಅನುಮಾನವನ್ನು ಗುರಿತಪ್ಪದೆ ಸ್ಥಾ ಶಪಿಸಲು ಐದು ಮೆಟ್ಟ ಲುಗಳು ಅಗತ್ಯ ವೆಂದು ಗೌತಮನು ನಿಗದಿಮಾಡಿದ್ದಾನೆ. 

ಸದ ತ ತೋರಿಸಬೇಕಾದ ಅಂಶದಿಂದ ವಿಚರಿತವಾಗದೆ ಆ ತೀರ್ಮಾನವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ್ಷವಾಗಿ ಮತ್ತು ಯಾವ ತಪ್ಪನ್ನೂ 
ೋರಿಸಬೇಕಾದರೆ ಆ ಐದು ವೆ 

ಸ ಸ ು ಮೆಟ್ಟಲುಗಳು ಅಗತ್ಯ ವೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಆ ಉದ್ರೇಶಕ್ಕೆ ಈ ಕೆಳಗಿನಂತೆ ಮುಂದುವರಿಯ 


1. ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ- ಸಿದ್ದಾಂತ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಸೂತ ನ 
ಹ ಫಿ ಸೂತ್ರವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸು. (ಉದಾ: ಆ ಗುಡ್ಡಕ್ಕೆ ಬೆಂಕಿಬಿದ್ದಿದೆ - ಅಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ 


ಅದಕ್ಕೆ ಸಕಾರಣ ಕೊಡು (ಹೇತು. ಉದಾ : ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆ.) 


ಹ 
| ೩.4೦ ಜಪ ॥ ಈ ಮಧ್ಯವಾಕ ) ಸಂಜ್ಞೆ ಯುಳ್ಳದ್ದಕ್ಕೂ (ಕಾರ [ಕ್ಕೂ - ಮುಖ್ಯ ವಾಕ [) ಸೋದಾಹರಣೆಯಿಂದ 
ನಿವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸು. (ಉದಾ : 'ಹೊಗೆಯಿದ್ದಡಯಲೆಲ್ಲ. ॥ 
ಟಾ; ಹ 2 ಛೆಲ್ಲ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ ಹಾಗೆಯೇ ಎಲ್ಲೇ 
ಇದೆಯೋ ಅಲ್ಲಲ್ಲಿ ಹೊಗೆ ಇದ್ರೇ ಇದೆ. ಅಡುಗೆಮನೆ ಇತ್ಯಾದಿ) ಸ 


೩೯೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


4. ಈ ಮೇಲಿನ ಸಂಬಂಧವು ನಾವು ವಿಚಾರಿಸುತ್ತಿರುವ ಪ್ರಸ್ತುತ ಸಂಗತಿಗೆ ಹೇಗೆ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸು. 


(ಉಪನಯ. ಉದಾ: ಈ ಗುಡ್ಡಕ್ಕೆ ಬೆಂಕಿ ಬಿದ್ದಾಗಲೆಲ್ಲ ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿ ಹೊಗೆ ಇದ್ದೇ ಇದೆ.) 
5... ಇದರಿಂದ ತೀರ್ಮಾನ(ನಿಗಮನುವನ್ನು ಹೊರಡಿಸು. (ಉದಾ: ಆದಕಾರಣ ಈ ಗುಡ್ಡಕ್ಕೆ ಬೆಂಕಿ ಬಿದ್ದಿದೆ). 


ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಾಣುವ ಅನುಮಾನವು, ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರ ರೀತ್ಯಾ ಸರಿಯಾದದ್ದು ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಬ್ರಜೇಂದ್ರ 
ನಾಥ್‌ ಸೀಲ್‌ ಹೇಳುವಂತೆ, ಇದು ನಿಗಮನ- ಅನುಗಮನ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯೂ ಕೂಡ ಆಗಿದೆ. 


ಗೌತಮನು ಹೇಳುವ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಸಗಳು (ಕಾರ್ಯವು ಕಾರಣಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ ಉಂಟಾಗುವ ತಪ್ಪುಗಳು) ಮತ್ತು 
ಆತನ ನಂತರ ಬಂದ ಚಿಂತನಕಾರರು ಚರ್ಚಿಸುವ ಅವು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ - ಕು (ಮಧ್ಯವಾಕ [ವು ಕಾರ್ಯ (ಮುಖ್ಯ ವಾಕ್ಕ ೈ)ಕ್ಕೆ 
ಏನೂ ಸಂಬಂಧ ಇಲ್ಲದೆ ಇರುವುದರಿಂದಲೋ, ಇಲ್ಲವೇ ಸಂಪ ಉಪವಾಕ್ಯ!1111107 10817)ದಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇಲ್ಲದಿರು 
ವುದರಿಂದಲೋ, ಅಥವಾ ವೀಕ್ಷಣೆಯಿಂದ ಕಂಡುಕೊಂಡ ಫಲಿತಾಂಶಕ್ಕೆ ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾದ ತೀರ್ಪುಗಳಿಗೆ ದಾರಿಮಾಡುವುದರಿಂದಲೋ 
ಉಂಟಾಗುವ, ಮೂಲ ಸಾಮಗ್ರಿಯ ತಪ್ಪು ಬಗಳಿಂದ ಉದ್ಭ ವಿಸುವ ವಿಧ ಬಗೆಯ ಹೇತಾ ರ ಭಾಸಗಳೇ (121110109) ಆಗಿವೆ. 
ಆದ್ರರಿಂದ ಎಲ್ಲ ತರ್ಕ, ವಾದವಿವಾದಗಳ ಗುರಿಯೂ ಸತ್ಕಾ ತೆ ೇಷಣೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು. ಪದೇ ಪದೇ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವುದರಲ್ಲಿ 
ಗೌತಮನಿಗೆ ಬೇಸ ರವೇ ಎನಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಹಾಗೂ ಆಕ್ತಿ ಚಮತ್ಕಾ ರ, ಅಸಂಗತ ತಪ್ಪು ಹೋಲಿಕೆ, ಕೇವಲ ಗೆಲುವಿಗಾಗಿ ಮಾಡುವ 
ವಿತಂಡವಾದ ಮುಂತಾದ ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು ಅನ್ಯಾ 1 ಬಳಸಬಾರದ ಅಗತ್ಯವನ್ನೂ ಒತ್ತಿ ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. 


ಅನುಮಾನದ ಬಗ್ಗೆ ನ್ಯಾಯಪ ದೃತಿಯ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಇತರ ಪಂಥಗಳು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳದಿದ್ದರೂ, ಈ 
ಚಿಕ್ಕ ಪ್ರಬಂಧದಲ್ಲಿ ಆ ಎಲ್ಲ ಪ ಭಿಪ್ರಾಯಗಳ ು "ಗಮನಿಸಲೇಬೇಕಾದಷ್ಟು ಮುಖ್ಯವಲ್ಲ. 


ಪ್ರಮಾಣ ಅಥವಾ ಶಬ್ದ 


ಚಾರ್ವಾಕ ಪಂಥದವರು ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ಸಿದ್ಧಾಂತದ 'ಮೂಲಕರ್ತೃ ಕಣಾದ ಇವರ ಹೊರತು, ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ 
ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರೂ, ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಪ್ರಮಾಣ ಅಥವಾ ಶಬ್ದವು ಮೂರನೆಯ ಮೂಲ ಆಧಾರವೆಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. 
(ಚಾರ್ವಾಕರು ಮತ್ತು ಕಣಾದ ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಮತ್ತು ಅನುಮಾನ ಇವೆರಡೇ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರ ಮತ್ತು ಮೂಲವೆಂದು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ.) ಕಣಾದನು, ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರಂತೆ, ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಲಭಿಸುವ ಜ್ಞಾನವು, ಪ್ರಮಾಣದ ವಿಶ್ವಾಸಪಾತ್ರತೆಯ 
(ಎಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ ನಂಬಲರ್ಹವಾಗಿದೆಯೋ ಅದರ) ಮೇಲೆ ಅವಲಂಬಿಸಿದ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಅನುಮಾನ ಎಂದೇ ಬಗೆಯುತ್ತಾನೆ. 
ಆದರೆ ನೈಯಾಯಿಕರು ಮತ್ತು ಇತರರು, ಈ ತರ್ಕಪದ್ಧತಿಯಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನವು ಅನುಮಾನ ಪದ್ಧತಿಯಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕಿಂತ 
ತೀರಾ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅದಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಸ್ಥಾ ನವೇ ಮೀಸಲಾಗಬೇಕೆಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಶಬ್ದ ಅಥವಾ 
ಮಾತು, ಜ್ಞಾನದಾಯಕವಾಗಬೇಕಾದರೆ ಈ ಕೆಳಗಿನ ಷರತ್ತುಗಳನ್ನು ಅದು ಪೂರೈಸಬೇಕು : 

1. ವಾಕ್ಯದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಶಬ್ದವೂ - (ಅದು ತನಗೆ ತಾನೇ ಅಪೂರ್ಣವಾಗಿದ್ದರೂ) ಅರ್ಥಗರ್ಫಿತವಾಗಿದ್ದು ಆಕಾಂಕ್ಷೆಯನ್ನು 
ಹುಟ್ಟಿ ಸುವಂತಿರಬೇಕು. 

ಘಿ ವಿವಿಧ ಶಬ್ದ ಗಳ ಅರ್ಥವು ಪರಸ್ಪರ ಹೊಂದಾಣಿಕೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು, ಹುಟ್ಟಿಸಿದ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಯನ್ನು ಈಡೇರಿಸುವ ಯೋಗ್ಯತೆ 
ಇರಬೇಕು. 

3, ಅರ್ಥೈಸಬೇಕಾದ ಶಬ್ದಗಳು ಪರಸ್ಪರ ಸನ್ನಿಧಿಯಲ್ಲಿ ಇರಬೇಕು - ಅಂದರೆ, ಒಂದರ ಉಚ್ಚಾರಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊಂದರ ಉಚ್ಚಾರಕ್ಕೂ 
ಬಹು ಅಂತರ ಇರಬಾರದು. 

ಈ ಮೂರಕ್ಕೆ ಕೆಲವರು ನಾಲ್ಕ ನೆಯ ಇನ್ನೊಂದು ಷರತ್ತನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತಾ ರೆ. ಅದಾವುದೆಂದರೆ - ಮಾತನಾಡುವ ಸಂದರ್ಭ 
(ಪ್ರಕರಣ) ಔಲವಾ ಅವಾಜ್‌ ಉದ್ವೇಶ (ತಾತ್ಪರ್ಯ) ಏನು ಎಂಬುದೂ, ಶಬ್ದ ರ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಲಭಿಸುವ ಜ್ಲಾ ನಕ್ಕೆ 
ಅಗತ್ಯ ವೆಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. 

ಮಾತಿನಿಂದ ಫಲಿಸುವ ಈ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ, ಅನುಮಾನಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾದ (ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ) ವ್ಯಾಪ್ತಿಯು ಅಗತ್ಯ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
ಮೇಲಿನ ಮಾತುಗಳಿಂದ ಕಾಣುತ್ತದೆ. "ದ್ದರಿಂದ ಪ್ರಮಾಣವಾಕ್ಕ ಗಳಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಲಾ ನವೂ ಅನುಮಾನವೂ ನ ಅಲ್ಲ ಎಂಬುದು 
ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 

ನಂಬಲು ಅರ್ಹನಾದ ಆಪ್ತ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಮಾತುಗಳೇ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನೀಡಬಲ್ಲದು ಎಂಬುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೆ, 
ಗೆಯೇ ಪ್ರಶಾಂತವಾದ ನಿರ್ವಿಕಾರ. ನಿರೀಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಕಲುಷಿತವಲ್ಲದ ಅನುಮಾನವೇ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ನೀಡಬಲ್ಲದು. 
ಕ್ನೊಂದು ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ: ಸಂಶಯ, ತಪ್ಪಾಗುವ ಸಂಭವ-ಎಲ್ಲ ಜ್ಗಾ ್ಲನಮೂಲಗಳಿಗೂ ಸಮಾನವಾಗಿದೆ. 


ದ್ರ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಪ್ರಮಾಣವಚನವು ಜ್ಞಾ ನಮೂಲವಾಗಿರಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ಒಪ್ಪಿ ಪ್ಟಿಕೊಳ್ಳಲು ಯಾವ ಅಭ್ಯಂತರವೂ 


ಹೆ ತ್ರಿ 


(1 
ಲಸ್ಸಿ 


೩೯೩ 
ಭಾರತೀಯ ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ 


ಇರಬಾರದು. ಪ್ರಮಾಣವಚನವನ್ನು ನಂಬದೆ ಹೋದರೆ.ವಿಶೇಷತಜ್ಞರ, ಪಾರಂಗತರಾದವರ ಮತ್ತು ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಶಾಸ್ತ್ರಗ್ರಂಥಗಳ 
ಅಪಾರವಾದ ಅಮೂಲ್ಯ ಅನುಪಮ ಜಾನ ಪ್ರಯೋಜನದಿಂದ ವಂಚಿತರಾಗುತ್ತೇವೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸಕರು, 

5 (2 ಳಾ ಡಷು ಸ 
ನಾವು ವೇದಪ್ರಮಾಣವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸದೆಹೋದರೆ ಯಾವ ಉದ್ವೇಶಕ್ಕಾಗಿ ಯಾವ ಕರ್ಮ ವನ್ನು ಯಾವ ಬಾತ ರ೫ 5-3 
ಆಚರಿಸಬೇಕೆಂಬ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ದಾರಿಯೇ ಇಲ್ಲದಂತೆ ಆಗುವುದೆಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ವೇದಗಳೇ ಈ ವಿವಿಧ ಧಂ 
ಗಳನ್ನು ತಿಳಿಯುವ ಏಕಮಾತ್ರ ಮೂಲಾಧಾರಗಳು. 


ಉಪಮಾನದಿಂದ ದೊರೆಯುವ ಜ್ಞಾನ 


ಗೌತಮ ಮತ್ತು ಅವನ ಅನುಯಾಯಿಗಳು, ಮೀಮಾಂಸ ಮತ್ತು ವೇದಾಂತ ಪಂಥಗಳ ಎಲ್ಲರೂ "ಉಪಮಾನ' ಎಂದು 
ಕರೆಯುವ ಇನ್ನೊಂದು, ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲವೆಂದು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಪರಿಚಯದ ವಸ್ತುವಿನ ಹೋಲಿಕೆ (ಉಪಮಾನದಿಂದ್ರಿಯ 
ಆಧಾರದಿಂದ ಪರಿಚಯವಿಲ್ಲದ (ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದ) ವಸ್ತುವಿನ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ (ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವ) ಜ್ಞಾನದ ರೀತಿ ಅದು. 
ಉತ್ತರ ನ್ಯಾಯಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು, ಸಾಮ್ಯ ಲಕ್ಷಣದ ಜ್ಞಾನದ ಆಧಾರದಿಂದ ಅಪರಿಚಿತ ಶಬ್ದದ ನಿರ್ದೇಶನದ ಜ್ಞಾನವನ್ನುಂಟು 
ಮಾಡುವುದು ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ : “ಗವಯ' ಎಂಬ ಶಬ್ದದ ಅರ್ಥ ನಮಗೆ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲ ಎಂದು ಇಟ್ಟು 
ಕೊಳ್ಳೋಣ. ಆದರೆ ಬಲ್ಲಂಥ ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನು, "ಗವಯ' ಎಂದರೆ ಗಂಗೆದೊಗಲು ಇಲ್ಲದ ಆಕಳದಂಥ ಒಂದು ಪ್ರಾಣಿ ಎಂದು 
ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ನಾವು ಅಡವಿಗೆ ಹೋಗಿ, ಅಂಥದೊಂದು ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಕಂಡಾಗ, ಅದು 'ಗವಯ' ಎಂದು ನಾವು ತಿಳಿಯುತ್ತೇವೆ. 
ಹೀಗೆ ಉಪಮಾನದ ಮೂಲಕ ಜ್ಞಾನ ಲಭಿಸುವುದು. 

ಆದರೆ ಮೀಮಾಂಸ ಮತ್ತು ಅದ್ವೈತಪಂಥಗಳು ಈ ಪದ್ಧತಿಯನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು 
ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಇಂಥ ಜ್ಞಾನವು ಕೆಲವುಮಟ್ಟಿಗೆ ಅನುಮಾನ ಮತ್ತೆ ಕೆಲವು ಮಟ್ಟಿಗೆ ಶಬ್ದಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಲಭ್ಯವಾಗಿದೆ 
ಎಂದು ಅವರ ವಾದ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲಿ ಉಪಮಾನ ಜ್ಞಾನವು ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೂ ಇರುವ 
ವಸ್ತುವಿಗೂ ಇರುವ ಸಾಮ್ಯದಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನವೇ ಉಪಮಾನ ಜ್ಞಾನ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅಡವಿಯಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬಾತ "ಗವಯ' 
ಎಂಬ ಪ್ರಾಣಿಯನ್ನು ಕಂಡಾಗ, ಆತ 'ಇದು ನಮ್ಮ ಮನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಹಸುವಿನಂತೆ ಇದೆ' ಎಂದು ಅಂದು ಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ಆಮೇಲೆ 
ಆತ "ನಮ್ಮ ಮನೆಯಲ್ಲಿರುವ ಹಸು ಗವಯದಂತೆ ಇದೆ' ಎಂದೂ ಅಂದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಮೊದಲನೆಯ ತೀರ್ಮಾನವು, 
ವಸ್ತುವನ್ನು ಅವಲೋಕಿಸುವುದರಿಂದ, (ಗ್ರಹಿಸುವುದರಿಂದ) ಲಭ (ವಾಯಿತು. ಆದರೆ ಎರಡನೆಯದು, ಮೊದಲನೆಯದರಲ್ಲಿರುವ 
ಸಾಮ್ಯದ ಮೂಲಕ ಪಡೆದದ್ದು. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ಉಪಮಾನ - (ಸಾಮ್ಯ)ದಿಂದ ಪಡೆದ ಜ್ಞಾನ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಯಿತು. 
ಎರಡನೆಯದು ಮೊದಲನೆಯದರಿಂದ ನಿಶ್ಚಯಿಸಲಾಯಿತು. ಎಂದರೆ ಮೊದಲನೆಯ ಕಾರಣದಿಂದ ಎರಡನೆಯದು ನಿರ್ಧರಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟಿತು ಎಂದಾಗಲಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಂದರಿಂದ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ನಿಶ್ಚಯಿಸುವ ತರ್ಕಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೂ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೂ 
ಕಾರಣ-ಕಾರ್ಯ ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧ - ಗುರುತಿಗೂ ಗುರುತಿಸಲ್ಪಟ್ಟದ್ದಕ್ಕೂ ಒಂದು ಅನಿವಾರ್ಯ ಸಂಬಂಧ - ವ್ಯಾಪ್ತಿ 
ಯನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣುವುದಿಲ್ಲ. 


ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ 

ಈ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ನಾಲ್ಕಕ್ಕಿಂತ ಭಿನ್ನವಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಐದನೆಯ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನು ಮೀಮಾಂಸ ಮತ್ತು ಅದ್ಲೈತ 
ಪಂಥಗಳು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ. ಅದನ್ನು ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಅಂದರೆ, ಕಂಡ (ದೃಷ್ಟ) ಅಥವಾ ಅಥವಾ ಕೇಳದ (ಶತ) 
ಸಂಗತಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಪೂರ್ವಭಾವಿ ಊಹೆ ಎಂದರ್ಥ. ಇದಕ್ಕೆ ಅವರು ಕೊಡುವ ಪ್ರಸಿದ್ದ ದೃಷ್ಟಾಂತ: 
ದೇವದತ್ತ ಎಂಬ ಒಬ್ಬಾತನು ಹಗಲೆಲ್ಲ ಉಪವಾಸ ಇರುತ್ತಿದ್ದ. ಆದರೂ ಅವನು ದಪ್ಪ ದಪ್ಪ ಆಗುತ್ತಿದ. ಇದನ್ನು. ವಿವರಿಸ 
ಬೇಕಾದರೆ, ಅವನು ಯಾರಿಗೂ ಕಾಣದೆ ರಾತ್ರಿ ಹೊತ್ತು ಚೆನ್ನಾಗಿ ಊಟಮಾಡುತ್ತಿರಬೇಕೆಂದು. ಯಾರೂ 'ಕಾಣದಿದರೂ ಊಹಿಸ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಕೊನೆಯ ಜ್ಞಾನವು ಅರ್ಥಾಪತ್ತಿಯಿಂದ ಉಂಟಾದದ್ದು. ಹಾಗೆಯೇ ಇದೇ ಪದ್ಧತಿಯಿಂದ, ಒದು ವಾಕಜರಿ 
ಅಧ್ಯಾಹಾರವಾದ ಪದವನ್ನು ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಇದೆ ಎಂದು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅಥವಾ ಒಂದು ವಾಕ್ಕದ ಪ್ರಥಮ 
ವಾಚ್ಯಾರ್ಥವು ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಹೊಂದಿಕೆ ಆಗದಿದ್ದರೆ, ಅದರ ಅಲಂಕಾರಿಕ ಗೌಣ ಅರ್ಥವನ್ನು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತೇವೆ. ಸಃ 
ರ ಜರಾ ಬಾ ತ ತ್ತ ಭಾ ಜ್ರ ಭಿನ್ನವಾದುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಆಧಾರವಾಕ್ಯದಿಂದ 

ನ್ನ ಸುವುದಿಲ್ಲ. ಬದಲು, ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಾಕ್ಮದಿಂದ ಅದರ ವಿವರಣೆಯನ್ನು 


ಶಿ 
ಕಂಡುಹಿಡಿಯಬೇಕು. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ರು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಪರಿಕಲ್ಪನಾ (ಅಥವಾ ಪ್ರಾಕ್ಕಲ್ಪನಾ ಇ 11170/6519) 


ಎಂಬ ಪದ್ದತಿಯನ್ನು ಇದು ಹೋಲುತ.ದೆ. ಇಃ ` 
ಬಣ ಚ ತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಅದಕ್ಕೂ ಇದಕ್ಕೂ ಒಂದು ವ್ಯತ್ಯಾಸವೇನೆಂದರೆ, ಭಾರತೀಯರ ಈ ಜಾ ನ 
ಸಿಕೆಯಲ ಆ ಪೂರ್ವಭಾವಿ ಊಹೆ (ಕಲ್ಪನೆ) ಕೇವಲ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಲ್ಲ; ಅತ್ಯಗತ್ಯ. ಕ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅನುಪಲಬ್ಬಿ 


ಈ ಐದು ಜ್ಞಾನಮೂಲಗಳ ಜೊತೆಗೆ, ಮೀಮಾಂಸದ ಭಾಟ್ಬ ಪಂಥವೂ ವೇದಾಂತದ ಅದ್ವೈತಪಂಥವೂ “ಯೋಗ್ಯ' 
(ಉಚಿತ) ಎಂಬ ಇನ್ನೊ ದು, ಜ್ಞಾನದ ಅತ್ಯುತೃಷ್ಟ ಮೂಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳು ವುದರ 
ಅಗತ್ಯ ಈ ರೀತಿಯಾಗಿದೆ : ಕೊಠಡಿಯ ಸುತ್ತ ಕಣ್ಣಾ! ಡಿಸಿ ಇಲ್ಲಿ ಒಂದು ಹೂಜಿಯಷ್ಟು ನೀರೂ ಇಲ್ಲ ಎನ್ನು ತ್ರೆ ವೆ, ಇಲ್ಲಿ “ಹೂಜಿ 
ಇಲ್ಲ ದು ಹೇಗೆ ಗೊತ್ತು? "ಅದು ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ನಮಗೆ ಕಾಣುತ್ತದೆ' ಜೂ! ನಮ್ಮ ಸಾಮಾನ್ಯ ಉತ್ತರ. ಆದರೆ 
ಈ. ಉತ್ತರದಲ್ಲಿರುವ ತೊಂದರೆ ಏನೆಂದರೆ : ಒಂದು ವಸ್ತುವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಅದನ್ನು ನೋಡಬಹುದು; ಅನುಭವಿಸ 
ಬಹುದು. ಅದು ಇದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸಿ ಅದರ ಇರುವಿಕೆಯನ್ನು ನಮಗೆ ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಹೇಗೆ ಪ್ರಚೋದಿಸಬಹುದು? ಈ ತೊಂದರೆಯನ್ನು ನ್ಕ್ಯಾಯಪಂಥದವರು 
ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ " ಪರಿಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ: ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ನೇರವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿಲ್ಲ 
ದಿದ್ದರೂ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ ಅದಕ್ಕೂ ಸ್ಥಳದ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸಂಬಂಧ ಇದ್ದೇ ಇದೆ. ಕೊಠಡಿಗೂ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೂ 
ನೇರ ಸಂಬಂಧ ಇರುವುದರಿಂದ ಕೊಠಡಿಯಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವ ಸಂಗತಿಯ ಮನವರಿಕೆ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ಅಂಶವು 
ಕೊಠಡಿ ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಿಶೇಷಣ ಇದ್ದಂತೆ. ಆ ಸ್ಮ ಳವನ್ನು (ಕೊಠಡಿಯನ್ನು) ಕಾಣುವಂತೆಯೇ, ಅದರಲ್ಲಿ (ಹೂಜಿಯು) 
ಇಲ್ಲದಿರುವ ಅಂಶವನ್ನೂ ಗಮನಿಸಬಹುದು. 

ಆದರೆ ನ್ಯಾಯಪಂಥದ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಭಾಟ್ಪರು ಮತ್ತು ಅದ್ವೈತಿಗಳು ಒಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು 
ನೋಡಿದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಆ ವಸ್ತುವಿನ ವಿಶೇಷಣ ಗುಣವನ್ನೂ ನೋಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ- ಎಂಬುದು ಇವರ ಮತ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಒಂದು ಹೂಜಿಯನ್ನು ನೋಡಿದ ಮಾತ್ರದಿಂದಲೇ ಅದರ ತೂಕವನ್ನು - ಆ ತೂಕ ಹೂಜಿಗೆ ಇದ್ದರೂ ಕೂಡ- ನಾವು ಅರಿಯ 
ಲಾರೆವು. ಆದ್ವರಿಂದ, ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಇಂದ್ರಿಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದು ಅದನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ನಾವು 
ಗ್ರಹಿಸಬಹುದೇ ಹೊರತು, ಒಂದು ವಸ್ತು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಅಂಥ ಗುಣವಲ್ಲ. 

ಪ್ರಾಭಾಕರ ಮತ್ತು ಸಾಂಖ್ಯರು ಈ ತೊಂದರೆಯನ್ನು ಮತ್ತೊಂದು ರೀತಿಯಿಂದ ಬಗೆಹರಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾರೆ. 
ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರದಿರುವಿಕೆಯು ಒಂದು ಸ್ಥ ಳಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಘಟಕವಲ್ಲ ಎಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಒಂದು ಸ್ಪಳದಲ್ಲಿ 
ಏನೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಅಥವಾ ಅದು ಬರಿದಾದ ಸ್ಥಳವೇ ಹೊರತು ಮತ್ತೇನೂ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಬಳಸುವ 
ಮಾತು. ಅಲ್ಲಿ ಹೂಜಿ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಹೇಳಿದರೆ, ಕೊಠಡಿ ಮಾತ್ರ ಇದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದಂತೆ. ಅಂಥ ಬರೀ ಕೊಠಡಿಯನ್ನು ಗಮನಿಸಿದಾಗ 
ಅಲ್ಲಿ ಹೂಜಿಯು ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನೂ ಗಮನಿಸುತ್ತೇವೆ. 

ಆದರೆ ಈ ಸಮಾಧಾನವನ್ನೂ ಭಾಟ್ಬರೂ, ಅದ್ರೆ ೨ತಿಗಳೂ ಒಪ್ಪ ವುದಿಲ್ಲ. ಒಂದು ಕೊಠಡಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳು ಇರುವುದನ್ನು 
ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳದಿದ್ದರೆ ಏನೂ ಇಲ್ಲದ ಬರೀ ಕೊಠಡಿಯನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲಾರೆವು. ಆದ್ವರಿಂದ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದು 
ಒಂದು ಹೆಚ್ಚಿನ ಅಸ್ತಿ ತ್ವವೆಂದೇ ಅವರ ವಾದ. 

ಆದಕಾರಣ, ಅಸ್ತಿತ್ವ ದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಮೂಲಕ ಗ್ರಹಿಸಲಾಗದು ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕು. 
ಇಲ್ಲವೇ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯನ್ನು ಇನ್ನೊಂದರ ಆಧಾರದಿಂದ ತೀರ್ಮಾನಿಸಲೂ ಆಗದು. ಆ ಒಂದು ವಸ್ತು ವಿಗೂ 
ಅದು ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ "ಎಂಬುದೂ ನಮಗೆ ಪೂರ್ವಭಾವಿಯಾಗಿ ಗೊತ್ತಿದ್ದರೆ ಮಾತ್ರ ಆ ವಸ್ತು ಇಲ್ಲ ಎಂದು ತೀರ್ಮಾನಿಸ 
ಬಹುದು. ಇದು ಸಮಸ್ಯೆ ಯನ್ನೇ ಪುನರುಕ್ತಿ ಮಾಡಿದಂತೆ ಆಗುತ್ತ ದೆ. 

ಆದರೆ, ಅಸ್ತಿತ್ವ ದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯನ್ನು ಅರಿಯದೆ ಇರುವುದರಿಂದ ತಿಳಿಯಬಹುದು. ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಇರುವಂಥ 
ವಾಸ್ತವ ವಸ್ತುವಿನ “ಸಂಗತಿಯು ಅದರ ಅರಿವಿನ ಮೂಲವಾಗಬಹುದು. ಅಂತೆಯೇ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿನ ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯ 

ಜ್ಲಾನವೂ ಅದು ಇಲ್ಲ ಎಂಬ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಭಾಟ್ಪರು ಮತ್ತು ಅದ್ವೆ ತತಿಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದನ್ನು 

ತಿಳಿಯುವ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ರೀತಿ ಇಂಥಾದ್ದು. 

ಜ್ಲ್ಹಾನದ ಈ ಆರು ಮೂಲಗಳಲ್ಲದೆ, ಕೆಲವು ಗೌಣ ಪಂಥಗಳು ಐತಿಹ್ಯ (ಪರಂಪರೆ), ಪ್ರತಿಭಾ (ಸ್ಪಷ್ಟ ನಿರೀಕ್ಷಣೆ) ಮತ್ತು 


2 
ಸಂಭವ - ಎಂಬ ಇತರ ಮೂಲಗಳೂ ಇವೆ. 


ತಥ್ಯ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯ 


ತಥ್ಯ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯೆಯ ಕಲ್ಪನೆ, ಅವುಗಳ ಬಗ್ಗೆ ತತ್ತ ಶಸ್ತ್ರ ದ ದೃಷ್ಟಿ ಪಂಥಪಂಥಕ್ಕೂ ಭಿನ್ನ ವಾಗಿವೆ. ಸಾಧಾರಣ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ 
ಸಂಗತಿಗಳನ್ನೇ ನಂಬದ ಬೌದ್ಧ ಸಂಶಯವಾದಿಗಳು "ಜಾಸ್ತಿ ರು) ಅಂಥ. ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ, ಮೊದಲ ನೋಟಕ್ಕೇ ನಂಬಲರ್ಹ 
ಆದರೂ ವ್ಯಾ ವಹಾರಿಕ ಅನುಕೂಲತೆಗಾಗಿ, ಅರ್ಥ-ಕ್ರಿಯಾ- “ಕಾರಿತ್ವ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿ - ಅಂದರೆ 


ವಾದುದಲ್ಲ ಎಂದು ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ ರೆ. 
ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ ನಿಜವಾದ ಕಲ್ಪನೆ ಮತ್ತು ಸುಳ್ಳು ಕಲ್ಪನೆ ಬಂಡು ವಿಭಜಿಸುತ್ತಾ ರೆ. 


ವ್ಕಾ ವಹಾರಿಕ ಪ್ರಯೋಜನದ ೮ ಕಿಕವಾದ 


೩೯೫ 
ಭಾರತೀಯ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ 
ತಥ್ಯ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯಗಳಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯತ್ಕಾಸವು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಆ 
ಭಾವಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಅದು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿದೆ. ತಿಳುವಳಿಕೆಯು, ಸಹಾ ಊತ ಯಂ 
ಯನ್ನು ಅದು ಇದ್ದಕ್ಕೆ ಇದ್ದ ಹಾಗೆಯೇ ತೋರಿಸಿದರೆ ಅದು ತಥ್ಯ. ಹಾಗೂ ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಅದು ಹೇಗಿ ಭಃ ಇ 
ಬೇರೆ ರೀತಿಯಾಗಿ ತೋರಿದ್ದೇ ಆದರೆ, ಅದು ಮಿಥ್ಯೆ. ತಥ್ಯತೆ ಅಥವಾ ಮಿಥ್ಯತ್ವವನ್ನು, ಯಾಜ (ಜ್ಞಾನವನ್ನು) ತ ು ಸು 
ಪರಿಸ್ಥಿತಿಯ ಪೂರ್ಣತ್ವ ಅಥವಾ ಕೊರತೆಯನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ಅನುಮಾನ ಪದ್ಧ ತಿಯಿಂದಲೇ ನಿರ್ಧರಿಸಬಹುದೆಂದು ಅವರ ಈ ಡು 
ಹಾಗೂ ಹಾಗೆ ಪಡೆಯುವ ತಿಳುವಳಿಕೆಯು ನಮ್ಮ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿದೆಯೋ ವಿಸಂವಾದಿಯಾಗಿದೆಯೋ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಅವಲಂಬಿಸಿ ಅಥವಾ ಅದರಿಂದ ಫಲಿಸುವ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ ತಥ್ಯತೆ ಮತ್ತು ಮಿಥ್ಯತ್ವವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸ 
ಬಹುದು. ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವು ದೋಷಮುಕ್ತವಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅಸಾಧಾರಣ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಕೆಲವು ಸಾರಿ ಭ್ರಮೆಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ನಸುಗತ್ತಲೆಯಲ್ಲಿ ಹಗ್ಗವನ್ನು ನೋಡಿದರೆ, ಆ ನೋಟ, ನಾವು 
ಹಿಂದೆ ಇನ್ನೆಲ್ಲಿಯೋ ನೋಡಿದ ಹಾವಿನ ಕಲ್ಪನೆ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗಿ, ಹಾವಿಗೂ-ಹಗ್ಗಕ್ಕೂ ಇರುವ ಅತಿ ಸಾಮ್ಯದಿಂದ 
ನಮಗೆ ಹಗ್ಗವು ಹಾವಿನ ಭ್ರಮೆಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಹಿಂದೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಕಾಣದಿದ್ದ ಸಂಗತಿಯು, ನಮಗೆ ಜ 
ಭ್ರಮೆಯನ್ನೂ ಎಂದಿಗೂ ಹುಟ್ಟಿಸಲಾರದು. ಭ್ರಮೆ ಎಂದರೆ, ನಾವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಕಂಡ ವಸ್ತುಗಳ ಸ್ಥಳದಿಂದ ಸ್ಥಾ ನಪಲ್ಲಟ 
ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಇನ್ನೊಂದು ಸ್ಥಾ ನದಲ್ಲಿ ತಂದು ನಿಲ್ಲಿಸುವುದರಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಭ್ರಾಮಕ ಕಲ್ಪನೆ. ಅದು ಯಾವುದೋ 
ಒಂದು ನೂತನ ಸಂಗತಿಯಿಂದ ರಚನೆಯಾದದ್ದು (ಸೃಷ್ಟಿ ಆದದ್ದು ) ಅಲ್ಲ. ಆದಕಾರಣ ಇದನ್ನು ಅನ್ಯಥಾ ಖ್ಯಾತಿವಾದ ಸಿದ್ಧಾ ತ 
ಅಂದರೆ ಹಿಂದೆ ಎಲ್ಲಿಯೋ ಯಾವಾಗಲೋ ಕಂಡದ್ದನ್ನು ಇನ್ನೊಂದು ಕಾಲದೇಶದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು - ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. 


ಮೀಮಾಂಸಾ ಪಂಥ ಮತ್ತು ರಾಮಾನುಜರ ಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ, ಜ್ಞಾನ ಎಂದು ಕರೆಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಯೋಗ್ಯವಾದುದೇ ಆಗಿದ್ದರೆ, 
ಅದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಸರಿಯಾಗಿಯೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಜ್ಞಾನವು ಅದನ್ನು (ಸತ್ಯವನ್ನು) ಉಂಟುಮಾಡಿದಾಗ, ನಂಬುಗೆ 
ಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ಆಗ ಸಂಶಯವಿಲ್ಲದೆ ಅದನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ನಾವು ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತೇವೆ. ಇದನ್ನು ಸ್ವತಃ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯ 
ವಾದ ಸಿದ್ಧಾಂತ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಒಂದು ಜ್ಞಾನದ ತಥ್ಯವು ಇನ್ನೊಂದು ಜ್ಞಾನದ ತಥ್ಯತೆಯ ಮೇಲೆ ಅವಲಂಬಿಸಿರುವು 
ದಾದರೆ, ಈ ಎರಡನೆಯ ಜ್ಞಾನದ ತಥ್ಯತೆಯನ್ನು ಮೂರನೆಯ ಜ್ಞಾನದ ತಥ್ಯತೆಯಿಂದ ಸಮರ್ಥಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ 
ಹಿಂದುಹಿಂದಕ್ಕೆ ಮತ್ತೆ ಮತ್ತೆ ಹೋಗಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂತು `ಅನವಸ್ಕಾ' - ಎಂದರೆ ಅನಂತ, ಕೊನೆಯಿಲ್ಲದ ರೀತಿ ಹೋಗುತ್ತದೆ. 

ಪ್ರಾಭಾಕರ, ಮೀಮಾಂಸಕರು, ಮಿಥ್ಯೆ ಎಂಬ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ಥಿತಿ ಇಲ್ಲ ಎಂಬುದಾಗಿ ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಹಗ್ಗವು 
ಹಾವಿನಂತೆ ಕಂಡಾಗ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಆಗುವುದೇನೆಂದರೆ, ಏನೋ ಒಂದು ಉದ್ವವಾದ ಡೊಂಕುಡೊಂಕಾದ ವಸ್ತುವಿನ 
ಸತ್ಯಜ್ಞಾನವೇ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. ಇದರಿಂದ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ, ಹಿಂದೆ ನಾವು ಕಂಡ ಹಾವಿನ ಸ್ಪಷ್ಟ ಕಲ್ಪನೆಯು ಮರುಕಳಿಸುತ್ತದೆ. 
ಹಾಗೂ ಮರವೆಯ ದೆಸೆಯಿಂದ ನೋಡಿದ್ದಕ್ಕೂ ನೆನಪಿನಲ್ಲಿದ್ದುದಕ್ಕೂ ಭೇದಾಗ್ರಹ ಬುದ್ಧಿಯು ಕುಂಠಿತವಾಗುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು 
ಅಖ್ಯಾತಿವಾದ - ಎಂದರೆ ಭ್ರಾಮಕ ತೋರಿಕೆಗಳನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವಿಕೆ - ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಭಾಟ್ಬರು 
ವಿಪರೀತ ಖ್ಯಾತವಾದ ಎಂದು ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಎಂದರೆ, ನಾವು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಕಂಡದ್ವರ ಅಂಶಗಳನ್ನು ವಿಕಾರಗೊಳಿಸಿ, ಸ್ಥಾ ನ 
ಪಲ್ಲಟ ಮಾಡಿ, ವಿರುದ್ಧ ಸಂಬಂಧದಿಂದ ತೋರ್ಪಡಿಸಿ ಭ್ರಮೆ ಹುಟ್ಟಿಸುತ್ತದೆ. ಅದರಿಂದ ತಪ್ಪು ನಡವಳಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗುತ್ತದೆ. 

ರಾಮಾನುಜರು ತಮ್ಮ ಸತ್‌ಖ್ಯಾತಿವಾದವನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಾಗಿ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತಾರೆ. ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳೂ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿ 
ಪಂಚಭೂತಗಳ ವಿವಿಧ ಪ್ರಮಾಣದ ಮಿಶ್ರಣದಿಂದಲೇ ಆಗಿರುವುದು. ಹಗ್ಗದಲ್ಲೂ ಹಾವಿನಲ್ಲೂ ಸಮಾನ ಭೂತಗಳು ಸ್ವಲ್ಪ 
ಮಟ್ಟಿಗೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಇದ್ದೇ ಇವೆ. ಈ ಸಮಾನ ಭೂತ(ಅಂಶ)ವೇ ಭ್ರಾಮಕ ಗ್ರಹಿಕೆಯಾಗಿ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಅದು ಭ್ರಾಮಕವಲ್ಲ. 

ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶವಾಗಿದೆ ಎಂಬ ಮೀಮಾಂಸಕರ ಮತವನ್ನು ಅದ್ವೈತ ವೇದಾಂತಿಗಳು ಒಪು ತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ 
ಅವರು ಒಂದು ಮಾತನ್ನು ಸೇರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಯಾವುದೇ ಜ್ಞಾನವು ನಮ್ಮ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿದ್ದರೆ ಅಥವಾ ಅನುಗುಣ 
ವಾಗಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಅದು ಜ್ಞಾನವಾಗಿ ಉಳಿಯಲಾರದು. ಅದು ದೋಷವಾಗಿಬಿಡುವುದು. ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ, ಅಬಾಧಿತ 
ವಾಗಿರುವುದು, ಜ್ಞಾನದ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶ ಗುಣವನ್ನು ಕೂಡಿರುವುದೇ ಸತ್ಯ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ಸತ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವ 
ಕ್ಷೇಮಕಾರಿಯಾದ ಗುಣವಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಭ್ರಮೆಯಿಂದ ಉಂಟಾದ ಹಾವು ಕೂಡ ಭಯವನ್ನು, ಕೊನೆಗೆ ಸಾವನ್ನು ಉಂಟು 
ಸ ಹ ಸ ಅಬಾಧಿತ ಗುಣವನ್ನು ಪ್ರಕಟಿಸುವುದರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅದು ಪ್ರಯೋಜನಕಾರಿಯಾಗಿದೆ. 

ಕ್ಷ ಸತ್ಯಕ್ಕೆ ಸಾಕಾಗದು. ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸ್ವಪ್ರಕಾಶ ಲಕ್ಷಣವೂ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಬೇಕು. 


ಆದರೆ, ಅವಿರೋಧತ್ವ - ಅಬಾಧಿತ ಗುಣವೇ ಸತ್ಯದ ಲಕ್ಷಣ ಎಂಬುದಾದರೆ, ಯಾವುದೇ ಜಾ ನವು ಅದಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ದವಾದ 
ನಾ ಇ 


ಅಂಶವು ತಲೆದೋರದ ವರೆಗೆ ಮಾತ್ರ ಸತ್ಯ -ಅಂಥ ವಿರುದ್ಧ ಏನಾದರೂ ತಲೆದೋರಿದರೆ ಇದುವರೆಗೆ ಸತ್ಯವೆಂದು ನಂದು 
ಸತವ! ಹಾಗಾದರೆ ಎಲ್ಲ ಜ್ಞಾನವೂ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವೆಂದು ಇಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದು ಆಕ್ಷೇಪವನ್ನು ಎತ. 
ಜ್ಜ ಆ ಷ್ಠ ತಾತ 
೦ದಮೇಲೆ ಯಾವುದಾದರೂ ಜ್ಞಾನವು ಆತ್ಯಂತಿಕ, ಕೇವಲ ಜ್ಞಾನ - ಎಂದು ಹೇಗೆ ಹೇಳಬಹುದು? ಇದಕ್ಕೆ 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ ವಾಸ್ತವವಾದಿಯು, 


೩೯೬ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಈ ರೀತಿ ಉತ್ತರ ಕೊಡಬಹುದು : ಅಂಥ ಸ ಸತ್ಯವು ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದು. ಅದನ್ನು ಬಾಧಿಸುವಂಥ ಇನ್ನೊಂದನ್ನು ಊಹಿಸುವುದೂ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. "`ಈ ಮರ ಹಸುರಾಗಿದೆ' ಎಂಬಂಥ ಜ್ಞಾ ನವು, ತು 'ಎಂದಾದರೂ ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವ ಬಾಧಕವಾಗುವ ಸಂಭವವಿದೆ. 
ಆದರೆ ಮರವನ್ನು ಒಂದು ಶಾಶ್ವತವಾದ ಉಪಜಾತಿ (ಸ ಸ್ಮ [)3ವರ್ಗ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾ ದರೆ, ಇಲ್ಲವೆ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ಅದು ಶುದ್ಧ ಸತ್ತ ಯೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದಾ ದರೆ, ಅದನ್ನು ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವ ತಾರ್ಕಿಕ ಸಾಧ್ಯ ತೆಯಿಲ್ಲವೇ. ಇಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಜಿಂದ್‌ ವೇಳೆ 
ಮರವು ಭ ಮೆ ಎಂಬುದಾಗಿ ಆಮೇಲೆ ತೋರಿಬ ದರೂ, ಅದು ತೋರಿಕೆಯಾಗಿ ಉಳಿದರೂ ಅದಕ್ಕೆ ಸತ್ತೆ ಯನ್ನು (ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು) 
ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವುದು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ಎಂದೆಂದಿಗೂ ಅಲ್ಲಗಳೆಯಲಾರದ ಕೇವಲ ಸತ್ಯ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ: 

ಭ್ರಮೆಯ ಬಗ್ಗೆ ಮಾತನಾಡುತ್ತಾ ಅದ್ವೈತಿಗಳು, ಅಂಥ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಂಗತಿಯಲ್ಲೂ, ಮನಸ್ಸಿಗೆ ನೇರವಾಗಿ ವೇದ್ಯ 
ವಾಗುವ ಅಲ್ಲಗಳೆಯಲಾರದ ಸ್ಟ ಷ್ಟವಾದ ತೋರೆ ಇದ್ರೇ ಇದೆ, ಅದನ್ನು ಹಿಂದೆ ಯಾವಾಗಲೋ: ಕಂಡ ಜ್ಞಾ ಪಕ-ಭಾವ (ನೆನಪಿನ 
ಭಾವವನ್ನು) ಮತ್ತೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮರುಕಳಿಸುವುದು ವಿಂದೋ ಅಥವಾ. ಕಂಡದ್ವಕ್ಕೂ ಪುನಸ್ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾಡಿದ್ದಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು 
ಕಾಣದ ವಿವೇಚನಾರಾಹಿತ್ಯ ಎಂದು ವಿವರಿಸುವುದು, ಅನುಭವವನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿಸ್ಬದಂತೆಯೇ ಸರಿ. ಭ್ರಾಮಕ ಹಾವು 
ಕೂಡ ವಾಸ್ತವ ಹಾವಿನಷ್ಟೇ ನಮ್ಮ ಚಿತ್ತಕ್ಕೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ವೇದ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಕ್ಷಣಿಕವಾದುದು ಅಷ್ಟೇ. ಮುಂದಾಗುವ 
ಅನುಭವದಿಂದ ಅದು ಸುಳ್ಳಾ ಗುವುದು. ಆದರೆ ಅದು ಕೇವಲ ಅವಾಸ್ತವ, ಸುಳ್ಳೇಸುಳ್ಳಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ ಬಂಜೆಯ ಮಗನಂತೆ 
ಅದು ಕೇವಲ ಸು ಸುಳ್ಳಲ್ಲ. ಭ್ರಮೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ಹಾವು ಕ್ಷಣಿಕವಾಗಿ ಆದರೂ ಚಿತ್ತಕ್ಕೆ ತೋರಬಲ್ಲದು. ಆದಕಾರಣ, ಭ್ರಾಮಕ 
ವಸ್ತುವು ಅವರ್ಣನೀಯವಾದುದೆಂದು ಅಂಗೀಕರಿಸಬೇಕು. ಆದಕಾರಣ, ಮಿಥ್ಯೆಯ ಅದ್ವೈತ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅನಿರ್ವಚನೀಯ 
ಖ್ಯಾತಿವಾದ ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಭ್ರಾಮಕವಸ್ತುವು ಅವಿದ್ಮೆಯಿಂದ ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ ಸೃಷ್ಟಿಯಾದುದು, ಅವಿದ್ಯೆಯೇ 
ಎಲ್ಲ ಮಿಥ್ಯೆಯ ಕಾರಣ - ಎಂಬುದಾಗಿ ಒಪ್ಪಲಾಗಿದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


1 ಅನುಗಮನ ಇ 11160016 (ಮೈ -ವಿ.ಇಂ.ಕ. ನಿಘಂಟು) 

2 ನಿಗಮನ ಇ 2೮60016 (ಮೈ 1 ನಿಘಂಟು) ್ವ 

3 500 500010 ಸೂ ಪಕಾಶ್ಮತ ಉಪಜಾತಿವರ್ಗ, 520 806016] ಉಪಜಾತಿವರ್ಗ; ೩೦೭೦೯711೩15 5 
ಶಾಶ್ವತ, ನಿತ್ಯ. 


೩೫ 


ತತ್ತ ಬಚರ್ಜ್ಚೆಯ ಕಲೆ 


ನ್ಯಾಯದ ೧೬ ಪದಾರ್ಥಗಳು 


ಅಕ್ಷಪಾದನ ಸೂತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎಜರ್ಚೆಯ ಕಲೆಯು ಆಮೂಲಾಗ್ರವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ; ಮತ್ತು 
ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ಅದನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ - ಅದರಿಂದಲೇ ಅದನ್ನು ತರ್ಕವಿದ್ಯೆ, ವಾದವಿದೆ (ಅಥವಾ ಭಳ ಈಸ ಇಲ್ಲವೆ 
ವಾದ-ಪ್ರತಿವಾದ ವಿಜ್ಞಾ ನ) ಎಂದು ಕೆಲವೊಮ್ಮೆ ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಬೌದ್ಧ ಕ ಜೈನ ಮತ್ತು ಇತರ ಕೆಲ ಪಂಥದವರು ಅದರ 
ಬಗ್ಗೆ ತಮ್ಮ ಪಾಕ್ಷಿಕ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿದ್ದರೂ ಅಕ್ಷಪಾದನು ಆರಂಭಿಸಿದ ಆ ವಾದಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ 
ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನವರ್ಗವಿಡೀ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದೆ. 

ಭಾರತೀಯ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ ಪ್ರಸ್ಥಾ ನವು 16 ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದೆ; ಅವು ಯಾವುವೆಂದರೆ - ಪ್ರಮಾಣ 
(ಸರಿಯಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ಸಾಧನ), ಪ್ರಮೇಯ (ಸರಿಯಾದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ ವಿಷಯ), ಸಂಶಯ (ಸಂದೇಹ), ಪ್ರಯೋಜನ 
(ಉದ್ವೇಶ), ದೃಷ್ಟಾಂತ (ಪರಿಚಿತ ಉದಾಹರಣೆ), ಸಿದ್ಧಾ ೦ತ (ತತ್ತ ಎಪುಣಾಲಿ, ಅಂತ್ಯನಿಗಮನ, ಕೊನೆಯ ತೀರ್ಪು), ಅವಯವ 
(ಒಂದು ಅನುಮಾನದ, ತರ್ಕದ ಐದರಲ್ಲಿ ಒಂದು ವಾಕ್ಯ), ತರ್ಕ (ಪರೋಕ್ಷ ವಿಚಾರಕಾರ್ಯ), ನಿರ್ಣಯ (ನಿಃಸಂದಿಗ್ಹ ತೆಗೆ 
ಬಂದು ಮುಟ್ಟುವುದು), ವಾದ (ಸವಾಲು-ಪ್ರತಿಸವಾಲುಗಳನ್ನು ಹಾಕುವುದು), ಜಲ್ಬ (ಗಳಹುವಿಕೆ, ಪ್ರತಿವಾದಿಯನ್ನು 
ಖಟಾಟೋಪದಿಂದ ಪ್ರತಿಭಟಿಸುವಿಕೆ), ವಿತಂಡ (ಕುತರ್ಕ), ಹೇತ್ವಾಭಾಸ (ಸುಳ್ಳು ಕಾರಣ), ಛಲ (ಅಸಂಬದ್ಧ ಪ್ರಲಾಪ), 
ಜಾತಿ (ವೃಥಾತಂಕ) ಮತ್ತು ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನ (ಅಪಜಯಾಂಶ, ಅಪಜಯಬಿಂದು). ಈ 16 ಪದಾರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ* ಪ್ರಮಾಣ-ಪ್ರಮೇಯ 
ಗಳನ್ನುಳಿದು ಮಿಕ್ಕೆಲ್ಲವೂ ಚರ್ಚಾಕಲೆಗೆ ನೆರವಾಗುವಂಥವು. ಸಂಶಯದಂಥ ಕೆಲವು ಪದಾರ್ಥಗಳು ತತ್ತ ಎಜೆರ್ಚೆಯ ಪ್ರಾಸ್ತಾವಿಕ 
ಶರ್ತಗಳನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸುತ್ತವೆ; ಕೆಲವು ಅದರ ಮುಖ್ಯ ಭಾಗವಾಗಿರುತ್ತವೆ; ಉಳಿದವು ಅದರ ಕೊನೆಯ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತವೆ. 
ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ ನಿರ್ಣಯವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು : ಅದು ವಿಚಾರದ ಅಥವಾ ಚರ್ಚೆಯ ಅಂತ್ಯಫಲ. ಪ್ರಮಾಣ- 
ಪ್ರಮೇಯಗಳನ್ನು ಬಣ್ಣಿಸಿದ ಬಳಿಕ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಅವುಗಳೊಳಗೇ ಅಡಕವಾಗುವ ಮಿಕ್ಕ ಸಂಶಯಾದಿ 14 ಪದಾರ್ಥಗಳನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಏಕೆ ಹೇಳಲಾಯಿತೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನನು ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರದ ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವಾಗಿಯೇ 
ಎತ್ತಿದ್ದಾನೆ.! ಭಾಷ್ಯದ ಈ ಭಾಗದ ವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ “ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕ” ದ ಗ್ರಂಥಕರ್ತನಾದ ಉದ್ಯೋತಕಾರನು ಎಲ್ಲ ಪದಾರ್ಥ 
ಗಳೂ ಪ್ರಮೇಯಭಿನ್ನಗಳಲ್ಲವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಸಂಶಯಾದಿ ಪದಾರ್ಥಗಳೆಲ್ಲವೂ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಮೇಯಾಂತರ್ಗತ 
ಎಂದಿದ್ದಾನೆ. ಇದು ನಿಜವಾದರೆ, ಅಕ್ಷಪಾದನೇಕೆ ಸಂಶಯ ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ? ಮೂರು ಮನ್ನಣೆವೆತ್ತ 
ವಿದ್ಯೆಗಳಾದ ತ್ರಯಿ (ಮೂರು ವೇದಗಳು), ವಾರ್ತೆ (ವಾಣಿಜ್ಯ-ಕೃಷಿಗಳು) ಮತ್ತು ದಂಡನೀತಿ (ರಾಜನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ)ಗಳ ಪ್ರತಿಪಾದ್ಯ 
ವಿಷಯಗಳು ಭಿನ್ನವಾದಂಥವು; ಸಂಶಯಾದಿ 14 ವಿಶಿಷ್ಟ ವಿಷಯಗಳನ್ನುಳ್ಳ ಅನಿ ಪೋಕ್ಷಿಕಿ ಅಥವಾ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವು ಅವುಗಳನ್ನು 
ಹೋಲದು - ಎಂಬ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು ಕೊಡುವಾಗ ವಾತ್ಸಾ (ಯನನು ಈ ಆತಂಕವನ್ನು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಿದ್ದನು. ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಿಷಯವನ್ನು 
ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಉಲ್ಲೇಖಿಸದಿದ್ದರೆ ಒಂದು ವಿಚಾರಪದ್ಭತಿಯು ತೀರ ದೆಸೆಗೆಟ್ಟುಹೋಗುತ್ತದೆ. ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರವು ಆತ್ಮ , ಶರೀರ, 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮೊದಲಾದ 12 ಪ್ರಮೇಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಬಿತ್ತರಿಸಿ ಮತ್ತೇನನ್ನೂ ಮಾಡದೆಹೋಗಿದ್ವರೆ ಅದಕ್ಕೆ ತನ್ನದೇ 
ಆದ ಅನನ್ಯ ಸ್ವರೂಪ ಇಲ್ಲದೆಹೋಗುತ್ತಿತ್ತಲ್ಲದೆ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಂಥ ಶುದ್ಧ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಗ್ರಂಥಗಳಿಂದ ಅದು ಪ್ರತ್ಯೇಕವೆಂದು 
ಗಣಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದಲೇ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ (ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ) ಸೂಚಿತವಾದ ಸಂಶಯಾದಿಗಳನ್ನು ಕುರಿತಾಗಿ ಹೇಳಿ 
ನ್ಯಾಯದ ಅಭ್ಯಾಸದಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. 2 


ಚರ್ಚಾವರ್ಗಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ಬಳಕೆಯ ಪ್ರಕಾರ “ವಿಚಾರ'ವೆಂದರೆ `ಕಥೆ' (ಅಥವಾ ವಿವಾದ). ಅವು ಸಮಾನಾರ್ಥಕ ಪದಗಳು. ವಾದ 
ಜಲ್ಬ. ವಿತಂಡಗಳೆಂಬುದಾಗಿ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನನು ಕಥೆಯನ್ನು ಮೂರು ವಿಧವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸುತ್ತಾನೆ. 3 ವಿಚಾರವನ್ನು “ತದ್ವಿದ 


೩೯೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕ 
1 ಸತವ ಹ ಸ ಬಭಲು। ಮಾಡುವ ಚರ್ಚೆ) ಎಂದು ಚರಕಸಂಹಿತೆಯಲ್ಲಿ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಈ 
ಬ (ರಾನ್‌ ಚೂ. ದ! ಎ ಸಂಭಾಷೆ (ಸ್ನೇಹಪೂರ್ಣವಾದ ಚರ್ಚೆ, ಸಂವಾದ) ಮತ್ತು ವಿಗೃಹ್ಯ 
ಕರೆಯುವುದುಂಟು. ಎರಡನೆಯದು ಜಲ್ಬ ಅಜತ ಅನೆಯದನ್ನು ಮಿ ತ ವಾದಶಥೆಯೆಂದೂ 
1 ಚ ಪದ್ಧ ಕ ನೂ ಸ್ಯ ಸ ಸೂಚತ್ತದೆ ಆದುದರಿಂದ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನಚರಕಸ ಸಂಹಿತೆಗಳಲ್ಲಿ 
ಅರ್ಹ. ಗುರುವಿನೊಡನೆ” ಅಥವಾ ಅಂಥ ಸ್ಯ ಜು ತ ಹ ಗು ಅರಗ ಘಾಭಾಏ 5 
ಸ್ಟ ಆಸಾ ಸ ತಾ ಪ ಸಂಪನ್ನರಾದ ಇತರರೊಡನೆ ವಾದಕ್ಕಿ ಳಿಯಬೇಕೆಂಬುದು ಉದ್ಯೋತಕಾರನ 
೯ ಟೀಕೆಯ 'ಗ್ರಂಥಕರ್ತನಾದ ವಾಚಸ್ಫ ತಿಮಿಶ್ರನ ಪ್ರಕಾರ ವಾದದ " ಫಲಗಳು 
ಮುತ ಅಜ್ಞಾತ ಸತ್ಯಗಳ ಅರಿವು, ಸಂದೇಹ ಪರಿಹಾರ ಮತ್ತು ಹಿಂದೆ ಪಡೆದ ಅರಿವಿನ ದೃಢೀಕರಣ.7 ತದ್ವಿದ್ಯಸಂಭಾಷೆಯು 
ಚ್ಛಕನ ಕುತೂಹಲ- -ಉತ್ಸಾ ಹಗಳನ್ನೂ ವಿಮರ್ಶಕತ್ವದ ಹರಿತವನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿ ಸುತ್ತದೆ, ಅವನ ವಾದ ಸಾಮಥ ಕ್ಕೆ ಪುಟ 
ಸ್ಯ ದೆ ಮತ್ತು ಅವನಿಗೆ ಕೀರ್ತಿಯನ್ನು ತಂದುಕೊಡುತ್ತ ದೆ. ಇಷ್ಟ. ಲ್ಲದೆ ಅದು - ಅವನು ಹಿಂದೆ ಪಡೆದುಕೊಂಡಿದ್ದ ತಿಳಿವಳಿಕೆಯ 
ಬಗೆಗಿನ ಸಂಶಯಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸುತ್ತ ದೆ; ಶ್ರಧ್ಭಾ ದಾರ್ಡ್ಯವನ್ನು ಗಳಿಸಿಕೊಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಹೊಸ ಅರಿವನ್ನು ೧ಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಯಾವನೂ ತನ್ನ ಗುರುವಿನ ಅಥವಾ ತತ್ಸ ಮಾನರ ಹತ್ತಿರ ವಿಗೃಹ್ಯ ಸಂಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗಬಾರದು. ಸ್ವಜ್ಞಾನದ ವೃದ್ದಿಗೆ 
ಅವರೊಡನೆ ಸಂಧಾಯ ಸಂಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವುದು ಲೇಸೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಗಣ್ಯರೊಡನೆ ವಿಗೃದ್ಯಸುಭಾಷೆಯನ್ನು 
ನಡೆಸುವುದರಿಂದಲೂ ಆ ಫಲ ಲಭ್ಯವೆಂದು ಕೆಲವರು ಪ್ರಶಂಸಿಸಿದ್ದು ೦ಟು. ಆದರೆ ಚರಕನು ಇದಕ್ಕೆ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ವಿರೋಧಿ. 
ನ್ಯಾಯದರ್ಶನ-ಚರಕಸಂಹಿತೆಗಳು ವಾದ-ಜಲ್ಬ-ವಿತಂಡಾತ್ಮಕವಾದ “ಕಥೆ'ಯ ಬಗೆಗೆ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವಿವರಿಸಿವೆ. ಚರಕನು 
ಎಡ ಹೆಚ್ಚಿನ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ : ಸಭೆಗಳಲ್ಲಿ (ಪರಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ) ವಿವಿಧ ಪ್ರಕಾರಗಳಿವೆ; ಜ್ಞಾನಿಗಳ ಸಭೆ, ಅಜ್ಜಾ ್ಲ್ವನಿಗಳ 
ಸಭೆ- ಎಂಬಿವು ಸಭಾಪ್ರಭೇದಗಳು. ಆ ಜ್ಞಾನಿಗಳಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಅಜ್ಞಾನಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಿತ್ರ-ತಟಸ್ಥ ೃ-ಶತ್ರುಗಳಿಂಬ ಮೂವಗೆಯವರಿರ 
ಬಹುದು. ಸಂಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಭಾಗವಹಿಸುವ " ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿನ ನವರು, ಕಡಿಮೆಯವರು ಮತ್ತು ಸಮಾನಸ್ಕಂಧರೆಂದು 
ತ್ರಿವಿಧ. ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮಾದರಿಯನ್ನು ಇದಿರಿಸುವ ಪದ್ಧತಿಯನ್ನೂ ನಿಷ್ಕೃಷ್ಟಪಡಿಸಿಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ತತ್ತ್ವ 
ಪ್ರಶ್ನಪರನಿಗೆ “ವಾದಕಥೆ' ತಕ್ಕ ಸಾಧನ. “ಕಥಾ'ರತ್ನವೆನ್ನಿಸಿರುವ ವಾದವು ಸತ್ಯ ಸಿಗುವವರೆಗೂ ಮುಂಬರಿಯುವುದು. ನಮಗೆ 
ತಿಳಿದಿರುವ ತತ್ತ ಎಗುಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚಿ ನವುಗಳೆಲ್ಲವೂ ವಾದಕಥಾಪದ್ಧ ತಿಯ ಚರ್ಚಾಮಾರ್ಗವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿವೆ. ಜಲ್ಬ-ವಿತಂಡಾತ್ಮಕ 
ವಾದ ವಿಜಿಗೀಷುಕಥೆ (ಗೆಲುವಿಗಾಗಿ ಹೂಡುವ ಚರ್ಚೆ)ಗಿಂತ ಇದು ಭಿನ್ನವಾದುದು. ವಿಶಿಷ್ಟ ಪರಿಸ್ಥಿ ತಿಗಳಲ್ಲಿ, ಆ ಈ ಸಂದರ್ಭ 
ಗಳಲ್ಲಿ ವಾದಕಥಾಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹಿಡಿದ ಗ್ರಂಥಗಳು ಕೆಲವು ಬಾರಿ ಜಲ್ಬ ಕಥಾಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡದ್ದು 
ಕಂಡುಬಂದರೂ ಸತ್ಯನಿಷ್ಕರ್ಷೆಗೆಂದೂ ಎರಡನೆಯದನ್ನವು ಬಳಸಿಕೊಂಡದ್ದಿಲ್ಲ. ಜನರಲ್ಲಿ ಮೂರು ವರ್ಗದವವರಿದ್ದಾರೆ : ಅಪ್ರತಿ 
ಪನ್ನರು (ಅಜ್ಞಾ ನಿಗಳು), ವಿಪ್ರತಿಪನ್ನರು (ವಿರುದ್ದ ಮತವನ್ನು ತಾಳಿದವರು) ಮತ್ತು ಸಂದಿಗ್ಬರು (ಸಂದೇಹಗ್ರಸ್ತರು) - ಎಂದು. 
ಗುರುಗಳು ಅಥವಾ ತತ್ಸಮ ಸ್ವಾನ ಉಳ್ಳವರು “ಅಪ್ರತಿಪ ಪನ್ನರಿಗೆ ಒಳಿತೆಸಗುವ ಬಯಕೆಯಿಂದ ಅವರಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಕರ್ಷವಾಗಲಿರುವ 
ವಿಷಯದ ಬಗೆಗೆ ಸಂದೇಹವನ್ನು 'ಓಟುಮಾಡಬೇಕು. ಅವರಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸಿದ ಅನಂತರ ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಅವರನ್ನು 
ತೊಡಗಿಸಿ ಆ ಮೂಲಕ ಸತ್ಯನಿಷ್ಕರ್ಷದಿಂದ ಸಂಶಯ ಪರಿಹಾರವಾಗುವಂತೆ ನೋಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ವಿಪ್ರತಿಪ ಪನ್ನ 
ನಾದವನು ವಿರುದ್ಧ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತಾನೆ. ದಂಭ ಅಡ್ಡ ಬರುವುದರಿಂದ ಆತನ ಪ್ರತಿಶ್ರದ್ಧಾ ದಾಢ್ಯ ೯ಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸು 
ವಲ್ಲಿಯವರೆಗೆ ಅವನೆಂದೂ ಆರೋಗ್ಯಕರವಾದ ಸಂದೇಹಗಳನ್ನು ತಾಳಲಾರ; ಈ ದಂಭನಾಶಕ್ಕೆ ಜಲ್ಪಕಥಾಪದ್ಧತಿ ಅಗತ್ಯ. 
ಜಲ್ಬ-ವಿತಂಡಗಳಿಂದ ವಿಪ್ರತಿಪನ್ನನ ವಿರುದ್ಧ ನಿಲುವನ್ನಿ ದಿರಿಸಿದಾಗ ಅವನು ಸಂದಿಗ್ಧನಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುವನು; ಅಂದರೆ ಅವನು 
ತನ್ನ ಮೊದಲಿನ ನಿಲುಮೆಯ ಸತ್ಯತೆಯ ದಿಗೆಗೆ ಸಂಶಯಪಡತೊಡಗುವನು. ಆಗ” ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಅವನನ್ನು ತೊಡಗಿಸಿ, ಆ 
ಮೂಲಕ ಸತ್ಯನಿಷ್ಕರ್ಷೆ ಮಾಡಿಸಿಕೊಡುವುದರಿಂದ ಅವನ ಸಂದೇಹವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಬಹುದು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಸಂಶಯವನ್ನು 
ಪರಿಚ್ಚೇದಿಸಿ ಸತ್ಯನಿಷ್ಯ ರ್ಷ ಮಾಡುವುದೇ ವಾದಕಥಾಪದ್ಭ್ಧತಿಯ ಗುರಿಯೆಂದು ಹೇಳಲಾಯಿತು. ಸಂದೇಹಗ್ರಸ್ತ ನಾದವನು 
(ಸಂದಿಗೃ ಪಗ ವಾದಕಥಾರ್ಹನೆಂದು ಗಣಿಸ ಲಾಗಿದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಸಂಶಯವನ್ನು ಚರ್ಚೆಯ ಪೂರ್ವಾಂಗವೆಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ವಿಚಾರದ 14 ಉಪಕರಣಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವು ಅಗ್ರಗಣ್ಯ. ಸಂಶಯವು ವಿಚಾರದ ಅಂಗವಾದರೂ ಭ್ರಾಂತಿಯು 
(ತಪ್ಪು ತಿಳಿವಳಿಕೆಯು) ಆಗಿಲ್ಲ. ಅಕ್ಷಪಾದನು ಸಂಶಯವನ್ನು ವಿಚಾರದ ಅವಿಭಾಜ್ಯ ಅಂಗವೆಂಬಂತೆ ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಹಾಗೆ ಎಂದಿಲ್ಲ. 
ವಿಜಿಗೀಷುಕಥಾಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ " ಪ್ರತಿವಾದಿಯ ಸೋಲೇ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. ಚರ್ಚೆಗಿದಿರಾದವನ ಅಜ್ಞಾನವನ್ನು ಬಹಿರಂಗಪಡಿಸುವುದು 
ಅಥವಾ ವಿರುದ್ಧ ಶ್ರದ್ಧಾ ದಾಢ್ಯ ೯ವನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸುವುದು 'ಿಜಿಗೀಷುಕಥ ಪದ್ಧ ತಿಯ ಗುರಿ; 'ಇಿದಿರಾಳಿಗೆ ಮಾನಸಿಕ ಅಪಜಯ 
ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿ ಜಃ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳು ವುದು. ಹಾಗಲ್ಲದೆ ವಾದಕಥಾಪದ್ಧ ತಿಯು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಸತ್ಯ ನಿಷ್ಕರ್ಷವಾಗುವ 
ವರೆಗೆ ಕೊನೆಗೊಳ್ಳದು. ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣನು ಗೀತೆಯ ಲ್ಲಿ ತಾನು ಚರ್ಚಾಲುಗಳಿಗೆ ವಾದದೆಂದುಕೊಂಡಿದ್ದಾನೆ.* ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ 
ಜ್ಞಾ ನಿಗಳು ಜನವಸತಿಗಳಿಂದ ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ತಮ್ಮ ಗುರುಕುಲಾಶ್ರ ಮಗಳಲ್ಲಿ ಗ್ರಂಥರಚನೆ ಮಾಡಿದರೂ ಅಥವಾ ಕೆಲ ಸತ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸಿದರೂ ತಮ್ಮ ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳೆದುರಿಡಬಹುದಾದ ಮುಖತಃ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ಆಕ್ಷೇಪಗಳನ್ನು (ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಗಳನ್ನು? 


ಎತ್ತಿಹೇಳಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹಾಗೆ ಮಾಡುವಾಗ, . ಆ ಎದುರಾಳುಗಳು ಇದರೆ ಇದ್ದಾ ಕೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಅವರಿಗೆ 


ರ್ಕ 
ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ 


ವಿರುದ್ಧ ವಾದಗಳನ್ನು ಮುಂದಿಡುವ ಹಕ್ಕನ್ನು ಕೊಡುತ್ತಾರೆ. ತಟಸ್ಥರ (ಅಥವಾ ಮಧ್ಯಸ್ಥರ) ಇರವನ್ನೂ ಆಘಾತ 
ಅವರು ಅಂಥವರ ಸಂದೇಹಗಳನ್ನೂ ವ್ಯಕ್ತಪಡಿಸಿ ಅವುಗಳಿಗೆ ಪರಿಹಾರವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗೆ ಒಬ್ಬ ಗ್ರಂಥ 
ಒಂದು ಗ್ರಂಥವನ್ನು ರಚಿಸುವಾಗ ಪ್ರಬುದ್ಧ ಗೃಹಸ್ಥರ ಒಂದು ಸಭೆಯಲ್ಲಿ ತಾನಿರುವೆನೆಂದು ಊಹಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 

ಶಂಕರಮಿಶ್ರನು ವಾದಿವಿನೋದವೆಂಬ ತನ್ನ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ - ಇಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಅಜ್ಞಾತವಾಗಿದ್ದ ಸತ್ಯವೊಂದರ ಅರಿವು, 
ಅರಿವಿನ ಸಂಚಯ ಮತ್ತು ಹಾಗೆ ಸಂಚಯಿಸಿ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿದ್ದ ಅರಿವಿನ ಬಳಕೆ, ಅಲ್ಲದೆ ಇತರರಿಗೆ ಅದನ್ನು ಕೊಡುವುದು - ಎಂಬೀ 
ನಾಲ್ಕು ತ್ರಿಪ್ರಕಾರವುಳ್ಳ ಕಥಾಪದ್ಧತಿಯ ಗುರಿಗಳೆಂದು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಸತ್ಯನಿಷ್ಯರ್ಷಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಆಗಲಿ, ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಗೆಲ್ಲಬೇಕೆಂಬುದ 
ಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಆಗಲಿ - ಈ ಅಂಗತ್ರಯಸಮೇತವಾದ ಕಥಾಮಾರ್ಗವನ್ನು ಹಿಡಿಯಲು ಹಕ್ಕುಳ್ಳವರು ಉಕ್ತ ಶರ್ತಗಳನ್ನು ಪಾಲಿಸ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ : ಅವರು ಸಾರ್ವಜನಿಕ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ಹೋಗಬಾರದು, ಅವರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳಾದ 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಶಕ್ತಿಯು ಅಕುಂಠಿತವಾಗಿರಬೇಕು ಮತ್ತು ಅವರು ಜಗಳಗಂಟರಾಗಿರಬಾರದು; ಇಷ್ಟಲ್ಲದೆ, ಅವರು ತಮ್ಮ 
ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಕಾಯ್ದುಕೊಳ್ಳಲು ಸಮರ್ಥರಾಗಿರಬೇಕು ಮತ್ತು ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳ ದೌರ್ಬಲ್ಯವನ್ನು ಬಹಿರಂಗ 
ಗೊಳಿಸಲು ಶಕ್ತರಾಗತಕ್ಕದ್ದು. ಅವರು ಜಾಗ್ರತರಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ ಉಭಯ ಪಕ್ಷಗಳ ದೋಷಗಳನ್ನು ಅರಿತವರಾಗಿರುವುದಗತ್ಕ. 
ವಾದಕಥಾನುಸಾರಿಗಳು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅರ್ಹತೆಗಳನ್ನು ಪಡೆದಿರಬೇಕು; ಅವರು ಮೋಸಗಾರರಾಗಿರಕೂಡದು, ಚಿತ್ತಶಾಂತಿ- 
ಕ್ರಿಯಾಸಿದ್ಧತೆಗಳನ್ನುಳ್ಳವರಾಗಿರಬೇಕು ಮತ್ತು ಎದುರಾಳನ್ನು ಅನವಶ್ಯಕವಾಗಿ `ಖಂಡಿಸಹೋಗುವುದರತ್ತ ವಿಮುಖರಾಗಿರಬೇಕು. 
ಅವರು ಚರ್ಚೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಂಡ ವಿಷಯಾಂಶವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ (ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಿಕೊಡುವ) ವಾದಗಳಷ್ಟನ್ನೇ ಮಂಡಿಸತಕ್ಕದ್ದು 
ಮತ್ತು ತಮ್ಮ ಪ್ರತಿವಾದಿ ಮುಂದಿಟ್ಟ ನ್ಯಾಯವಾದ ವಾದಾಂಶಗಳನ್ನು ಮೆಚ್ಚಬಲ್ಲವರೂ ಆಗಿರುವುದವಶ್ಯಕ. ಎಲ್ಲಕ್ಕಿಂತ 
ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಅವರು ಸತ್ಯನಿಷ್ಯರ್ಷೆಯ ಬಗೆಗೆ ನಿಷ್ಠೆಯುಳ್ಳವರಾಗಿರಬೇಕು. ಸಮಗುಣಿಗಳಾದ ಇಬ್ಬರು ವಾದಾರ್ಹರು. ಅದೇ 
ಪ್ರಕಾರ ಸಮಗುಣಿಗಳಾದ ಇಬ್ಬರೇ ಜಲ್ಬ-ವಿತಂಡಗಳನ್ನು ಬಳಸಲು ತಕ್ಕವರು. ಈ ರೀತಿಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ಮೂವಗೆಯ ಕಥಾ 
ಪದ್ಧತಿಯ ಫಲಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಪಡೆಯಬಹುದು. ವಿರುದ್ಧಗುಣಿಗಳಿಗೆ ಕಥೆಯ ಯಾವ ಪ್ರಕಾರದಲ್ಲಿಯೂ ಭಾಗವಹಿಸಲು 
ಹಕ್ಕಿಲ್ಲ. ಕಥಾಪದ್ದ ತಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಲು ಅನರ್ಹರಾದವರು ಕಥಾಬಾಹ್ಕರು (ಚರ್ಚಾಬಾಹಿರರು). 


ಚರ್ಚೆಯ ತಂತ್ರ 


ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಪೃಚ್ಛಕನು ಹಿಡಿಯತಕ್ಕದ್ದು ವಾದಕಥಾಪದ್ದತಿಯನ್ನು. ವಾದಕಥೆ-ಜಲ್ಬಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಪಕ್ಷ (ಅನುಕೂಲ 
ಸಿದ್ಧಾಂತ) ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ (ಪ್ರತಿಕೂಲ ಸಿದ್ಧಾಂತ) ಎಂಬೆರಡನ್ನು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ಅನ್ವಯಿಸ 
ಲಾಗುವ ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳಿಗೆ ಪಕ್ಷ-ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಗಳೆಂದು ಹೆಸರು. ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ವಾದಿಯು ಒಂದು ಗುಣವನ್ನು 
ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತಾನೆ, ಪ್ರತಿವಾದಿಯು ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದ ಇನ್ನೊಂದು ಗುಣವನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತಾನೆ; ಆಗ ಮೊದಲಿನದು ಪಕ್ಷ. 
ಎರಡನೆಯದು ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸಲಾಗಿದೆ - ಎಂಬುದನ್ನು ಇಬ್ಬರೂ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಈ ಪ್ರಕಾರ, ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರೂ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅನ ಆಯಿಸಿ ಮಾತನಾಡುವು 
ದನ್ನು ವಾದವೆನ್ನಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಒಂದು ವಸ್ತುವಿಗೆ ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುವುದರಿಂದ ಸಂಶಯ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳು ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಒಟ್ಟಿಗಿರಲಾರವು. ಅವು ಒಟ್ಟಿಗಿದ್ದದ್ದೇ ಆದರೆ ಅವುಗಳನ್ನು ವಿರುದ ವಾದವು 
ಗಳೆನ್ನಲಾಗದು. ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಗುಣಗಳುಳ್ಳದ್ವೆಂದು ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಸಿದ್ದ ಮಾಡಲಾರವು ಅಂಥ 
ಸಂದರ್ಭವು ಅನಂತ ಸಂದೇಹಕ್ಕೆ ಎಡೆಗೊಡುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆ: ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯವೆಂದು ವಾದಿಯೂ ನಿತ ವೆಂದು ಪ್ರತಿವಾದಿಯೂ 
ವಾದಿಸಿದರೆ ಒಂದೇ ವಸ್ತುವಾದ ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಅನಿತ್ಯತೆ-ನಿತ್ಯತೆಗಳೆಂಬ ಎರಡು ವಿರುದ್ದ ಗುಣಗಳನ್ನು ಅನ ಯಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ 
ಶಬ್ದವು ನಿತ್ಯವೋ ಅಲ್ಲವೋ ಎಂಬ ಸಂಶಯವನ್ನಿದು ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 'ಒಂದು ಪಕ್ಷವನ್ನು ಸಿದ್ದ ಪಡಿಸಿ ಇನ್ನೊ ಂದನ್ನು 
ಖಂಡಿಸುವ ಪ್ರಮಾಣಗಳು ದೊರಕುವ ವರೆಗೆ ಈ ಸಂಶಯವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲು ಸಾಧ ವಾಗದು. ಹಚಿ ರಾ 

ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳು ಚರ್ಚೆಯನ್ನಾರಂಭಿಸುವ ಮೊದಲೇ ಚರ್ಚೆಯ ಕ್ರಮವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. 'ಮಧ್ಯಸ್ಮನ 
(ನಿರ್ಣಾಯಕನ) ಮತ್ತು ಅನುವಿಧೇಯನ (ಅಧ್ಯಕ್ಷನ) ನಿಯೋಜನವು ಚರ್ಚಾಕ್ರಮ ನಿರ್ಧಾರದ ಒಂದು ಅಂಗ. ಚಾಹ ಪ್ರಾ ಪಂಥ 
ಟೆ ಳೂ ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳು ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ ಕ್ರಮವನ್ನು ನಿರ್ಣಾಯಕನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಭಯಾ 
ಸತ್ಯಜ್ಞನೂ ಪೂರ್ವಗ್ರಹರಹಿತನೂ (ಅಥವಾ ವ್ಯಾಮೋಹ ಮುಕ್ತನೂ) ಆಗಿರಬೇಕು. ಅಂಥ ನಿರ್ಣಾಯಕನು ಚರ್ಚೆಯ ಗಡಿಮಿತಿ 


ಗಳನ್ನು ಗೊತ್ತುಮಾಡಬೇಕು. ಮತ್ತು ವಾದಿ-ಪತಿ ಧಿ 
ಕ ಡ ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರ ವಾದಗಳ ಸಾರವನ್ನು ಹೇಳಬೇಕು. ಉಃ 
ದೋಷಗಳನ್ನೂ ಅವನು ಲೆಕ್ಕಿಸಿ ಬೆಲೆಕಟ್ಟಬೇಕು. ಎರಡರ ಟಿ ಸ ನಟ (ಉ 


ಲ್ಲೂ ಯಾವ ಪಕ್ಷವಾದರೂ ಸ್ಲೀಕ್ಸತ ಕ್ರಮವನು ಉಲಂಪಿ 
ಹಾಗೆ ಉಲ್ಲಂಘಿಸಿದ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಆ ಉಲಂಘ ು ಬ ಹ ಪತ ಗಜ್ಯೂು-॥ 
ಸಾಬನ್ನಥ್ಪು ಕ್ಷಿ ಲ್ಲಂಘನೆಯನ್ನು ವಿವರಿಸಿ ಹೇಳುವುದು ನಿರ್ಣಾಂ ನವ ಚರ್ಚೆ ಕೆ 
ನಿರ್ಣಾಯಕನು ಸಾರಬೇಕು? ಮಧ ೆ ಹ ಬಟ್ಟ ಎತ ಒಡ 
೦2 ವಿಲ್ಲ; ಜಲ್ಬ-ವಿತಂಡಗಳಲ್ಲಿ 


ಡ್‌ ಅಲ್ಲ: ಃ 
[ಸ್ಮ-ಅನುವಿಧೇಯರ ಈ ಕರ್ತವೈಗಳಿಗೂ ವಾದಕಥೆಗೂ ಸ 
ಇವು ಬಹಳ ಮುಖ್ಲ ಪ್ರಾಮಾ ಸು ಪ್ಲ ತ 
ಸ. ಪ್ರಾಮಾಣಿಕ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರೀಯ ಪೃಚ್ಛ ಕರು ತಾವೇ ವಾದಕಥೆಯನ್ನು ನಡೆಸಬಹುದು; ಅವರಿಗೆ ನಿರ್ಣಾಯಕ 


೪೦೦ 

ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ನಾವನೂ ಬೇಕಾಗದಿರಬಹುದು. ಅನುವಿಧೇಯನ ಆಯೆ ಯೆಂದರೆ ಚರ್ಚಾಸಭೆಯಲ್ಲಿ ದೊರೆಯನ್ನೋ ಅಷ್ಟೇ ಪ್ರಭಾವಶಾಲಿ 
ಯಾದ ಇನ್ನಾವನನ್ನೋ ಅಧ್ಯಕ್ಷಪಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಕುಳ್ಳಿ ಧರಿಸುವುದು. ನಿರ್ಣಾಯಕನು ಫಲಿತಾಂಶವನ್ನು ಸಾರಿದ ಮೇಲೆ ಈ ಅನುವಿಧೇಯನು 
ವಾದಿ-ಪ್ಪ ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳನ್ನು ಅವರವರ ಯೋಗ (ತೆಗನುಸಾರವಾಗಿ ಪ್ರಶಂಸಿಸುವನು. ಅನುವಿಧೇಯನ ಈ ಆಯ್ಕೆಯೂ 
ವಾದಕಥೆಗನಾವಶ್ಯಕ. ವಾದಕಥಾರ್ಹರು ಕೀರ್ತಿ-ಗೌರವಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಆತುರರಾಗಿರರು. ಅವರು ಸತ್ಯವನ್ನಷ್ಟೇ ತಿಚಧಿಬಯ 
ವವರು. ಪಕ್ಷ-ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಗಳ ಸ್ವೀಕಾರದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಸಂಶಯವನ್ನು ಆಗಲೇ ಉಲ್ಲೇಖಿಸಲಾಯಿತು. ಈ ಸಂಶಯವನ್ನು 
ಉಲ್ಲೇಖಿಸುವ ಹೇಳಿಕೆಯನ್ನು 'ಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿ ವಾಕ್ಯವೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತ ದೆ. ನಿರ್ಣಾಯಕನಾಗಿ ಆರಿಸಲ್ಪಟ್ಟವನು ಈ ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿ 
ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಮಂಡಿಸುತ್ತಾ ನ ಹಿಂದೆ ಹೇಳಲಾದ ನಿರ್ಣಾಯಕನ ವಿವಿಧ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ವಿಪ್ರ 

೯ ತಿಪತ್ತಿವಾಕ್ಕ ವನ್ನು ಮಃ 

ಒಂದೆಂದು. ಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜ್‌ ಜಾ 


ಸಂದೇಹ ಪರಿಹಾರವಾಗದೆ ಸತ್ಯನಿಷ್ಕರ್ಷೆಯಾಗದು; ಸಂದೇಹ ಪರಿಹಾರವೇ ಚರ್ಚೆಯ ಫಲಿತಾಂಶ. ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿ ವಾಕ್ಯವು 
ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ಸಂಶಯವನ್ನು ಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ; ಅನಂತರ ಸಂದೇಹಪ್ರಜ್ಞೆಯುಂಟಾಗುವುದು; ಆಮೇಲೆ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ 
ಸಂದೇಹದ ಅನುಪ ಸ್ಥಿತಿಯ ಅರಿವು ಮೂಡುವುದು. ಈ ಸಂದೇಹಾಭಾವದ ಜಾ ್ಲ್ಲಿನವೇ ಚರ್ಚಾಫಲಜ್ಞಾಾ ನ. ಈ ಫಲಜ್ಪಾ ವ 
ದೊರಕಿದೊಡನೆಯೇ ಹಾಗೆ ದೊರಕಿಸಿಕೊಂಡವನು ತತ್ಪರನಾಗುವನು. ಇದರಿಂದ ಫಲಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಸಾಧನದ ಬಗೆಗೆ ಚರ್ಚಿಸುವುದ್ದೆ 
ಎಡೆಯುಂಟಾಗುವುದು. ವಿವಿಧ ಗ್ರಂಥಕರ್ತರು ಅಂಥ ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿ ವಾಕ್ಕದ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ನವ್ಯನ್ಕ್ಯಾಯ 
ಪ್ರಸ್ಥಾ ನದವರೂ ಮಧ್ವ ಪಂಥದ ಗುರುಗಳೂ ಸಂಶಯವನ್ನು ಚರ್ಚೆ ಯ ಪೂವಾಗವೆದು ಸ್ವೀಕರಿಸಿಲ್ಲ. ಅವರ " ಪ್ರಕಾರ 
ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿವಾಕ್ಕ ವು ಅಪ್ರಯೋಜಕ. ಆದರೆ ಉದಯನಾಚಾರ್ಯನ ವರೆಗಿನ ನೈಯಾಯಿಕರೂ ವಿವಿಧ ಅದ್ವೆ ೋತಾಚಾರ್ಯರೂ 
ಸಂಶಯವನ್ನು ಚರ್ಚೆಯ ಪೂರ್ವಾಂಗವೆಂದು ಗ್ರಹಿಸಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ವಿಪ್ರತಿಪ ತ್ತಿ ವಾಕ್ಯವನ್ನು ಸಂಶಯಮಂಡನ ಮಾಡುವ 
ವಾಕ್ಯ ವೆಂದೂ. ಗ್ರಹಿಸಿದ್ದಾರೆ. 10. ಈ ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿಮಂಡನವನ್ನು ನೈಯಾಯಿಕರ ಸಮಯಾನುಸಾರವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಮಾಡಲಾಗಿದೆ; 
ಸಾಕ್ಷಾ ತ್ತಾದ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಅದಕ್ಕೆ ನಿಜವಾದ ಸ್ಥಾನವಾವುದೂ ಇಲ್ಲ. 11 


ವಾದದ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮ 


ಅದು ಹೇಗಾದರೂ ಇರಲಿ; ಚರ್ಚಾವಿಷಯವನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದ ಮೇಲೆ, ವಾದಿಯು ಒಂದು ಪಕ್ಷವನ್ನೂ ಪ್ರತಿವಾದಿಯು 
ಇನ್ನೊಂದನ್ನೂ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವರು. ಅಂದರೆ, ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿ ವಾಕ್ಯದಲ್ಲಿರುವ ಎರಡು ವಿರುದ್ಧ ಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ಅವರು ಸ್ವೀಕರಿಸು 
ತ್ತಾರೆ - ಎಂದು ಅರ್ಥ. ತನ್ನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ ಬಳಿಕ ವಾದಿಯು ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಬಲ್ಲ ಹೇತುವನ್ನು 
(ಕಾರಣವನ್ನು ಇಲ್ಲವೆ ವ್ಯಾಪ್ಯವಾದ ಲಿಂಗವನ್ನು) ಹೇಳಬೇಕು. ಇದನ್ನು ಸ್ಥಾಪನೆಯೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಮಾಡಲು 
ವಾದಿಯು ವಾಸ್ತವಿಕ ಘಟನಾರೂಪದ ಒಂದು ಸಪಕ್ಷ ದೃಷ್ಟಾಂತವನ್ನು ಕೊಡಬೇಕು; ಅದು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿರುವ ಸಾಧ್ಯದ 
ಅಧಿಕರಣದಲ್ಲೇ ಇರುವಂಥದಾಗಿರಬೇಕು. ಉದಾಹರಣೆ : ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿವಾಕ್ಯವು- ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯವೋ ಅಲ್ಲವೋ - 
ಸಂಶಯವನ್ನು ಹುಟ್ಟಿಸಿದಾಗ ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯವೆಂದು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲೆದ್ವ ವಾದಿಯು "ಹುಟ್ಟುಳ್ಳ'ದ್ವನ್ನು ಹೇತುವನ್ನಾಗಿ ಕೊಡಬೇಕು. 
ಹುಟ್ಟುಳ್ಳ ದನ್ನು “ಕೃ ತಕ ವೆನ್ನ ಲಾಗುತ್ತ ದ್ದೆ ಮೂಲವನ್ನು' ಅಥವಾ ಹುಟ್ಟನ್ನು ಉಳ್ಳ ಈ। 'ಹೇತುವು ಅನಿತ್ಯ ವಸ್ತು ವಿಗೊಂದು 
ದೃಷ್ಟಾ ದ ಅನಿತ್ಯ ತೆಯ ಅಧಿಕರಣ! ವೆಂದು ಸ್ವೀಕರಿಸಲಾದ ಶಬ್ದದಲ್ಲಿ ಹತ್ರ ಇರುತ್ತ ಈ ಎರಡು ಸಂಗತಿಗಳು ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು 
(ಅವಿನಾಭಾವವನ್ನು ಅಥವಾ ನಿಯತಸಾಹಚರವನ್ನು) ಮತ್ತು 'ಪಕ್ಷಧರ್ಮತೆಯನ್ನು (ಕರ್ತೃವಸ್ತುವಿನ ಅಥವಾ ಉದ್ವೇಶ್ಯದ 
ವಿಶೇಷಣವಾಗಿರುವ ಶರ್ತ ಇಲ್ಲವೆ ಉಪಾಧಿಯನ್ನು) ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆ; ಇವು ಹೇತುವಿನ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವೆನ್ನಿಸಿವೆ. ಣವೆರಡರ 
ಸುಳವ ಹೇತುವು ಸಿದ್ದ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಸ ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸ್ವಾ ಪಿಸುತ್ತದೆ. ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯಕ್ಕೊಂದು ನಿದರ್ಶನವೆಂಬುದನ್ನೂ 
ರಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅನುಭವದ ಉದಾಹರಣೆ ಕೊಟ್ಟು ಇದನ್ನು ಜಾತ ಹೇಗೆಂದರೆ : "ಹುಟ್ಟುಳ್ಳದ್ದೆಲ್ಲವೂ ಅನಿತ್ಯ - 
ಹಸ್ತ ಹಾಗೆ. ಸಾಧ್ಯಕ್ಕೂ ಹೇತುವಿಗೂ ನಡುವೆ ನಿಯತವಾದ (ಬದ ುದಲಾಗದ) ಸಂಬಂಧವಿದೆ ಎಂಬುದ್ನಾದು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. 
ಈಗ ಒಂದು ಸಾಧ್ಯವು ಜ್‌ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ (ಒಂದು ಪಂಚಾವಯವವಾಕ್ಕ ದ ಕರ್ತೃಪ ಪದದಲ್ಲಿ) ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲ್ಬ ಡಬೇಕಾದರೆ ಆ ಹೇತುವು 
ಆ ಸಾಧ್ಯದ ವ್ಯಾಪ್ತಿ ಯೊಡನೆ ಆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಲಭ್ಯವಾಗಬೇಕು. ಆದುದರಿಂದ ವಾದಿಯು ಉಪನಯವನ್ನು (ಅನ್ವ ಯವನ್ನು) 
ಮಾಡಬೇಕು. ಆ ಜೇತಿವು (ಇಲ್ಲಿ "ಹುಟ್ಟು ಳೃದ್ದು' ಎಂಬುದು) ಆ ಸಾಧ್ಯದ (ಇಲ್ಲಿ "ಅನಿತ್ಯತೆ) ವ್ಕಾ ಪ್ರಿಯೊಡನೆ ನಿಜವಾಗಿಯೂ 
ಆ ಪಕ್ಷ(ಇಲ್ಲಿ “ಶಬ್ದ')ದಲ್ಲಿ ಲಬ್ಧ ಎಂದು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಉಪನಯ ಮಾಡಿದಂತಾಗುತ್ತ ದೆ. ಅನಂತರ ವಾದಿಯು, "ಆದುದರಿಂದ 
ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯ' ಎಂಬ ನಿಗಮನ (ತೀರ್ಮಾನ) ದಿಂದ ತನ್ನ ವಾದವನ್ನು ಮುಗಿಸುತ್ತಾನೆ. ಕೃತಕತ್ವ ವೆಂಬ ಲಕ್ಷಣ ಅಥವಾ ಗುರುತು 
ಅನಿತ್ಯ ತ್ವ ೫ಡಿ ಅಶಾಶ್ವತತ್ವ ಎಂಬ ಧರ್ಮವನ್ನು ಸ್ನಾ ಪಿಸುವುದರಿಂದ, ಕೃತಕತ್ವದ ಅಧಾರದ 'ಮೇಲೆ ಶಬ್ದ ದ ಅನಿತ್ಯಸ್ವ ರೂಪದ 
ಊರ ಮೂಲ ಸಿದಾ ಂತವು "ಗೆ ಸ್ಥಾ ಪಿತವಾಗುತ್ತ ದೆ ಕೃತಕತ್ವ ವೆಂದರೆ ಹುಟ್ಟು ಲ ದ್ದಾ ಗಿರುವಿಕೆ. ಈ ಹೇಳಿಕೆಗಳು “ನ್ಯಾ ಯ' ವೆಂಬ 
ಎಲ್ಲವನ್ನೂ ಒಳಗೊಳ್ಳುವ ಹೇ ಳಿಕೆ. ಐದು ಭಾಗ (ಅವಯವ?ಗಳನ್ನಿ ಸುತ್ತ ವೆ 


೪೦೧ 
ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ 


ಮೇಲೆ ತೋರಿಸಿದ ನ್ಯಾಯ ವಾಕ್ಯದ ಐದು ಅವಯವಗಳ ಬಗೆಗೆ ತಾರ್ಕಿಕರಲ್ಲಿ (ನೈ ಯಾಯಿಕರಲ್ಲಿ) ವಧ ಡಾ 
ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾಯಗಳಿವೆ. ಬಹಳ ಹಿಂದಿನ ನ ಯಾಯಿಕರು ಉಪನಯವೊಂದೇ ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಯ ದ ಸಾತ ಬೆ ಪನ್ನ ವಾ 
ವಿದ್ವಾಂಸರು ಉಪನಯ-ಉದಾಹರಣ (ದೃಷ್ಟಾಂತ, ನಿದರ್ಶನ)ಗಳೆರಡನ್ನೇ ಸ್ವಿ ಕರಿಸಿದರು. ಮೀಮಾಂಸ ಸಕರು ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ (ಪ್ರ ವಚಸಾ: 
ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಿ ತೋರಿಸಬೇಕಾದ ಸತ್ಯವನ್ನು 'ಸೇಳುವ ವಾಕ್ಯ), ಹೇತು (ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲು ಅಗತ್ಯ ವಾದ ಕಾರಣ ಅಥವಾ" ಸಾಧನವನ್ನು, 
ಹೇಠುವ ವಾಕ್ಯ) ಮತ್ತು ಉವಾಹರಣ (ವೈ ಯಕ್ಷಿಕ ದೃಷ್ಟಾ ಂತದಿಂದೊಡಗೂಡಿದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಸತ್ಯವನ್ನು ಹೇ ಳುವ ಒಂದು ವಾಕ್ಕ) 
ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪಿದರು. ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕಕ್ಕೆ ಐದು “ಅವಯವ ವಾಕ್ಯ ಗಳಿವೆಯೆಂದು. ನೈ ಯಾಯಿಕರೊಪ್ಪಿ ದ್ವನ್ನು ಆಗಲೇ 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ನ್ಯಾ ಯದರ್ಶನ ಪ್ರಸ್ತಾ ನದ ಕೆಲವರು ಜಿಜ್ಞಾಸೆ (ಅರಿಯುವ ಆಸೆ), ಸಂಶಯ; ಶಕ್ಕಪ್ರಾಪ್ತಿ [ಪರಿಹಾರ 
ಸಾಧ್ಯ ಅಥವಾ ಶಕ್ಕ ಎಂಬ ನಂಬಿಗೆ). ಪ್ರಯೋಜನ ಮತ್ತು ಸಂಶಯವ್ರ್ಯ ದಾಸ (ಸಂದೇಹ ಪ ಪ 58 ಐದು ಅವಯವ 
ಗಳನ್ನು ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ ತ ಐದರೊಡನೆ ಸೇರಿಸಿ ದಶಾವಯವವಾದಿಗಳೆನ್ನಿ ಸಿಕೊಂಡಿದ್ದರು. ಜಿಜ್ಞಾಸಾದಿ ಪಂಚ ಅವಯವಗಳಾದ 
ಮೇಲೆ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾದಿ ಪಂಚ ಅವಯವಗಳು ಬರುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಗಮನೀ ಯವಾಗಿದೆ. ಜಿಜ್ಞಾಸಾದಿ ಐದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಿದ ಮೇಲೆ 
ಪ್ರತಿಜ್ಞಾದಿ ಐದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಹೋಗಬೇಕು - ಎಂಬುದು ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಪ್ರಾಚೀನ ಪ್ರಸ್ಥಾನದ ಕೆಲವರ ಮತ. ನ್ಯಾಯ 
ಸೂತ್ರ ದಃ2 ಮೇಲಿನ ತನ್ನ ಭಾಷ್ಯದಲ್ಲಿ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನನು ಜಿ ಮತವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಜಗದೀಶನು ತನ್ನ ತತ್ತ್ವ 
ಚಿಂತಾಮಣಿಯ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯ ಪ ಪ್ರಾಸ್ತಾ 'ವಿಕ ಭಾಗದಲ್ಲಿಯೂ ಈ ಅವಯವಗಳನ್ನು ಉಲ್ಲೆ ೀಖಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಜಿಜ್ಞಾಸೆ, "ಸಂಶಯ 
ಮುಂತಾದ ಪಂಚಕದ ವಿಸ್ತಾ ರವಾದ ವಿವರಗಳನ್ನು ಯುಕ್ತಿದೀಪಿಕಾ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯ ಗ್ರಂಥಕರ್ತನು "ಸಾಂಖ್ಯ ಕಾರಿಕೆಯ!3 ಎರಡು 
ಪಂಕ್ತಿಯ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕದ ಅರ್ಥವಿವರಣೆಯಲ್ಲಿ ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಶಂಕರಮಿಶ್ರನ ವಾದಿವಿನೋದದಂತಹ ಕೆಲಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ, 
ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಯದ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಪಂಚಾವಯವಗಳಾದ ಬಳಿಕ ಕಂಟಕೋದ್ಧಾರವೆಂಬ ಹೊಸ ಅವಯವದ ಬಳಕೆಯನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 


ಇತರರು ಮಾಡಿದ ನ್ಯಾಯ ತಂತ್ರೋಪಯೋಗ 


ತತ್ತ್ವ ಚರ್ಚೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ನಾವು ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಬಿತ್ತರಿಸಿದೆವು. ಈ ವಿಷಯದ ಮೇಲೆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಹೊಸ ಬೆಳಕನ್ನು 
ಚರಕಸಂಹಿತೆಯ ವಿಮಾನಸ್ಥಾನವೆಂಬ ವಿಭಾಗವು ಬೀರುತ್ತದೆ. ವಸುಬಂಧು, ದಿಜಸ್ನಾಗ, ಧರ್ಮಕೀರ್ತಿ ಮತ್ತು ಇತರ ಬೌದ್ಧ 
ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳು ಅಕ್ಷಪಾದ ಬಿತ್ತರಿಸಿದ ಚರ್ಚಾಕಲೆಯನ್ನು ವಿವರಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಜೈನ ತತ್ತ್ವಜ್ಞಾನಿಗಳೂ 
ಈ ದಿಶೆಯಲ್ಲಿ ಕೆಲಮಟ್ಟಿನ ಪರಿಶೀಲನವನ್ನು ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ. ಉದ್ಯೋತಕಾರ, ವಾಚಸ್ಪತಿಮಿಶ್ರ, ಉದಯನ ಮತ್ತು ಇತರರು 
ಅವರ ಆಕ್ಷೇಪಗಳಿಗೆ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ಉತ್ತರವನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಅವರೆಲ್ಲರೂ ನಿರ್ಧರಿಸಿಕೊಟ್ಟ ಚರ್ಚಾಕಲೆಯನ್ನು ಅನುಕೂಲ 
ರೂಪಕ್ಕೆ ತಿರುಗಿಸಿಕೊಂಡು ಬಳಸಿಯೇ ವೇದಾಂತ, ಸಾಂಖ್ಯ ಮುಂತಾದ ದರ್ಶನಗಳ ಆಚಾರ್ಯರು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ತತ್ವ್ವ 
ಸಿದ್ಧಾ ಂತೆಗಳನ್ನು ಬಿತ್ತ ರಿಸಿದ್ದಾ ರೆ. ಅನಂತರದ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಅ ಚವಗಸನ ಪ್ರಸ್ಥಾ ನದ ಒಬ್ಬ ಆಚಾರ್ಯನಾದ ವೇದಾಂತ ದೇಶಿಕನು 
ತನ್ನ "ನ್ಯಾಯ ಪರಶುದ್ಧಿ ಯನ್ಲಿಯೂ ಮಧ್ವ ಪ್ರಸ್ಥ್ಥಾ ನದ ಒಬ ಫು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಆಚಾರ್ಯನಾದ ವ್ಯಾಸತೀರ್ಥನು ತನ್ನ ತರ್ಕತಾಂಡವ 
ದಕ್ಷೆಯೂ ಅಕ್ಷಪಾದ "ಆರಂಭಿಸಿದ ತತ್ತ _ಜರ್ಜಾಕಲೆಯ ನ್ನು "ಪರೀಕ್ಷಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನ ಮಾಡಿದರು. ಅವರೂ ನಾ ನ್ಯಾಯಪ್ರಸ್ಥಾನ 
ಎತ್ತಿಹಿಡಿದ ಪದ್ದತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ ಎಪ್ಪೆಷ್ಟನ್ನೋ. ಹೇಳಿದರು. 

ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಮಾಡಲಾದ. ನ್ಯಾಯಾವಯವಗಳ ಅನ ಎಯವು ಅವುಗಳ ಪ್ರಯೋಜನವನ್ನು ಎತ್ತಿ 
ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ತವಾ ವೇದಾಂತಿಗಳೂ ಚಟು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಿಟಕವನ್ನೂ ಒಂದೊಂದು ಅಧಿಕರಣವೆಂದು 
ಕರೆದಿರುವುದಿಲ್ಲಿ ಉಲ್ಲೇಖನೀಯ. ಮೀಮಾಂಸಕರ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಧಿಕರಣಕ್ಕೂ ವಿಷಯ (ಚರ್ಚಾವಸ್ತು ಅಥವಾ ಪ್ರಮೇಯ), 
ಸಂಶಯ, ಪೂರ್ವಪಕ್ಷ, ಸಿದ್ಧಾ ಕ ಮತ್ತು ಸಂಗತಿ (ಸುಸಂಬದ ತೆ) ಎಂಬ ಐದು ಅವಯವಗಳಿವೆ. ಭಾಟ್ಬದೀಪಿಕೆ ಮತ್ತು ಇತರ 
ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಅಧಿಕರಣವೊಂದಕ್ಕೆ ವೇದವೊಂದಕ್ಕಿರುವಂತೆ ಷಡಂಗಗಳಿವೆಯೆಂದು ಖಂಡದೇವ ಘ್‌ ನೆ. ಅವನು ಹೇಳಿದ ಆರನೆಯ 
ಅವಯವವೆಂದರೆ ಪ್ರಯೋಜನ. ಪೂರ್ವಪ ಕ್ಷ (ಮೇಲುಮೇಲಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ) ಮತ್ತು ಉತ್ತ ಪಕ್ಷ (ತೀರ್ಮಾನ, ಸಿದಾ ಫ೦ತ)ಗಳೆರಡರ 
ಅಗತ್ಯವನ್ನೂ ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ ಹೇಳುವುದೇ. ಪ್ರಯೋಜನ. ಪ್ರಯೋಜನದ ಭೇದದ ರಸವ ಪೂರ್ವ ಮತ್ತು ಉತ್ತರ 


ಜಾ ಿಂತ) 'ಪಕ್ಷಗಳೆರಡೂ ಭಿನ್ನ. ಮೀಮಾಂಸಾ ಸೂತ್ರದ ಭಾಷ್ಕಕಾರನಾದ ಶಬರಸ್ವಾ ಸಷ ಅವವುಗಳು ಕಟ್ಟುವ ಅಗತ್ಯದ 

(ಪ್ರಯೋಜನದ) ಬೆಲೆಯ ಮೇಲಿನಿಂದ ಪೂರ್ವಪಕ್ಷ ಮತ್ತು ಸಿದ್ಧಾಂತ ಪಕ್ಷಗಳಲ್ಲಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. 

ಒಂದು ಚರ್ಚೆಗೆ ಒಂದು ಅಧಿಕರಣವನ್ನು.. ಮೀಸಲಿಡುವ “ಪದತಿ ತಿಯ ₹ $ ಕೆ 

ನೈಯಾಯಿಸರಲ್ಲಿಲ್ಲ- ಎಂದು ಬಹಳ ಜನರು ತಿಂದಿದ್ದಾರೆ. ಇದು ತಪ್ಪ. ಈ ಟಾ ಆ ಇ ಹಸುಗಳ ಹು 
ಗ ಜಾ _್ಲನವು ಸಿದ್ಧಾ ತ 

ಮ್ನ ಸುಲಭವಾಗಿ ಊಹಿಸೀತು ಎಂದು ನಂಬಿ ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರಕರ್ತ ನಾದ ಅಕ್ಷಪಾದನು ಪೂರ್ವಪಕ್ಷವನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸ 

ಉತ್ತರ ಪಕ್ಷವನ್ನು ಉಸಿರದೆ, ಅಲ್ಲಿಗೇ ನಿಲ್ಲಿಸಿದ್ದಾನೆ' - ಎಂದು ವಾತ್ಸಾ ಯನ ಹೇಳಿದ್ದಲ್ಲ ಸ್ಮರಣೀಯ. ಆತ್ರ ರವಾ ವಗರ 

೬ 


ನಿದರ್ಶನವನ್ನು ತೆಗೆದುಕೆ ಳ್ಳಿರಿ, (ಯುವವೀ 
ೂ ನ್ಯಾಯದರ್ಶನದ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ ಅದಕ್ಕೆ ಅವಯ ವಿಲ್ಲ (ಭಾಗಗಳು. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ನ್ಕ್ಯಾಯಸೂತ್ರ 


ನೆಲಿ ಇರ್‌, 
ಕಾರ ಲಿಯೂ ಇದನ್ನು ಹೇಳಿಲ್ಲ. ಶಾಸ್ತ್ರದ ತತ್ತ ಗಳಿಂದ ಜನರು ಇದನ್ನು ತಿಳಿದಾರು ಎಂದು ಆತನು ತರ್ಕಿಸಿದನು. "ಶಾಸ ಳಿಂದ 
ರ ಈ 


೪೦೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅಥವಾ ಸೂಚನೆಗಳಿಂದ ಗೊತ್ತಾಗುವ ವಿಷಯಗಳ ಬಗೆಗೆ ಅಕ್ಷಪಾದನು ಸೂತ್ರಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿಲ್ಲ. ಆಗಲೇ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿದ ನ್ಕಾಯ 
ಜಾ ಎ ಬಜ ರಚಿಸಲಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನು ಭಾಷ್ಯದ ಹೇಳಿಕೆಗಳಿಂದ ಗ್ರಹಿಸಬಹುದಾಗಿದೆ. 
ಚೆ ಘಟಕವನ್ನೇ ಭಾಷ್ಯಕಾರನು ಅಧಿಕರಣವೆಂದು ಹೆಸರಿಸಿದಾನೆ. ಪಂಚಾವಯವದ ಅಧಿಕರಣವೂ 
ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಯವೂ ಬಹಳ ಭಿನ್ನವಾಗಿಲ್ಲ ಎಂಬುದು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಿಮರ್ಶೆಗೆ ಹೊಳೆಯದಿರದು. ಅಂಗವಾದ "ವಿಷಯವು" ಧರ್ಮಿ 
ಸ್‌ (ವಿಧೇಯಧಾರಿಯನ್ನು, ಕರ್ಮಾದಿ ವಿಶೇಷಣಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುವ ಕರ್ತನನ್ನು) ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ; ಅಂಗರೂಪದ 
ಗಳ ತ ಭತಕಿ ಸಟ: ಧರ್ಮಿಗೆ ಅನ ಎಯಿಸುತ್ತದೆ; ವಾದಬಲದಿಂದ 
ಸ್ಥಾ ರ್ವಪಕ್ಷ': ಅಪೇಕ್ಷಿತ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ಪೂರ್ವಪಕ್ಟಾನುಕೂಲವಾದ 
ತರ್ಕವನ್ನು (ವಾದವನ್ನು) ಖಂಡಿಸುವ ಮೂಲಕ ಸ್ಥಾ ಪಿಸುವುದೇ "ಸಿದ್ಧಾ 0ತ'; ಹಿಂದಿನ ಮತ್ತು ಮುಂದಿನ ಚರ್ಚೆಗಳ ಸಂಬಂಧ 
ವನ್ನು ತೋರಿಸುವುದೇ "“ಸಂಗತಿ'; 'ಫಲ' ಅಥವಾ ಪರಿಣಾಮವೇ "ಪ್ರಯೋಜನ'. ಪೂರ್ವಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವ ವಾದವು 
ಕೇವಲ ತೋರಿಕೆಯ ಯುಕ್ತಿ (ಯುಕ್ತಾ 8ಭಾಸ) ಎಂಬುದನ್ನು ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಮರೆಯಲಾಗದು, ಸಿದ್ದಾಂತ ಪಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲ 
ವಾದುದೇ ನಿಜಯುಕ್ತಿ (ಸದ್ಯುಕ್ತಿ) ತೋರಿಕೆಯ ತರ್ಕವನ್ನು ಖಂಡಿಸಿ ನಿಜವಾದ ತರ್ಕದ ಬಲದಿಂದ ಸಿದ್ದಾಂತ (ಕೊನೆಯ ನಿಗಮನ, 
ಅಂತ್ಯ ನಿರ್ಣಯ)ವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದೇ ತತ್ವ್ವಚರ್ಚೆಯ ಗುರಿ. | 


ವಾದರೂಪದ ಚರ್ಚೆ 


ವಾದ, ಜಲ್ಬ, ವಿತಂಡಗಳೆಂಬ ವಿಚಾರತ್ರಯವನ್ನು (ತ್ರಿವಿಧ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು) ಆಗಲೇ ಚರ್ಚಿಸಲಾಯಿತು. ಈಗ ನಾವು 
ವಾದರೂಪದ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು (ಚರ್ಚೆಯ ವಾದವಿಧಾನವನ್ನು) ತೋರಿಸೋಣ : 
ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯ -- ಪ್ರತಿಜ್ಞಾವಾಕ್ಯ; 
ಅದು ಕೃತಕ ವಸ್ತುವಾದುದರಿಂದ -- ಹೇತುವಾಕ್ಯ; 
ಮಡಿಕೆ -- ಉದಾಹರಣವಾಕ್ಯ:; 
ಶಬ್ದ ಹಾಗೇ ಇದೆ - ಅಂದರೆ ಅನಿತ್ಯವಾಗಿದೆ --- ಉಪನಯವಾಕ್ಕ್ಯ: 
ಆದುದರಿಂದ ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯ -- ನಿಗಮನವಾಕ್ಕ. 

ಈ ಪಂಚಾಂಗ ಯುಕ್ತವಾದ ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಯವನ್ನು ಹೇಳಿದ ಮೇಲೆ ವಾದಿಯು, ಸಂಕ್ಷೇಪವಾಗಿ ಅಥವಾ ವಿವರಪೂರ್ವಕವಾಗಿ 
`ಮುಳ್ಳು ಕೀಳುವ' (ಕಂಟಕೋದ್ಧಾರದ) ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ: ಶಬ್ದದ ಅನಿತ್ಯತೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು 
ಕೊಟ್ಟ ಕೃತಕತ್ವದ ಆಧಾರವು ತೋರಿಕೆಯ ಕಾರಣವಲ್ಲ - ಅಥವಾ ತಪ್ಪು ಕಾರಣವಲ್ಲ; ಇನ್ನೊಂದು ವಿಧವಾಗಿ ಹೇಳಬೇಕಾದರೆ 
ಉಕ್ತ ಆಧಾರವು ಭೇದ್ಯವಾದ ಕಾರಣವಲ್ಲ (ಹೇತ್ವಾಭಾಸವಲ್ಲ) - ಎಂಬುದು ಸಂಕ್ಷಿಪ್ತ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮ. ಕಂಟಕೋದ್ಭಾರದ 
ವಿವರವಾದ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮ ಹೀಗಿದೆ : ಕೃತಕತ್ವದ ಹೇತುವು ಅನಿತ್ಯತೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ವ್ಯಭಿಚಾರಿಯಲ್ಲ. ಇಲ್ಲಿ ಅನಿತ್ಯತೆಯು 
ಸ್ವಾ ಪನೀಯವಾದುದು ಮತ್ತು ಕೃತಕತ್ವವು ಹೇತು. ಕೃತಕತ್ವ ಎಂಬ ಹೇತುವು ಕೆಲವು ಸಲ ಅನಿತ್ಯತೆ ಎಂಬ ಸಾಧ್ಯದ ಅಭಾವದಲ್ಲಿ 
ಸಹಚರ(ಅವಿನಾಭಾವಿ)ವಾಗಿರುವಂಥದಾಗಿದ್ದರೆ ಅದು ಸಾಧ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವ್ಯಭಿಚಾರಿ (ನ್ಯೂನ) ಅಥವಾ ಅನೈಕಾಂತಿಕ 
(ಅನಿರ್ಧಾರಿತ) ಎನ್ನಿಸುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರದು ವ್ಯಭಿಚಾರಿಯಾಗಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಕೆಲವು ಸಲ ಸಾಧ್ಯದ ಅಭಾವದಲ್ಲಿ ಇದ್ದು 
ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ವಿರುದ್ಧ ವೂ ಅಲ್ಲ (ಪ್ರತಿನಿವಿಷ್ಟವೂ ಅಲ್ಲ); ಏಕೆಂದರೆ ಅದೆಂದೂ ಸಾಧ್ಯಾಭಾವದಲ್ಲಿ ಸಾಹಚರ್ಯದಿಂದಿರದು 
(ಒಟ್ಟಾಗಿ ಇರದು). ಅದು ಅಸಿದ್ಧವೂ ಅಲ್ಲ (ಅನಧಿಷ್ಕಿತವೂ ಅಲ್ಲ, ಆಧಾರರಹಿತವೂ ಅಲ್ಲ); ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಸಾಧ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ 
ಅಡಕವಾಗಿದೆ, ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿಯೂ ಇದೆ. ಉಕ್ತ ಹೇತುವು ಸತ್‌ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಸ್ವರೂಪದ್ದೂ (ಪ್ರತಿತೋಲಿತವೂ) ಅಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ 
ಸಾಧ್ಯಾಭಾವವನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸುವ ಪ್ರತಿಹೇತುವಿನ ಉತ್ಥಾ ನವೆಲ್ಲೂ ಕಾಣಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಬಾಧಿತವಾಗಿಯೂ ಇಲ್ಲ (ಪ್ರತಿರುದ್ಧ 
ವಾಗಿಯೂ ಇಲ್ಲ, ಇತರ ಪ್ರಮಾಣದಿಂದ ಖಂಡಿಸಲ್ಪಡಲೂ ಇಲ್ಲ); ಏಕೆಂದರೆ ಕೃತಕತ್ವ ಉಳ್ಳದ್ದೆಂಬ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯಾಭಾವವು 
ಪ್ರದರ್ಶನೀಯವಾಗಿರುವಂಥ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಕಂಟಕವನ್ನು ಕಿತ್ತೆಸೆಯುವ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮವಿರುವುದು ಎತ್ತಿಕೊಟ್ಟ ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ 
ಪಂಚ ವಿಧದ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಇಲ್ಲವೆಂದು ತೋರಿಸಿಕೊಡುವುದರಲ್ಲಿಯೇ. ಮಥುರಾನಾಥ ತರ್ಕವಾಗೀಶನು ಕಂಟಕೋದ್ಧಾ ರಷ್ಟ 
ಇನ್ನೊಂದು ವಿಧದಿಂದ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ; ಅವನ “ಅವಯವ”!* ಎಂಬ ಭಾಗದ ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗಿದೆ : ಜಪ 
ಪ್ರಶ್ನವಾಕ್ಕದಿಂದ ಕಂಟಕೋದ್ಭಾ ರವಾಗುತ್ತದೆ (ಉದ್ಭಾ ರ ಮೇಲಕ್ಕೆ ಎತ್ತಿ ಎಸೆಯುವಿಕೆ); ಬಾ ದಲ್ಲಿ ಭಾಸ ಎಂಬ 
ಉತ್ತರವು “ಯಾವುದರಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ?' ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯಿಂದ ದೊರಕುತ್ತದೆ; “ಗುಡ್ಡದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ' ಎಂಬುದು ಪ್ರತಿಜ್ಞಾವಾಕ್ಕ. 
“ಹಾಗೆ ಹೇಳಲು ಯಾವ ಕಾರಣವಿದೆ?' ಎಂಬುದು ಎರಡನೆಯ ಪ್ರಶ್ನೆ. “ಹೊಗೆ ಅಲ್ಲಿರುವುದರಿಂದ' ಎಂಬುದು ಅದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರ. 
ಇದು ಹೇತುವಾಕ್ಕದ ಅನ್ವಯ. “ಅದರಿಂದೇನು?' ಎಂಬುದು ಮುಂದಿನ ಪ್ರಶ್ನೆ. ಹೊಗೆಂಯಂದ ಕೂಡಿರಲು ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ವಸ್ತುವೂ ಬೆಂಕಿಯಿಂದ ಕೂಡಿರುತ್ತದೆ' ಎಂಬುದು ಉದಾಹರಣವಾಕ್ಕರೂಪದ ಉತ್ತರ. ಆದರೆ "ವಾದಿವಿನೋದ ದಲ್ಲಿ ಬಿತ್ತರಿಸಿದ 
ಕಂಟಕೋದ್ಧಾ ರ ಕ್ರಮವೇ ಉಚಿತವಾದುದೆಂದು ನಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 


೪೦೩ 

ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ 
ಈ ಪ್ರಕಾರ ಮುಳ್ಳುಗಳನ್ನು ಕಿತ್ತೆಸೆದ ಬಳಿಕ (ಮುಳ್ಳು ೯ ಕಂಟಕ, ಆಕ್ಷೇಪ, ಆತಂಕ) ವಾದಿಯು ತನ್ನ ವಾದವನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸು 
ತ್ತಾನೆ; "ಅನಂತರ ಅವನ ವಿರೋಧಿಯು ಅವನು ಹೇಳಿದ ಹೇತುವಿನ ದೋಷಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ : ವಾದಿಯು ಹೇತು 
ವೆಂದು ಹೇಳಿದ "ಹುಟ್ಟುಳ್ಳೆದ್ದಾ ಗಿರುವಿಕೆ' (ಕೃತಕತ್ವ) ಎಂಬುದು “ಅಸಿದ್ದ ' (ಬುಡವಿಲ್ಲದ್ದು, ಆಧಾರವಿಲ್ಲದ್ದು ). ಆದುದರಿಂದ 
ಅದು 'ಸಾಧ್ಯ'ವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲಾರದು. ಈ ದೋಷೋದ್ಭಾ ಟನೆಯಲ್ಲಿ ಪಂಚಾವಯವ (ಪಂಚಾಂಗ)ವುಳ್ಳ ವಾಕ್ಯದ ಪ್ರಯೋಗವು 

ಭಟ ಗ “ದ ಜದ 

ಅಗತ್ಯವಾಗದು. ಅಸಿದ್ಧ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲಾರದೆಂಬುದು ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರಿಗೂ ಸಮ್ಮತವಾದುದು. 


ಆದುದರಿಂದಲೇ - 
ಹುಟ್ಟುಳ್ಳದಾಗಿರುವುದು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ದಮಾಡಲಾರದು; ಏಕೆಂದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಬುಡವಿಲ್ಲ (ಆಧಾರವಿಲ್ಲ); 
ತು ರಂ 6ಯಉ _ ಎಂಬಂತಹ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಕೊಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ; ಹೇಳಲಾದ 
ಆಧಾರವಿಲ್ಲದ ಯಾವುದೂ ಏನನ್ನೂ ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲಾರದು - ಎಂಬಂತಹ ವಿವರಣೆಯನ್ನು ಲ್ಲ ನ್ದ 
ಹೇತುವು ಏಕೆ ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸ್ಮಾ ಪಿಸಲಾರದೆಂಬುದಷ್ಟನ್ನು ಹೇಳಿದರೆ ಸಾಕು. ಇಷ್ಟಾಗಿ ಬಿಟ್ಟರೆ, ವಿರೋಧಿಯು ಈ ಪ್ರಕಾರ ತನ್ನ 
ಪ್ರತಿವಾದವನ್ನು ಮಂಡಿಸಲು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ : 

“ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯವಲ್ಲ; ಅದು ನಿತ್ಯ; 

ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಆಕಾಶದ (ಧರ್ಮ) ಗುಣ; ಮತ್ತು ಕೇವಲ ಆಕಾಶದ್ದೇ ಆದ ಯಾವ ಗುಣವಿದ್ವ್ದರೂ ಅದು ನಿತ್ಯ - 
ಆಕಾಶದಲ್ಲಡಗಿರುವ ಐಕ್ಯಧರ್ಮದ ಹಾಗೆ.' 

ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ನೈಯಾಯಿಕನು ಶಬ್ದದ ಅನಿತ್ಯತೆಯನ್ನೂ ಮೀಮಾಂಸಕನು ಅದರ ನಿತ್ಯತೆಯನ್ನೂ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ 
ಎಂಬುದನ್ನು ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿ ನೈಯಾಯಿಕನು ವಾದಿ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಕನು ಪ್ರತಿವಾದಿ. ನಾವಿಲ್ಲಿ ಮೂರು 
ಅವಯವಗಳನ್ನು ತೋರಿಸಿದ್ದೇವೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಮೀಮಾಂಸಕನು ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕದ ಮೂರು ಅವಯವಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಒಪ್ಪು 
ತ್ತಾನೆ - ಪ್ರತಿಜ್ಞೆ, ಹೇತು ಮತ್ತು ಉದಾಹರಣೆಗಳೇ ಆ ಅವಯವಗಳು. 

ತನ್ನ ಹೇತುವಿನ ಕಂಟಕೋದ್ಧಾರವನ್ನು ಮಾಡಿ ವಿರೋಧಿಯು (ಪ್ರತಿವಾದಿಯು) ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ 
ಬಳಿಕ, ವಾದಿಯು ಪ್ರತಿವಾದಿ ಮಾಡಿದ ಆರೋಪಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ.1₹ | ಮೊಟ್ಟಮೊದಲು ಅವನು 
ಪ್ರತಿವಾದಿ ಎತ್ತಿದ ಆಕ್ಷೇಪಗಳಿಂದ ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಬಯಸುತ್ತಾನೆ. "ಹುಟ್ಟುಳ್ಳದ್ದಾಗಿರುವಿಕೆ' 
ಎಂಬ ಹೇತುವು ಅಸಿದ್ಧವೆಂದು ಪ್ರತಿವಾದಿಯು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ್ದಾನೆ; ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾಗಿ ವಾದಿಯು ಅದು ಹಾಗಿಲ್ಲವೆಂದು ಒತ್ತಾಯಿ 
ಸುತ್ತಾನೆ. ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಹುಟ್ಟಿದೆ (ಮೂಲವಿದೆ, ಆದಿಯಿದೆ, ಆರಂಭವಿದೆ) ಎಂಬುದು ಎಲ್ಲರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕ್ಕೂ ಬಂದ ಸಂಗತಿ. ಕಕಾರಾದಿ 
ಅಕ್ಷರಗಳೆಲ್ಲವೂ ಉತ್ಪನ್ನ ಎಂಬುದು ಸರ್ವಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿದೆ. ಈ ಅಕ್ಷರಗಳು ಶಬ್ದವೆನ್ನಿಸುತ್ತವೆ. ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ಎಲ್ಲದಕ್ಕೂ 
ಒಂದು ಮೂಲ (ಹುಟ್ಟು, ಆಕರ) ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಕಕಾರಾದಿಗಳೆಲ್ಲವೂ ಉತ್ಪನ್ನ; ಆದುದರಿಂದ ಅವುಗಳಿಗೆ ಮೂಲವಿದ್ರೇ 
ಇರಬೇಕು. ವಸ್ತುಸ್ಥಿ ತಿ ಹೀಗಿರುವಾಗ ಕೃತಕವಾದ (ಉತ್ಪನ್ನವಾದ, ಹುಟ್ಟುಳ್ಳ) ಹೇತುವಸ್ತುವು ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಏಕೆ 
ಅಸಿದ್ಧ (ಆಕರರಹಿತ) ಆಗಬೇಕು? ಶಬ್ದವು ಪಕ್ಷ ಕೃತಕತೆ ಎಂಬ ಹೇತುವು ಅದರಲ್ಲಿ ನಿತ್ಯಸಂಬದ್ಧ ವಾಗಿ (ಸಮವೇತವಾಗಿ) 
ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಅದರಿಂದ ಸ್ವರೂಪಾಸಿದ್ಧಿ ಎಂಬ ಹೇತ್ವಾಭಾಸ (ಸಾರಭೂತ ಅಸತ್ಯತೆ ಎಂಬ ತೋರಿಕೆಯ ಹೇತು) ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅಸಿದ್ಧಿಯು ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳು ಐದು : ವ್ಯಭಿಚಾರ (ಅದೃಢಸಂಬಂಧ), ವಿರೋಧ (ವಿಪರೀತಾರ್ಥತೆ), 
ಅಸಿದ್ಧಿ (ನಿರಾಧಾರತೆ), ಸತ್‌ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ (ಪ್ರತಿಃ ವಿಷ್ಟಪಕ್ಷ ಇರುವುದು, ಪ್ರತಿಪಕ್ಷ ಎದುರಾಗುವುದು, ಸಮತೋಲವಾದ ಹೇತುವುಳ ಕ 
ಪ್ರತಿನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕ ಉಳ್ಳದ್ದಾಗಿರುವುದು), ಮತ್ತು ಬಾಧ (ಬಾಧಿತ, ಪ್ರಮಾಣೇತರ ಬಾಧಿತ, ವಿಸಂಗತ, ಅಸಂಬದ) - ಎಂದು. 
ಚರ್ಚೆಗಾರ ಮುಂದಿಟ್ಟ ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಈ ಐದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದಾದರೊಂದು ಹೇತ್ವಾಭಾಸ ಕಂಡರೆ ಆ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು 
ಲ ವಹೇಶವನಲ್ಲಿ ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ದ ಮಾಡಲಾರದ ಅನರ್ಹತೆ ಇರುವುದನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆ. 
ನಿರಕ್ಷರವಾದ ಧ್ವನಿಗೆ ಮೂಲವಿರುವ ತಕ ಬಾ ಸ್‌ ನಜ ಳಾಘಖ ಬಾಗ ನಂ” 
ಆಕ್ಷೇಪ(ಆತಂಕ)ಗಳನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಿ ಬ, ವನ. ಯಾ ಭೀತ ಕಕಣಭವಾಷಸ ಭಾಸ ಬಂ” 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವನು : ಶಬದ ನಿತ ಕ್‌ ಸಿದ ಚ ಮಾ ಹು ಭಾ ಕತಲ ಖಾರ) 
ತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಆಗಿದೆ ಆದರೆ ಒತ3 ತ ಕ ಚತ ಪ್ರತಿವಾದಿ ಮಂಡಿಸಿದ ಹೇತುವು ಅದು ಕೇವಲ ಆಕಾಶಗುಣವಾಗಿರು 
ಎ ಕ ತುವು "ಸಾಧ್ಯ'ವಾಗಿರುವ ನಿತ್ಯತೆಯನ್ನು ಸಿದ್ದಮಾಡಲಾರದು. ಈ ಹೇತುವಿಗೆ ಉಪಾಧಿ 
(ಪರಿಸೀಮನಗೊಳಿಸುವ, ಗಡಿಗೆರೆ ಎಳೆಯುವ ವಿಶೇಷಣ ಅಥವಾ ಶರ್ತ) ಇದೆ. ಉಪಾಧಿಬದ್ದವಾದ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು 
ಸಿದ್ದ ಮಾಡಲಾರದು. ಹೀಗೆ ವಾದಿಯು ಪ್ರತಿವಾದಿ ಹೇಳಿದ ಆಕ್ಷೇಪಗಳಿಂದ ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನು” ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸಿ ಪ ತವಾರಯ 
ಹು ದೋಷಗಳನ್ನು ಹೇಳಿ ವಿರಮಿಸಿದ ಮೇಲೆ, ಪ್ರತಿವಾದಿಯು ತನ್ನ ಸರದಿಯ ಪ್ರಕಾರ, ವಾದಿ ಅಜಹಜ್ಳ ದೋಷಾ 

ಇತ ಬ್ರ ಮಿ ಬಲಪಡಿಸಲು ಹೊರಡುವನು. 

ತನ್ನ ವಾದದ ಮೇಲಿನ ಅತಾರ್ಕಿಕತೆಯ ಆರೋಪವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಿಕೊಂಡ ಬಳಿಕ ಒ 


ಸ ಬನು ಚರ್ಚೆಗಾರನು ನೆಂ 
(ಪ್ರತಿ ಚರ್ಚೆಗಾರನ) ವಾದದಲ್ಲಿರುವ ದೋಷಗಳನ್ನು ಹೇಳ 4 


ಹೊರಡಬೇಕೆಂಬುದು ಪ್ರಾಚೀನ ಆಚಾರ್ಯರು ಸ್ನೀಕರಿಸಿದ 
ಇ 


೪೦೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ಹ ಇಲ್ಲ ನಜ ಅಭಾ ವಾರಾ ಅಭ್ಯಾಸದಿಂದ ತತ್ತ ಎಬೆರ್ಚೆಯೊಂದು ಶಬ್ದ ಯುದ್ಧ ವೆಂದು* 

ಶ್ರದ, ಉಭಯ ಪಕ್ಷಗಳ ಯೋಧರೂ ಆತ್ಮರಕ್ಷಣೆಗೆ ಮೊದಲು ಸಜ್ಜುಮಾಡಿಕೊಂಡು ಆ ಬಳಿಕ ವಿರೋಧಿಗಳ 
ವಾದಗಳನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಯೋಜಿಸಬೇಕು. ಆತ್ಮರಕ್ಷಣೆಗೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಸಜ್ಜುಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ದೆ ಪರಾಘಾತಕ್ಕೆ ಹೊರಡುವುದು ಹಾನಿಕರ 
ಆದುದರಿಂದಲೇ ಸ್ವಪಕ್ಷಸಂರಕ್ಷಣೆಯನ್ನು ಮೊದಲುಮಾಡಿಕೊಂಡು ಆಮೇಲೆ ಪರಪಕ್ಷ ಖಂಡನೆಗೆ ಹೊರಡುವುದು ಸಾಮಾನ ವಾದ 
ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮ. ಆದರೆ ಶಂಕರಮಿಶ್ರ ಈ ಕ್ರಮವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಂಧಕ!6ವಲ್ಲ ಎಂದು ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ವಿರೋಧಿಯ 
ವಾದದಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳನ್ನು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಮೊದಲು ಆರಂಭಿಸಿ ಆಮೇಲೆ ಒಬ್ಬ ನು ತನ್ನ ವಾದದ ಮೇಲೆ ವಿರೋಧಿ ಹೊರಿಸಿದ 
ದೋಷಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸಲು ಹೊರಡಬಹುದು. ಆದರೆ ಕ್ರಮ ಯಾವುದಾದರೂ ಸರಿಯೆ - ಉಭಯ ಕ್ರಿಯಾನು 
ಕ್ರಮಗಳು ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರು ಅನುಸರಿಸಲೇಬೇಕಾದವುಗಳು. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮೂಲಭೂತ, ಇನ್ನೊ ಹ ಹಾಗೆ 
ಮೂಲಭೂತವಲ್ಲ- ಎಂದು ನಾವು ಹೇಳಲಾರೆವು. ಎರಡೂ ಸಮಪ್ರಾಮುಖ್ಯ ಉಳ್ಳಂಥವು. ಇದರಿಂದಲೇ ಪ್ರತಿವಾದಿಯ 
ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ದೋಷೋದ್ಭಾಟನೆ ಮಾಡುವ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿವಾದಿ ತನ್ನ ತರ್ಕದ ಮೇಲೆ ಆರೋಪಿಸಿದ ದೋಷಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು 
ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುವ - ಎಂಬೀ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಮೊದಲು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಹೊಳೆಯುವುದೋ ಅದನ್ನು ಮೊದಲು ಮಾಡ 
ಬೇಕೆಂದು ಶಂಕರಮಿಶ್ರ ಹೇಳಿದ್ದು. 


ಉಪಾಧಿ ಸಿದ್ಧಾಂತ 


“ಉಪಾಧಿ' ಅಥವಾ ಪರಿಸೀಮನಕಾರಕ ವಿಶೇಷಣ ಎಂಬ ಕಲ್ಪನೆಯ (ಭಾವದ) ವಿಶ್ಲೇಷಣದ ರೀತಿಯು ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರದ 
ಗಣ್ಯ ವಿಷಯವೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಉಪಾಧಿಬದ್ಧ ವಾದ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲಾರದು. ಸಾಧ್ಯಕ್ಕಿಂತ 
ವಿಸ್ತಾರವಾದ ಮತ್ತು ಹೇತುವಿಗಿಂತ ಸಂಕುಚಿತವಾದ ಪದಾರ್ಥವನ್ನು ಉಪಾಧಿಯೆನ್ನಲಾಗುತ್ತದೆ. ಉಪಾಧಿಸಿದ್ದಾ ೦ತವೊಂದು 
ಜಟಿಲವಾದ ವಿಷಯ. ಉದ್ಯೋತಕಾರನ ಕಾಲದಿಂದ ಇಂದಿನವರೆಗೂ ನೈಯಾಯಿಕರು ಈ ಉಪಾಧಿಯ ಬಗೆಗೆ ಬಹಳ ಚರ್ಚೆ 
ಮಾಡಿದ್ದಾರೆ... ತತ್ತ ಎಜಂತಾಮಣಿಯ ಅನುಮಾನ ಖಂಡದ ವ್ಯಾಪ್ತ್ಯಧ್ಯ್ಕಾಯದಲ್ಲಿ ಉಪಾಧಿಸಿದ್ಧಾಂತವೊಂದು ಗಣ್ಯ 
ವಿಷಯವಾಗಿದೆ. 

ಶಬ್ದದ ನಿತ್ಯತೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧಮಾಡಲು ಪ್ರತಿವಾದಿಯೀಗ ಕೇವಲ ಆಕಾಶಗುಣವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಹೇತುವೆಂದು ಸೂಚಿಸು 
ತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ವಾದಿಯು ಹೇತುವು ಉಪಾಧಿಯಿಂದ ದುಷ್ಟವಾಗಿದೆ ಎಂದು ಸೂಚಿಸುತ್ತಾನೆ. ವಿರೋಧಿಯಾದರೋ ಮುಂದೆ 
ಕೊಡುವ ಕಾರಣಗಳ ದೆಸೆಯಿಂದ ಉಕ್ತ ಸೂಚನೆ ನಿರಾಧಾರವೆಂದು ಸಾರುತ್ತಾನೆ : ಶಂಕಿತ ಉಪಾಧಿಯ ಬಗೆಗೆ ವಾದಿಯ ಅಭಿಮತ 
ಯಾವುದು? ಅದು ಜ್ಞೇಯವೋ (ಯೋಗ್ಯವೋ) ಅಲ್ಲವೋ? ವಿರೋಧಿ ಮಂಡಿಸಿದ ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಜ್ಲೇಯವಾದ ಉಪಾಧಿಯಿಲ್ಲ 
ವೆಂಬುದು, ಈಗ ಒಂದು ವಾಸ್ತವಿಕ ಸಂಗತಿ. ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಜ್ಞೇಯವಾದ (ತಿಳಿವಳಿಕೆಗೆ ಬರುವ) ಉಪಾಧಿ ಇಲ್ಲವೆಂಬುದು 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದಿಂದ ಸಿದ್ಧವಾಗುತ್ತದೆ. ಯುಕ್ತವಾದುದರ ಅಜ್ಞೇಯತೆಯು ಜ್ಞೇಯವಸ್ತುವೊಂದರ ಅನುಪಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು (ಅಭಾವವನ್ನು, 
ಇಲ್ಲದಿರುವಿಕೆಯನ್ನು) ಸ್ಥಾ ಪಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬುದು ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ನಿಯಮ. ಜ್ಞೇಯವಾದ ಉಪಾಧಿಯಿಂದ ಹೇತುವು ದುಷ್ಟವಾಗಿ 
ಹೋಗಿದ್ದರೆ ಆ ಉಪಾಧಿ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಗೊತ್ತಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅಂಥ ಜ್ಞಾನ ಇಲ್ಲದಿರುವುದರಿಂದ. ಅಂಥ ಜ್ಞೇಯವಾದ 
(ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಗೊತ್ತಾಗುವಂತಹ) ಉಪಾಧಿಯೂ ಇಲ್ಲ ಎಂದು ಸಿದ್ಧ ವಾಗುತ್ತದೆ. ನಾವೀಗ ಇನ್ನೊಂದು ವಿಕಲ್ಪವನ್ನು ಪರಾಂಬರಿ 
ಸೋಣ: ಸೂಚಿತ ಉಪಾಧಿಯು ಅಜ್ಞೇಯವಾಗಿದೆ. ಅಜ್ಜ ೀಯವಾದ ಮಾತ್ರಕ್ಕೆ ಅಜ್ಞಾತವಾದ ಉಪಾಧಿಯೊಂದು ಇರಲಾರದೆಂದು 
ಅಲ್ಲಗಳೆಯುವ ಹಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಹಾಗೆ ಅದು ಇರುವ ಸಾಧ್ಯತೆಯು ವಾದಿ ಮಂಡಿಸಿದ ಹೇತುವಿನಲ್ಲೂ ಇರಬಹುದೆಂದು 
ಊಹಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. ವಿವರಣೆ : ಶಬ್ದದ ನಿತ್ಯತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಪ್ರತಿವಾದಿ ಮಂಡಿಸಿದ ಹೇತುವು ಅಜ್ಜ ೀಯ ಉಪಾಧಿ 
ಯೊಂದರಿಂದ ದುಷ್ಪವಾದುದರಿಂದ ಅನುಪಸಂಹಾರಿ*ಯಾಯ್ತೆಂದು ವಾದಿಯು ವಾದಿಸಿದರೆ ಆಗ "ಉಪಾಧಿ ದುಷ್ಟವಾಗಿದೆ' 
ಎಂದು ಈ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಬಳಸಲಾದ ಹೇತುವನ್ನೂ ಅಷ್ಟೇ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಿಂದ “ಅಜ್ಞೆ ೀಯ ಉಪಾಧಿಯೊಂದರಿಂದ ದೂಷಿತವಾಗಿದೆ' 
ಎಂದು ವಾದಿಸಿ, ವಾದಿಯ ವಾದವು ಕಳಚಿ ಬೀಳುವಂತೆ ಮಾಡಿಬಿಡಬಹುದು. ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲಾರದ, ಉಪಾಧಿಯನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವುದು ಆತ್ಮಘಾತಕವಾದುದು - ಎಂಬುದೇ ಇಲ್ಲಿ ತಿಳಿಯಬೇಕಾದ ಅಂಶ. ಅದು ಉಭಯ ಪಕ್ಷಗಳಿಗೂ ಹೊಡೆತ 
ಕೊಟ್ಟು ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ನೆನೆಗುದಿಗಿಳಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರ ಒಟ್ಟಿನ ಫಲಿತಾಂಶವೆಂದರೆ - ವಿರೋಧಿ ಇಲ್ಲಿ ಸಾ ಹೇತುವು 
ಇಬ್ಬಗೆಯ ಉಪಾಧಿಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತ ಮತ್ತು ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ವಾದಿ ತಂದ ಅನುಪಸಂಹಾರಿತ್ವದ ಭಾ ಡ್‌ 
ತುತ್ತಾಗದು. ಹುಟ್ಟುಳ್ಳದ್ರೆಂಬ ಹೇತುವು ಶಬ್ದವೆಂಬ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಇದೆಯೆಂಬುದನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಲು ವಾದಿಯು ಹ ಗಕಾರವೆಂಬ 
ಶಬ್ದವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲಾಯಿತು', "ತಂಬಟೆ ಸದ್ದು ಮಾಡಿತು' ಎಂಬಂತಹ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಪ್ರಮಾಣಗಳಿಂದ ಶಬ್ದ ಡಸ 
ಹುಟ್ಟುಳ್ಳದ್ದೆಂಬ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಸಾರಿದ್ದಾ ನೆ. ಆದರಿದು ಅಯುಕ್ತ. ಅಂಥ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಗಳಿಗೆ ಶಬ್ದದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯಷ್ಟೇ ಬಳು ರ್‌ 
ಅಂದರೆ, ಅವು ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಹುಟ್ಟಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾ, ಗಿ ಶಬ್ದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಯಿತು ಎಂಬುದನ್ನೇ ತೋರಿಸ 
ಬಹುದು. ತಂಬಟೆಯು ಸದ್ವನ್ನು ಹುಟ್ಟಿ ಕೈಿಸದು; ಸದ್ದು ಅದರ ಮೂಲಕ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಹ 1” 


ತತ್ತ ಎಜರ್ಚೆಯ ಕಲೆ ೪೦೫ 
ವಾದಿಯು ಇನ್ನೂ ಮುಂದಕ್ಕೆ ಹೋಗಿ - ಇದು ಚರ್ಚೆಯ 5ನೆಯ ಘಟ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ - ವಿರೋಧಿ ಹೇಳಿದ “ಜ್ಜೆ ಸಾ 
ಉಪಾಧಿಯ ಅಭಾವವನ್ನು ಅದರ ಅಪ್ರತ [ಕ್ಷೀಕರಣವು ಸ ಸ್ಥಾ ಪಿಸುತ್ತದೆ' ಎಂಬ ಸಾಧನೆಯು ಸರಿಯಲ್ಲ- ಎಂದು ವಾದಿಸಬಹುದು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಅನುತ್ಸನ್ನತ್ವ ವೆಂಬ ಗುಣವು ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿರುವ ಉಪಾಧಿ - ಹೇತುವಿಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಆಕಾಶಗುಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದ. 
ಯುಕ್ತವಾದುದರ (ಯುಕ್ತ ವಾದ ಜಾತಿಯ) ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಿ ಕೀಕರಣದ ದೆಸೆಯಿಂದ ಈ ಉಪಾಧಿಯು ನಿಷೇಧಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿಲ್ಲ. ದೃಷ್ಟಾ ೦ತದಲ್ಲಿ 
ಕಾಣುವ ಮತ್ತು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಕಾಣದ ಲಕ್ಷಣವೇ ಇಲ್ಲಿಯ ಉಪಾಧಿ. ಇದೇ ಉಪಾಧಿ ನಿರ್ಣ ಯದ ವಿಶಾಲ ಸೂತ್ರ. ದೃಷ್ಟಾಂತದಲ್ಲಿ 
ತೋರುವಂತೆ ಉಕ್ತ “ಉಪಾಧಿಯು ಸ ಸಾಧ್ಯಕ್ಕಿ ತ "ಹೆಚ್ಚು ವಿಸ್ತಾರವಾದುದು (ವ್ಯಾ ಪಕವಾದುದು); ಮತ್ತು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಕಾಣದು 
ವುದರಿಂದ ಅದು ಹೇತುವಿಗಿಂತ ವಿಸ್ತಾರವಾದುದಲ್ಲ. ಸಾಧ್ಯಕ್ಕಿ [ಂತ ವಿಸ್ತಾ ರವಾದುದೂ ಹೇತುವಿನಷ್ಟು ವಿಸ್ತಾ ರವಾಗಿಲ್ಲದುದೂ 
ಆದ ಗುಣವೇ ಉಪಾಧಿ. ಇಲ್ಲಿ ವಿರೋಧಿಯಾಗಿರುವ ಮಿ ಮೀಮಾಂಸಕನು ಶಬ್ದದ ನಿತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು “ಕೇವಲ ಆಕಾಶ 
ಗುಣತ್ವ' ಎಂಬುದನ್ನು ಹೇತುವನ್ನಾಗಿ ಮಂಡಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಇರುವ ಅನಂತವಾದ ಅಳತೆ, ಸಾಂಖ್ಯೇಯ ಐಕ್ಯ 
ಗರಂತಹ ಗುಣಗಳು ನಿತ್ಯವಾದಂಥವು. ಶಬ್ದವೂ ರಕಾಶದ ಗುಣ. ಆದುದರಿಂದ ಅದು ನಿತ್ಯ. ಇದೇ ಪೀಮಾರಾಕತೆ ವ 
ಆದರೆ ವಾದಿಯಾದ ನೈಯಾಯಿಕನಿಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ವಾದಿಸುವನು : ಆಕಾಶದ ಅನಂತತೆಯು ನಿತ್ಕ ನೋ, ಅದರ ಸಾಂಖ್ಯೇಯ ಐಕ್ಕ 
ನಿತ್ಯವೋ? ಅದು ನಿತ್ತ [ವಾಗಿರುವುದು ಅನುತ್ಚನ್ನವಾದುದರಿಂದಲೋ, ಆಕಾಶಕ್ಕೆ ಗುಣವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೋ? ಎಲ್ಲರಿಗೂ 
ತಿಳಿದಿರುವ ಹಾಗೆ ಆಕಾಶದ ಅಳತೆಯು ಅನಂತ; "ಎಕೆಂದರೆ, ಅದಕ್ಕೆ ಹುಟ್ಟಿಲ್ಲ; ಹವಲ ಆಕಾಶಗುಣವಾದ ಮಾತ್ರದಿಂದ ಅದು 
ನಿತ್ಯವೆನ್ನಿ ಸಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಅನುತ್ಬನ್ನತ್ವವೆಂಬ ಗುಣವು ದೃಷ್ಟಾಂತದಲ್ಲಿ ಕಾಣಸ್ತು ದೆ; ಅಂದರೆ. ಆಕಾಶದ ಅಳತೆ ಇಲ್ಲಿ ದೃಷ್ಟಾಂತ; 
`` ಅದರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವಂತೆ ಶಬ್ದವೆಂಬ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಉಕ್ತಗುಣ ಕಾಣಿಸದು. ಈಗ, ನಿತ್ಯವಾದುದೆಲ್ಲವೂ ಅನುತ್ಪಾದ್ಯ '(ಹುಟ್ಟಿಸಲೂ 
ಬಾರದಂಥದು). ಇದರಿಂದಲೇ ಅನುತ್ಪನ್ನತ್ವವೆಂಬ ಗುಣವು ನಿತ್ಯತೆ ಎಂಬ ಸಾಧ್ಯಕ್ಕಿಂತ ಮತ್ತು ಆಕಾಶ ಮಾತ್ರಗುಣತ್ವವೆಂಬ 
ಹೇತುವಿಗಿಂತ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿದೆ; ಆದರೆ ಅನುತ್ಪನ್ನತ್ವವೆಂಬ ಗುಣವು ಶಬ್ದದಲ್ಲಿಲ್ಲ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಉಕ್ತ ಉಪಾಧಿಯು ಹೇತುವಿನ 
ಕಕ್ಷೆಯಿಂದ ಹೊರಗುಳಿಯುತ್ತದೆ. ಗಕಾರಾದಿ ಶಬ್ದ ಗಳ ಉತ್ಪಾದನದಿಂದ ಶಬ್ದವು ಉತ್ಪನ್ನ(ಉತ್ಪಾದಿತ)ವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತ ದೆ. 
ಶಬ್ದದ ಉತ್ಪಾದನವನ್ನು ಬೇರೆ ರೀತಿಯಿಂದ ಅರ್ಥಯಿಸಬೇಕೆಂಬ ಮೀಮಾಂಸಕನ ಹೇಳಿಕೆಯು ತರ್ಕಶುದ್ಧ ವಲ್ಲ. 'ಉತ್ಪಾದನದ 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅಭಿವ್ಯಂಜನೆಯೆಂದು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬುದು ಯುಕ್ತವಾಗದು. ಬಲವತ್ತರವಾದ ವಿರುದ್ಧ ಪ್ರಮಾಣ 
ವಿದ್ದಾಗ ಮಾತ್ರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷದ ಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಬದಿಗೊತ್ತಬಹುದು. ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಜ್ಞಾನಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಅಯಥಾರ್ಥವೆಂದು 
ಹೇಳಬೇಕಾದೀತು; ಆಗ ನಾವು ನಮ್ಮ ಸರ್ವವ್ಯವಹಾರಗಳನ್ನೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಡೆಬಿಡಿದಿಡಬೇಕಾಗಿ ಬಂದೀತು. 


ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬರುವ ಇತರ ಕಾರಕಗಳು 


ಈ ಪ್ರಕಾರ ಚರ್ಚಾಪ್ರವಾಹವು ಹಲವಾರು ಘಟ್ಟಗಳ ಮೂಲಕ ಹರಿಯಬಹುದು; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರ 
ವಾದಕೌಶಲಕ್ಕೂ ಅತ್ಯುತ್ತಮ ಪ್ರಕಟನಾವಕಾಶ ದೊರಕಬಹುದು. ಇದರಿಂದಲೇ ವಾದಮಂಡನೆಯು ಬಹಳ ಕಾಲ ಮುಂದು 
ವರಿಯಬಹುದು. ಆದರೆ ಇಬ್ಬಣಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದರ ಉತ್ಸಾಹ ಕುಗ್ಗಿಹೋದರೂ ಸಾಕು, ಕೂಡಲೇ ತರ್ಕಪ್ರವಾಹವು ನಿಂತುಹೋಗು 
ವುದು. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವಾದಿ- -ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಉತ್ಸಾ ಬಗಳಾಗಿದ್ದರೂ ಶಬ್ದಗಳ ಮಿತವ್ಶಯದತ್ತ ಲಕ್ಷ (ಹಾಕಬೇಕೆಂಬುದು 
ಅವಿಸ್ಮರಣೀಯ. ಉಭಯ ಪಕ್ಷಗಳೂ ವಿರೋಧಿಯ ತರ್ಕವನ್ನೆದುರಿಸ ಲು ಬೇಕಾದಷ್ಟೇ ಪದಗಳನ್ನು ಬಳಸಬೇಕು - ಹೆಚ್ಚನ್ನು 
ಬ ಸಕೂಡದು: ಅವರಲ್ಲಿ ಹೇಳಬೇಕಾದದ್ದು ಬಹಳವಾಗಿರಬಹುದು. ಆದರೂ ಅವರಲ್ಲಿ ಯಾರೂ ಅಸಂಬದ, ಪುನರುಕ. 

ನ್ನಿಸಬಹುದಾದ ಒಂದಕ್ಷರವನ್ನೂ ಉಚ್ಚ ರಿಸಬಾರದು. ತ ತ 
ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಹೊರಟ ನಾವು ನೈಯಾಯಿಕನು ವಾದಿಯಾಗಿ ಮೀಮಾಂಸಕನು ಪ್ರತಿವಾದಿ 
ಯಾದಾಗ ಆದು ಯಾವ ರೂಪವನ್ನು ತಾಳುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಿದೆವು. ಚರ್ಚೆ ನೈಯಾಯಿಕನೊಡನೆ ನಡೆಯುವಾಗ 
ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ತರ್ಕ(ನ್ಯಾ ಯ)ವಾಕ್ಯದ ಐದೂ ಅವಯವಗಳನ್ನು ಬಳಸಬೇಕು; ಆದರದು. ಮೀಮಾಂಸಕನೊಡನೆ ಅಥವಾ 
ಬೌದ್ಧನೊಡನೆ ನಡೆಯುವಾಗ ಪಂಚಕದ ಪ್ರಯೋಗಕ್ಕೆ ಆಂಟಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಅವಯವಗಳ (ಅಂಗವಾಕ ಟಗಳ) ಬಳಕೆಯು 
ಸಂಬಾಧಿಸಿದ ಪಕ್ಷಗಳ ನಿರ್ಣಯಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿರಬೇಕು. ತನ್ನ ಅದ್ವೆ ತೆ ಸಿದ್ಧಿ 17 ಎಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ಮಧುಸೂದನನು ಇದೇ 
ಮಾತನ್ನು ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಒಂದು ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಅವಯವವಾಕ್ಯಗಳ ಬಗೆಗೆ ಯಾವುದಾದರೆಹದು ಸ್ಥಿರವಾದ ಬಟುಮನಿರ ರದು. 
ಏಕೆಂದರೆ. ಎಲ್ಲ ಚರ್ಚಿಗಾರರೂ ಐದೂ 'ಅವಯವಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾರರು. ವಾದಿಯು ತರ್ಕದ. ನೆರವಿನಿಂದ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ ಮ 
ಮುಂದಿಟ್ಟು ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಿಕೊಂಡು ಪ್ರ ಪ್ರತಿವಾದಿಯ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಖಂಡಿಸ ಸಬೇಕು - ಎಂದಿದ್ದಾ ನೆ ಚಿಕ್ಷಪಾದ, 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಯೂ ಇದೇ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮವನ್ನು ಹಿಡಿಯುವನು. ತರ್ಕದ ನೆರವನ್ನು ಪಡೆದ ಪ್ರ ಪ್ರಮಾಣಗಳನ್ನು 'ಬಳಸಬೇಕೆಂದು 
ಅಕ್ಷಪಾದನು ಹೇಳುವಾಗ, ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಛಲ, ಜಾತಿ, ನಿಗ್ರಹಸ್ಸಾ ತನಗಳನ್ನು ಬಳಸ ಕೂಡದೆಂಬುದು ಅವನ ಇಂಗಿತ. ಇವುಗಳಿಂದ 
ಯಾವನೂ ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲಾರ. ಆದರೆ ವಿರೋಧಿಯ ತರ್ಕದ ದೋಷಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಉದ್ಯ್ಮಾ.ಟಿಸಃ 
ಸತ್ಕಾನೆ ೀಷಿಗಳಿಗಷ್ಟೇ ಮೀಸಲಾದ ವಾದಕಥೆಗೆ ಅಕ್ಷಪಾದನು ಇದನ್ನು ಶಿಫಾರಸು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ತ ಕಟ 


೪೦೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಛಲ, ಜಾತಿ ಮತ್ತು ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾ ನ 


ಎ ಬ 1 ಬೇಕಾದರೆ ಛಲ, ಜಾತಿ, ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನಗಳ ಜ್ಞಾನವು ಅನಿವಾರ್ಯ, ಛಲದಲ್ಲಿ 
2 ಜಾತಿಯ ಬಗೆಗಳು 24; ಮತ್ತು ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿ ಬ ವಿಧಗಳಿವೆ. ಇವುಗಳನ್ನರಿತುಕೊಳ್ಳಲು 
ಪು ೦ಡಿಸುವುದೇ ಛಲ.!8 ಉದಾಹರಣೆ : ಘು ಮನುಷ್ಯನು ನೇಪಾಳದಿಂದ 
ಬಂದಿದ್ದಾನೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಇವನ ಹತ್ತಿರ ಒಂದು 'ನವಕಂಬಲ (ಹೊಸ ಕಂಬಳಿ) ಇದೆ. ಇಲ್ಲಿ ವಾದಿಯು ಸ್ಥ ಷ್ಟವಾಗಿ ನವಕಂಬಲವೆಂಬ 
ಗ ನ ತುತ ಚು ಮ ಭಃ ವಾದಿಯ ಹೇಳಿಕೆ ಸುಳ್ಳಿಂಬುದನ್ನು ತೋರಿಸಲು ಪ್ರತಿವಾದಿಯು 
ತ ೩ ಜು ಒಂಬತ್ತು ಕಂಬಳಿಗಳೆಲ್ಲಿವೆ?' ಎಂದು ಕೇಳುತ್ತಾನೆ. ಇದರ ತಾತ್ಟರ್ಯವೇನೆಂದರೆ, 
ನೆಂಬ ಹೇತುವು ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಏಕತ್ರ ಸನ್ನಿ ಹಿತವಾಗಿಲ್ಲ; ಆದುದರಿಂದ ಅದು ನಿರಾಧಾರವನ್ನಿ ಸುತ್ತದೆ. 
ಸಾಗಾ ತಾತ ಹಾಸನ್ನು (ಅವಿನಾಭಾವವನ್ನು. ಸಹಸ್ವಿತಿಯನ್ನು) ಹೊರಗಿಟ್ಟು, ಕೇವಲ 
ೇತುವಿನಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳನ್ನು ಕಾಣುವುದು “ಜಾತಿ ಎನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಅಕ್ಷಪಾದನು - 
ಸಾದೃಶ್ಯ - ಆಸಾದೃಶ್ಯಗಳ ಬಲದಿಂದ! ವಾದಿಯನ್ನೆದುರಿಸ ುವುದೇ ಜಾತಿ - ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. “ಶಬ್ದವು ಅನಿತ್ಯ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ 
ಹುಟ್ಟಿದೆ; ಅದಕ್ಕೆ ದೃಷ್ಟಾಂತವಾಗಿ ಮಡಿಕೆಯಿದೆ' ಎಂಬುದು ವಾದಿಯ ಸಿದ್ಧಾಂತವಾಗಿತ್ತು. ಈ ಪ್ರಮೇಯದಲ್ಲಿ ದೋಷವನ್ನು 
ಹುಡುಕಲೆಂದು ಮೀಮಾಂಸಕನು ಹೀಗೆ ಜಾತಿಯನ್ನು ಬಳಸಬಹುದು : ಕೃತಕವಾದ ಶಬ್ದವು ಮಡಿಕೆಯಂತೆ ಅನಿತ್ಯವೆನ್ನಿಸ ಸುವು 
ದಾದರೆ, ಮಡಿಕೆಯಂತೆ ಅದಕ್ಕೆ ಬಣ್ಣ ವಿರಬೇಕಾಯಿತು. ಮತ್ತು ಅದರಂತೆಯೇ ಇದು ದೃಶ್ಯವೂ ಆಗಬೇಕಾಯಿತು. ಕೃತಕತ್ವ, ವೆಂಬ 
ಹೇತುವಿಗೆ ಅನಿತ್ಯ ತೆಯೊಡನೆ' ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಿದೆ (ಅವಿನಾಭಾವವಿದೆ); ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ವರ್ಣವಂತಿಕೆ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯತೆಗಳೊಡನೆ 
ಅಂಥ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯಿಲ್ಲ: ಕೇವಲಕ್ಷ ೈತಕತ್ವವೆಂಬ (ಉತ್ಪನ್ನತ್ತ ವೆಂಬ) ಹೇತುವಿಗೆ ಮಡಿಕೆಯಲ್ಲಿ ವರ್ಣವಂತಿಕೆ ಮತ್ತು ದೃಶ್ಯತೆಗಳೊಂದಿಗೆ 
ಒಡಬಾಳಿದೆ (ಒಟ್ಟು ಬಾಳಿದೆ). ಇದು ಜಾತ್ಕುತ್ತ ರದಂತಹ ಉತ್ತರ; ಏಕೆಂದರೆ ಇಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಹೊರಗಿಟ್ಟು ಕೇವಲ ಸಾದೃಶ್ಯದ 
ಬಲದಿಂದ ವಾದಿಯ ನಿಲುಮೆಯಲ್ಲಿ ದೋಷವನ್ನು ಕಾಣಲಾಗಿದೆ. 

ಸೋಲಿನ ಸಹನೆಯೇ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನ.20 ಅಕ್ಷಪಾದನು - ವಿರುದ್ಧಾರ್ಥವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದು ಅಥವಾ ಏನನ್ನೂ ಗ್ರಹಿಸ 
ದಿರುವುದು ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನ - ಎಂದಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಎರಡೂ ವಾದಿಯನ್ನು ಸೋಲಿಗೊಯ್ದು ಮುಟ್ಟಿಸುತ್ತವೆ. ವಿರುದ್ಧಾ ರ್ಥವನ್ನು 
ಗ್ರಹಿಸುವವನು ಸೋಲನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು - ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ. ಮಾಡಬೇಕಾದ ನ್ನು ಮಾಡದಿರುವುದು" ಅಗ್ರಹಣ 
(ಶೂನ್ಯಗ್ರಹಣ, ಏನನ್ನೂ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳ ಸದಿರುವುದು). ವಾದಿ ಮಂಡಿಸಿ ಇ ಹೇತುವನ್ನು ಖಂಡಿಸಲು ಬಾರದ ಪ್ರತಿವಾದಿಯು 
ಸೋಲಿಗೆ ಸಿದ್ಧ ನಾಗಿರಬೇಕು. ಹಾಗೇ, ಪ್ರತಿವಾದಿ ಸೂಚಿಸಿದ ದೋಷವನ್ನು ಪರಿಹರಿಸಲಾರದಾದ ವಾದಿಯು ಅದೇ ಹಾದಿಯನ್ನು 
ಹಿಡಿಯಬೇಕಾಗುವುದು. 22 ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ವಿರುದ್ಧಾರ್ಥ ಗ್ರಹಣದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಮತ್ತು ಶೂನ್ಯಾರ್ಥಗ್ರಹಣದಲ್ಲಿ ಕೆಲವು 
ಅಡಕವಾಗುತ್ತವೆ. 

ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನವನ್ನು ಬಳಸಬಾರದು. ವಾದಕಥೆಯು ಸತ್ಕಾನ್ವೇಷಿಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆಯುವ 
ಚರ್ಚೆ. ಇನ್ನೊಬ್ಬನನ್ನು ಸೋಲಿಸಲು ಅದರಲ್ಲಿ ಯಾವನೂ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನವನ್ನು ಬಳಸಬಾರದು. ಸಾಮಾನ್ಯ ವಾಗಿ ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ 
ನಿಗ್ರ ಹಸ್ಥಾ ನದ. ಪ್ರಯೋಗವು ವಜ್ಯ ೯ವೆಂದು "ಹೇಳಲಾಗಿದ್ದರೂ ಸತ್ಯ ನಿಷ್ಕ ರಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕವಾಗುವುಥ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಗಳಿದ್ದರೆ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಬಳಸಬಹುದು. ಇದನ್ನು ಸೂಚಿಸಲೆಂದೇ 'ಅಕ್ಷಪಾದನು- ಸ ಸ್ವೀಕೃತ ತತ್ತ ಎಗಳಿಗೆ ಎದುರಾಡಬಾರದು - 
ಎಂದಿದ್ದಾನೆ.2! ಹಾಗೆ ಎದುರಾಡಿದರೆ ವಾದವು ಸತ್ಯಾನ್ವೆ ಷಣೆಗೆ ನಮ್ಮನ್ನೊಯ್ದು ಮುಟ್ಟಿ ಸದು. ಇದರಿಂದಲೇ ಅಪಸಿದ್ಧಾಂತ 
ವೆಂಬ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸ ಸಟಹುದು ನ್ಯೂನ(ಅಪೂರ್ಣ). ಅಧಿಕ (ಪುನರುಕ್ತ) ಮತ್ತು ಅಪಸಿದ್ಧಾಂತ 
(ಬದಲಾಯಿಸಲಾದ ಸಿದ್ಧಾ ಂತ, ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಸಿದ್ದಾ ಂತದಿಂದ ಬೇರೆಯಾದ ಸಿದ್ದಾ ಫಿಂತ)ಗಳನ್ನು ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸ 
ಬಹುದೆಂದು ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕಕಾರ ಹೇಳುತ್ತಾನೆ.22 ಸತ್ಯನಿ ಷ್ಕರ್ಷಕ್ಕೆ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಈ ಮೂರನ್ನು (ವಾದ 
ಕಥೆಯಲ್ಲಿ) ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳ )ೈಲಾಗುವುದು. ಉಳಿದ 19 ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಗಳನ್ನು ವಾದ ಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಬಳಸಬಾರದು. 

ಈ ನಿಗ್ರ ಹಸ್ಮಾ ನಗಳನ್ನು ನಿಕಟವಾಗಿ ನಾವು ಚರ್ಚಿಸಿದರೆ ತತ್ತ ಎಜರ್ಜೆಯ ಸಾಮರ್ಥ್ಯವನ್ನೂ ಗಾಂಭೀರ್ಯವನ್ನೂ ನಾವು 
ಅರಿತುಕೊಳ್ಳ ಬಲ್ಲವರಾಗುವೆವು. ಈ 22 ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾನಗಳಲ್ಲಿ ನಿರನುಯೋಜ್ಕಾ ನುಯೋಗವೆಂಬುದೊಂದು : ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿ 
ಗಳಿಬ್ಬರೂ ನಿರ್ದುಷ್ಟ ಹೇತುಗಳನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದರೆಂದು. ಇಟ್ಟು 'ಕೊಳ್ಳೊ (ಣ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ಅವರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನು ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಮಂಡಿಸಿದ 
ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ದೋಷವನ್ನು ಹೇಳಿದಾಗ, ಹಾಗೆ ಅಸತ್ಯ ದೋಷಾರೋಪ ಮಾಡಿದವನು ಈ ನಿಗ್ರಹಸ್ಮಾ ನವನ್ನು ಬಳಸಿದ ದೋಷಕ್ಕೆ 
ಗುರಿಯಾಗುತ್ತಾನೆ. ವಾದಿಯೋ ಪ್ರತಿವಾದಿಯೋ 'ದುಷ್ಕ ಠೃಹೇತುವೊಂದನ್ನು ಮಂಡಿಸಿದನೆಂದಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳೊ (ಣ; ಆದರೆ ಅದನ್ನೆತ್ತಿ 
ತೋರಿಸ ಸದಿದ್ದರೆ ಅಂಥ ಕರ್ತ ವ್ಯಲೋಪವು ಪರ್ಯಕುಣಿೋ ಜ್ಯೋಪೇಕ್ಷಣ ಎಂಬ ನಿಗ್ರಹಸ್ಮಾ ನದಲ್ಲಿ ಸಿಲುಕುವುದು. ಅನಾವಶ್ಯಕ 
ಹೇಳಿಕೆಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದು ಅಧಿಕ (ಪುನರುಕ್ತಿ) ಎಂಬ ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೊ ಯ್ದು ಮುಟ್ಟಿ “ಸುವುದು. ಅನಾವಶ್ಯಕವಾದ ಅಧಿಕ 
ಅವಯವವಾಕ್ಕಗಳನ್ನು (ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕದಲ್ಲಿ) ಸೇರಿಸಿ ವಾದಿಸುವುದೂ ಈ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಕ್ಕೊಯ್ದು ಮುಟ್ಟಿ ಸುವುದು. ಚರ್ಚೆಗೆ 


೪೦೭ 
ತತ್ತ ಬಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ 


ಲಕ್ಷಣವೊಂದನ್ನು ಹೇಳುವುದೂ ಈ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಕ್ಕೆ ಕರೆದೊಯ್ಯುವುದು. ಆವಶ್ರ ಕಾ ಕ್ರ 
ವನ್ನು ಹೇಳದಿರುವುದು ನ್ಯೂನವೆಂಬ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಕ್ಕೊಯ್ದು ಬು ಪದ್‌ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ 5 ಹೇತ್ತಾ ಭು ಭ್ಯ ಕ 
ಸ್ಥಾನಗಳೇ. ಹೇತ್ತಾ ಭಾಸವೊಂದು ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನಜೇ ಆದರೂ - ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಐದೂ ಾೀರಾಯಾ ಸರ್‌ ಸೂ 
ಆದರೆ ನ್ಯೂನ, ಅಧಿಕ, ಅಪಸಿದ್ಧಾಂತಗಳನ್ನು ನಲಿದು ಇತರ ಯಾವ ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾ ನವನ್ನೂ ಬಳಸಬಾರದು - ಎಂಬ ಕಾ ಚ ತ್ಯ 
ಹೇತ್ತಾ ಭಾಸವನ್ನು ಪ್ರತ್ಯೇಕವಾಗಿ * ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹೇತ್ವಾಭಾಸಗಳನ್ನು ಪರಾಮರ್ಶಿಸಿ ಖಂಡಿಸದಿದ್ದರೆ ವಾದಕಥೆಯಲ್ಲಿ 
ನಿಷ್ಕ ಪ್ಮರ್ಷ ಮಾಡುವುದು ಅಸಾಧ್ಯ ವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಕಾರ ಹೇತ್ತಾ ರಭಾಸಗಳ ಬಳಕೆಯು ವಾದಕಥೆಯ ಲ್ಲಿ ಆವಶ್ಯಕ. 


ಸಂಬಂಧಿಸಿರದ ಹೇತು 


ಜಲ್ಬಕಥೆ 


ನಾವೀಗ ಜಲ್ಬಕಥೆಯನ್ನು ಚರ್ಚಿಸೋಣ. ವಾದಕಥೆಯ ಲಕ್ಷಣಗಳು ಜಲ್ಬಕಥೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಜಲ್ಬಕಥೆಯ 
ಹೆಚ್ಚಿನ ಲಕ್ಷಣವೆಂದರೆ, ಎದುರು ಪಕ್ಷದ ವಾದದಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳನ್ನು ಹೇಳುವಾಗ ಛಲ, ಜಾತಿ, ನಿಗ್ರಹ ಸ್ಥಾನಗಳನ್ನು ಬಳಸಲು 
ಅಪ್ಪ “ಣೆಯಿದೆ. ವಾದಿಯನ್ನು ಸೋಲಿಸ ುವುದೇ ಜಲ್ಬರೂಪದ ಚರ್ಚೆಯ ಮುಖ್ಯ ಗುರಿ. ವಿರೋಧಿಯ ತರ್ಕಕೌಶಲವನ್ನು ಪ ಪರೀಕ್ಷಿ 
ಸಲು ಮಾತ್ರ ಜಲ್ಪಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಪಕ್ಷಕಾರರು ಭಾಗವಹಿಸುತ್ತಾರೆ. ಸತ್ತ (ನಿಷ್ಕರ್ಷವು ಕೇವಲ ಆನುಷಂಗಿಕ. ಜಲ್ಬ ಚರ್ಚೆಯು ಸತ್ಯ 
ನಿಷ್ಕರ್ಜೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ಮಾತ್ರದಿಂದ ಅದೆಂದೂ ಜಲ್ಬವಲ್ಲ ಎಂದೆನ್ನಿಸದು. ಅಪರಿಹಾರ್ಯವಾದ ದಂಬದಿಂದ ಅಪಾರ್ಥ 
ಪರನೊಬ್ಬನು ಚರ್ಚೆಗಿಳಿದರೆ ಆಗ ಜಲ್ಬಕಥೆಯನ್ನು ಅವನ ದುರಹಂಕಾರವನ್ನಿಳಿಸಲು ಬಳಸಬಹುದು. ಸತ್ಯನಿಷ್ಕರ್ಷೆಯನ್ನು 
ಮಾಡದೆ ಕೂಡ ವಾದಿಯ ಬಾಯಿಯನ್ನು ಮುಚ್ಚ ಲು. ಜಲ್ಬಕಥೆಯನ್ನು ಆರಂಭಿಸಬಹುದು. ನ್ಯಾಯಕುಸುಮಾಂಜಲಿಯಲ್ಲಿ 
ವಾದಿಯ ಬಾಯಿ ಮುಚ್ಚಿಸುವ ಕ್ರಮವನ್ನು ಅನುಸ ಸಲಾಗಿದೆ. 24 ನ್ಯಾಯಕುಸುಮಾಂಜಲಿಯು ವಾದಗ್ರಂಥವಾದರೂ ಅದು 
ಕೆಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಜಲ್ಬವನ್ನು ಅನುಪ್ರವೇಶ ಮಾಡಿದೆ. 


ಜಲ್ಬಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಇರುವುದು ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳ ತರ್ಕಶಕ್ತಿಯ ಪರೀಕ್ಷೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಅವರು ಕೆಲವು ನಿಯಮಗಳನ್ನು 
ಪಾಲಿಸಲು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುತ್ತಾರೆ. ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳು ಚರ್ಚೆಯ ವಿಷಯವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಅಸಂಬದ್ಧ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ಕುರಿತು 
ಅಡ್ಡಮಾತುಗಳನ್ನು ಆಡಬಾರದೆಂಬುದು ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ನಿಷ್ಠ ಸ್ಚಕ್ಷಪಾತಿಯಾದ ನಿರ್ಣಾಯಕನನ್ನೂ ಅನುವಿಧೇಯನನ್ನೂ 
ನಿಯಮಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು ಜಲ್ಬಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಮುಖ್ಯ. ಅಲ್ಲದೆ, ನಿಗ್ರ ಹಸ್ಥಾನ ಮುಂತಾದುವುಗಳನ್ನು, ಹೇಗೆ ಬಳಸಬೇಕೆಂಬು 
ದನ್ನು ಮೊದಲೇ ನಿರ್ಧರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಮುಗಿತಾಯಗೊಳಿಸುವುದನ್ನು ನ್ಯಾಯವೆನ್ನಿಸುವ ತಪ್ಪು ಯಾವುದೆಂಬು 
ದನ್ನು ನಿಷ್ಕರ್ಷಿಸಿಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರ ಮವನ್ನು ಬರೆದಿಡಬೇಕಿಂದಿದ್ದರೆ ಲೇಖಕನೊಬ್ಬ ನನ್ನ್ನ ನಿಯಮಿಸಿಕೊಂಡಿರಬೇಕು. 
ಲೇಖಕನು ಉಭಯ ಪಕ್ಷಗಳಿಗೂ ಗ್ರಾಹ್ಯ ನಾದವನಾಗಿರಬೇಕು. ವಾದಿ-ಪ್ರ ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬ ರೂ ಸಮಪಾಂಡಿತ್ಯವುಳ್ಳ ವರಾಗಿರಬೇಕು. 
ಇಲ್ಲವಾದರೆ ಅವರ ತರ್ಕಶಕಿ ಕ್ರಿಯನ್ನು ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ಪರೀಕ್ಷಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಾಗದು; ಚರ್ಚ ಆಗ ವ್ಯರ್ಥವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. 
ಅಂಥ ಚರ್ಚೆಯ ನ್ಯಾಯಾಧೀಶಮಂಡಲವು ಇಬ್ಬಣಗಳಿಗೂ ಗ್ರಾಹ್ಯವಾಗಿರಬೇಕು. ನ್ಯಾಯಾಧೀಶರು ಆಯಾ ತತ್ತ ದರ್ಶನ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಮನ್ನಣೆ ಪಡೆದವರಾಗಿರಬೇಕಲ್ಲದೆ, ಅವರು. ಉಗ್ರ ನಿಷ್ಟ ಕ್ಷಪಾತಿಗಳೂ ಆಗಿರಬೇಕು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ, ಅವರು ವಾದಿ-ಪ ಪ್ರತಿ 
ವಾದಿಗಳ ಅಭಿಪ್ರಾಯಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅರಿತುಕೊಂಡು. ವಿವರಿಸಬಲ್ಲವರಾಗಿರತಕ್ಕದ್ದು. ನ್ಯಾಯಾಧೀಶರ ಸಂಖ್ಯೆ ಯು 
ತಿ, 5, 7 ಮುಂತಾಗಿ ಬೆಸವಾಗಿರಬೇಕು (ಮಿಗಿಲೆಯಾಗಿರಬೇಕು). ಆಗ ಬಹುಸಂಖ್ಯಾ ತರ” ತೀರ್ಪು ಆ ಈ ಬಣದ ಜಯವನ್ನು 


ಇಲ್ಲವೆ ಅಪಜಯವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸ ಬಲ್ಲುದು. ಈ ಚರ್ಚೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಕ್ಷತೆ ವಹಿಸುವವನು ನಿಷ್ಪಕ್ಷಪಾತಿಯೂ ವಾದಿ-ಪ್ರತಿವಾದಿ 
ನ್ಶಾ ಯಾಧೀಶರೆಲ್ಲರಿಗೂ. ಸಮ ್ಮತನಾಗಿಯೂ ಇರಬೇಕು. 


ಜಲ್ಬ ಚರ್ಚೆಯ ಕ್ರಿಯಾನುಕ್ರಮ ಇಂತಿದೆ : ತಟಸ್ಥನೊಬ್ಬನು ಗಾಳಿಯು ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಷವೋ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವೋ ಎಂಬ ಸಂಶಯವನ್ನು 
[ಕ್ರಪಡಿಸಿದಾಗ, ನಿಯಮಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡು, ಮೀಮಾಂಸಕನು ಸ್ಥಾಪನಾನುಗುಣವಾಗಿ (ಅನುಷೇಧಪರವಾಗಿ, ಪ್ರ ತ್ಯಕ್ಷವೆಂದು 
ದಾ ಪರವಾಗಿ) ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕ (ವೊಂದನ್ನು ಪ್ರಯೋಗಿಸುತ್ತಾ ನೆ ನ್ಸೆ [ೈಯಾಯಿಕನ ಪ್ರಕಾರ ಗಾಳಿಯು ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ವಸ್ತು” 
ರೂಪಾದಿ ಪಂಚಗುಣಗಳಲ್ಲಿ ೩.2. ಅದಕ್ಕಿಲ್ಲ; ಸ್ಪರ್ಶ ಹೇಗೂ ಇಲ್ಲವೇ. ಇಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಅದರ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ತರ್ಕಿಸಿ 
ಸಿದ್ದಮಾಡಬೇಕು. ಈಗ ಮೀಮಾಂಸಕನು ತನ್ನ ವಾದವನ್ನು ಹೀಗೆ ಮಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ : ಸ್ಯ 


“ಗಾಳಿಯು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕ 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ಸ್ಪರ್ಶಗುಣದ ಆಶ್ರ ಶ್ರಯದ್ರವ್ಯ 
ದ್ಭ ಷ್ಟಾಂತ - ಮಡಿಕೆ, 
ಆತನು ಕಂಟಕೋದ್ದಾ ರವನ್ನೂ ಹೀಗೆ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ : 
"ಇದು "ಹೇತಾ ೫ ಭಾಸವಲ್ಲ, 


ಏಕೆಂದರೆ, ಇದಕ್ಕೆ ಹೇತ್ತಾ ಭಾಸದ ಯಾವ ಲಕ್ಷಣವೂ ಇಲ್ಲ. 


೧ 


್ರತ್ಯಕ್ಷಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯವಾದುದೆಲ್ಲವೂ ಪ್ರತ್ರ ಕ್ಷರ 


೯೦೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬ ಇ ಹಹತಾಖ ಸ್‌ (ವಿರೋಧಿ). ಅವನು ಈ ಪ್ರಕಾರ ಎರಡನೆಯ ಘಟ್ಟದ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತಾನೆ: 
ಹ ತ ಬು ಸ ಭಾಸನ ಷಾತ ಅದು ಸ್ವತಃ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದು 
ಪ ತಾನೇ ಸ್ವತಃ ತೋರುವುದು ಎಂಬೀ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಒಂದಿದ್ದಲ್ಲಿ ಇನ್ನೊಂದು ಇದ್ದೇ ತೀರಬೇಕೆಂಬ ಸಾಹಚರ್ಯನಿಯಮ 
ವೆಲ್ಲೂ ಇಲ್ಲ. ಮೀಮಾಂಸಕನ ಪ್ರಕಾರ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದು ಹೇತು ಮತ್ತು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಗ್ರಾಹ್ಯತೆಯು ಸಾಧ್ಯ. 
ಸಾಧ್ಯದೊಡನೆ ಅವಿಭಾಜ್ಯವಾಗಿರುವ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ಹೇತು ಹಾಗಿಲ್ಲದುದರಿಂದ ಸಾಧ ವನ್ನು 
ಸಿದ್ಧಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ. ನೈಯಾಯಿಕ ಮುಂದರಿಸುವುದು ಹೀಗೆ: ತ ಸ್ಯ 
`ಗಾಳಿಯು ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ; 
ಏಕೆಂದರೆ, ಅದೊಂದು ವರ್ಣರಹಿತವಾದ ಬಾಹ್ಯವಸ್ತು; 
ವರ್ಣರಹಿತವಾದ ಬಾಹ್ಕ ವಸ್ತುಗಳೆಲ್ಲವೂ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದಂಥವು - 
ದೃಷ್ಟಾಂತ: ಆಕಾಶ; 
ಇದಕ್ಕೆ ಅಂಥ ಗುಣವಿದೆ - ಅಂದರೆ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಕರತ್ವವಿದೆ; 
ಆದುದರಿಂದ ಇದು ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ. 
ನೈಯಾಯಿಕನು ವಾದದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕದ ಐದೂ ಅವಯವಗಳನ್ನು ಬಳಸಲು ಬದ್ಧನು. ಆದುದರಿಂದ ಅವನು ಈ 
ಐದನ್ನೂ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. ಮೀಮಾಂಸಕನು ಮೂರೇ ಮೂರನ್ನು ಬಳಸಲು ಬದ್ಧನಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಮೂರನ್ನೇ ಹೇಳಿದ್ದಾನೆ. 
ಅನಂತರ ನೈಯಾಯಿಕನು ಕಂಟಕೋದ್ಭಾ ರದ ಸಲುವಾಗಿ - ಈ ಹೇತುವು ಆಭಾಸಿಕವಾದುದಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಅದರಲ್ಲಿ ಹೇತ್ವಾಭಾಸದ 
ಯಾವ ಲಕ್ಷಣವೂ ಇಲ್ಲ' ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಮೂರನೆಯ ಘಟ್ಟದ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ಮೀಮಾಂಸಕನು - 
`ನಾವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಸ್ಪರ್ಶಕ್ಕೆ 'ಆಶ್ರಯವಾಗಿರುವುದನ್ನು ಹೇತುವೆಂದು ಮಂಡಿಸುತ್ತೇವೆ. ಈ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸ್ಮ ಪಿಸ 
ದೆಂದು ಸಿದ್ಧಮಾಡಲು ನೈಯಾಯಿಕನು - ಈ ಹೇತುವು ವ್ಯಭಿಚಾರಿ(ಸ್ಥಳ ಬದಲಾಯಿಸುವಂಥದು)ಯಾದುದರಿಂದ ಸಾಧ್ಯವನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಿಕೊಡದು - ಎಂದು ವಾದಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಆದರೆ ನಾವು ಮುಂದಿಟ್ಟ ಹೇತುವು ವ್ಯಭಿಚಾರಿಯಲ್ಲವಾದುದರಿಂದ ನೈಯಾಯಿಕನು 
ಮುಂದಿಟ್ಟ ಹೇತುವು ಅಸಿದ್ಧ (ನಿರಾಧಾರ)ವಾಗಿಹೋಯಿತು. ಆದುದರಿಂದ ಅದು ನಮ್ಮ ಹೇತುವಿನ ಅನರ್ಹತೆಯನ್ನು ಸಿದ್ಧ 
ಮಾಡಲಿಲ್ಲ' ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಆಗ ನೈಯಾಯಿಕನು "ಗಾಳಿಯ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷತೆಯನ್ನು - ವರ್ಣರಹಿತ ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುವಾಗಿರುವುದರಿಂದ - 
ಎಂಬ ಹೇತುವಿನಿಂದ ಸಿದ್ಧ ಮಾಡಬಹುದು' ಎನ್ನುತ್ತಾನೆ. ಇದೂ ಸರಿಯಲ್ಲ. ನೈಯಾಯಿಕನ ಈ ಹೇತುವು ಗಾಳಿಯ ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷತೆ 
ಯನ್ನು ಸಿದ್ಧ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ, ಈ ಹೇತುವಿನಲ್ಲಿ ಸ್ಪರ್ಶಗುಣರಹಿತತ್ವ ಎಂಬುದು ಪರಿಸೀಮನಕಾರಿಯಾದ ವಿಶೇಷಣ 
(ಉಪಾಧಿ); ಮತ್ತು ಉಪಾಧಿಬದ್ಧವಾದ ಹೇತುವು ಸಾಧ್ಯವನ್ನು ಸಿದ್ಧಮಾಡಲಾರದು. ನೈಯಾಯಿಕನ ನ್ಯಾಯವಾಕ್ಕದಲ್ಲಿ 
ಗಾಳಿಯು ಪಕ್ಷ ಮತ್ತು ಆಕಾಶವು ದೃಷ್ಟಾಂತ. ಸ್ಪರ್ಶಗುಣರಹಿತತ್ವವೆಂಬ ಲಕ್ಷಣವು ದೃಷ್ಟಾಂತದಲ್ಲಿದೆಯಲ್ಲದೆ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿಲ್ಲ. 
ಆದುದರಿಂದ ಅದು ಈ ಪ್ರಕಾರವಾಗಿ ಹೇತುವಿನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಒಂದು ಉಪಾಧಿ. ಇಂಥ ಜಲ್ಬ ಚರ್ಚೆಯು ನಿಗ್ರಹಸ್ಥಾನವು 
ಚರ್ಚಾಸೂತ್ರವನ್ನು ಹರಿದೊಗೆಯುವ ವರೆಗೆ ಹಂತಹಂತವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಯುವುದು. 


ವಿತಂಡ ಕಥೆ 


ಪ್ರತಿಸಿದ್ಧಾಂತವಾವುದನ್ನೂ ಮಂಡಿಸದೆ (ಪ್ರತಿಪಕ್ಷವಾವುದನ್ನೂ ಮುಂದಿಡದೆ) ಈ ಜಲ್ಬವನ್ನು ಬಳಸಿದರೆ ಅದು ವಿತಂಡ 
ವೆನ್ನಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ.25. ವಿತಂಡವನ್ನು ಲಕ್ಷಣಿಸುವ ಸೂತ್ರದ ಮೇಲೆ ಭಾಷ್ಯವನ್ನು ಬರೆಯುವಾಗ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನನು, 
ಒಂದು ವಿಷಯಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ವಾದ ಎರಡು ವಿಧೇಯಗಳನ್ನು (ಉದ್ದೇಶ್ಯದ, ಕರ್ತೃವಿನ ಕರ್ಮಾಧಿ 
ಸಂಘಾತಗಳನ್ನು) ಪಕ್ಷ-ಪ್ರತಿಪಕ್ಷಗಳೆನ್ನಲಾಗುತ್ತದೆ, ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ವಿತಂಡವಾದಿಯು ಈ ಎರಡರಲ್ಲಿ ಯಾವ ಒಂದನ್ನೂ 
ಬಳಸನು. ವಿರೋಧಿಯ ವಾದವನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದೊಂದೇ ಅವನ ಉದ್ಯೋಗ. ವಾದಿಯೊಂದು ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು ಎದುರಿಡುತ್ತಾನೆ, 
ವಿತಂಡವಾದಿಯು ಅದನ್ನು ಖಂಡಿಸುತ್ತಾನೆ. ಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಗೆಲ್ಲಬೇಕೆಂಬವರಿಗೆ ಕೂಡ ಈ ವಿತಂಡ ಸಾಧನವೆನ್ನಿಸುತ್ತದೆ. 
ಎದುರಿರುವ ವಿಷೆಯದ ಮೇಲಿನ ಹೇಳಿಕೆಯಲ್ಲಿ (ವಿಪ್ರತಿಪತ್ತಿವಾಕ್ಕದಲ್ಲಿ) ಎರಡು ವಿಕಲ್ಪಗಳನ್ನು ಹೇಳಲಾಗುತ್ತದೆ. ಈ 
ವಿಕಲ್ಪಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವ ಒಂದನ್ನಾದರೂ ಸ್ಫಾಪಿಸಲು ಹೂಡುವ ತರ್ಕಕ್ಕೆ ಸ್ಥಾಪನೆ ಎಂದು ಹೆಸರು. ವಿತಂಡವಾದಿಯು ಸ್ಥಾಪನೆ 
ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ; ಕೇವಲ ತನ್ನ ವಿರೋಧಿಯ ದೋಷಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ವಿತಂಡಚರ್ಚೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
ಒಂದು ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನು ಸ್ಟಾಪಿಸಲು ವಾದವನ್ನು ಮಂಡಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ಜಲ್ಬಕಥೆ-ವಿತಂಡಕಥೆಗಳೆರಡೂ ತರ್ಕಶಕ್ತಿ ಪರೀಕ್ಷೆಗಾಗಿಯೇ 
ಇವೆ. ಯಾವುದನ್ನಾದರೂ ಬರಿದೆ ಸಿದ್ದ ಮಾಡುವುದರಿಂದ ಅಥವಾ ಅಸಿದ್ಧ ವೆಂದು ತೋರಿಸುವುದರಿಂದ ಒಬ್ಬನ ನಿಲುಮೆಯ 
ಸಾಮರ್ಥ್ಯವು ನಿರ್ಧರಿಸಲ್ಪಡದು. ಒಂದು ಪಕ್ಷವು ಬರಿದೆ ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತ ಹೋದರೆ ಮತ್ತು! ಇನ್ನೊಂದು 
ಪಕ್ಷವು ಬರಿದೆ ಅದರಲ್ಲಿ ದೋಷವನ್ನೇ ತೋರಿಸುತ್ತ ಹೋದರೆ ನಿಜವಾದ ಶಕ್ತಿಪರೀಕ್ಷೆ ಹೇಗೆ ಆದೀತು? "ಈ ಪ್ರಕಾರ 
ಪರಸ್ಪರರ ಶಕ್ತಿಯು ನಿರ್ಧರಿಸಲ್ಪಟ್ಟರೆ ಜಲ್ಬ ಕಥೆಯು ಅಗತ್ಯವೇನು?' ಎಂದು ಕೇಳಬಹುದು. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ, 


೪೦೯ 
ತತ್ತ್ವಚರ್ಚೆಯ ಕಲೆ 


ಜಲ್ಬಕಥೆಯಲ್ಲಿ ವಾದಿ - ಪ್ರತಿವಾದಿಗಳಿಬ್ಬರೂ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ನಿಲುಮೆಗಳನ್ನು ಕಾಯ್ದು ಸಃ ಪತೆ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ 
“ವಿರೋಧಿಗಳ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವರು. ಆದುದರಿಂದ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬರ ತರ್ಕಶಕ್ತಿಯೂ ಸ್ವಪಕ್ಷರಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು 
ಪರಪಕ್ಷಖಂಡನೆಗಳೆರಡರಿಂದಲೂ ನಿರ್ಧರಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಿತಂಡಕಥೆಯಲ್ಲಿ ಘಾಟ ತನ್ನ ವಿಲ ಈ 
ಕಾಯ್ದುಕೊಳ್ಳುವನಷ್ಟೇ ಮತ್ತು ವಿರೋಧಿಯು ಅವನ ರಕ್ಷಣ ತರ್ಕದಲ್ಲಿ ದೋಷಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಹೇಳುವ ತೂ 
ಇಲ್ಲಿ ವಾದಿಯ ಬಲವು ಅವನ ಸ್ವಪಕ್ಷರಕ್ಷಣೆಯಲ್ಲೂ ಪ್ರತಿವಾದಿಯ ಬಲವು ಪರಪಕ್ಷಖಂಡನೆಯಲ್ಲೂ ಇದೆ' - ಬಟರ 

ಶ್ರೀ ಹರ್ಷನ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧ ಗ್ರಂಥವಾದ ಖಂಡನಖಂಡಖಾದ್ಯವು ವಿತಂಡವಾದದ ಅತ್ಯಂತ ಗಣ್ಯವಾದ ಉದಾಹರಣೆ 
ಯಾಗಿದೆ. ಶೂನ್ಯವಾದಿಯಾದ ಮಾಧ್ಯಮಿಕನೂ ಅದ್ವೈತಿಯೂ ವಿತಂಡವನ್ನು ಬಳಸಿದ್ದಾರೆ. ವಿತಂಡಕಥೆಯ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು 
ಖಂಡನಖಂಡಖಾದ್ಯವನ್ನೋದಿ ಅರಿತುಕೊಳ್ಳಬಹುದಾಗಿದೆ. ಅದ್ವೈತರತ್ನರಕ್ಷಣವೆಂಬ ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ನೈಯಾಯಿಕರು ಕೊಟ್ಟ 
ಪ್ರಮಾತ್ವಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು (ಯಥಾರ್ಥಜ್ಞಾನದ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು) ಖಂಡಿಸಲಾಗಿದೆ.25 ಮಧುಸೂದನ ಸರಸ್ವತಿಯು ನೈಯಾಯಿಕರು 
ಹೇಳಿದ ಮೇರೆಗೆ ಪ್ರಮಾತ್ವದ 10 ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಹೇಳಿ, ಅನಂತರ ಅವುಗಳೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಖಂಡಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅವನು ಕೊನೆಗೆ, "ಹೀಗೆ 
ಯಥಾರ್ಥತೆಯ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೇಳುವುದು ಅಸಾಧ್ಯವಾದುದರಿಂದ ಭೇದವು ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನದ ವಸ್ತು(ವಿಷಯ)ವೆಂದು 
ಸಾಧಿಸುವುದು ದುಃಸಾಧ್ಯ' ಎಂದು ನಿರ್ಣಯಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಉತ್ತರವಾಗಿ ದ್ವೈತಿಗಳು, “ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು 
ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬನೂ ಅದನ್ನು ಬಳಸುತ್ತಾನೆ. ಇದರ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಬಳಕೆಯನ್ನು ಅದ್ವೈತಿಗಳೇ ಸ್ವತಃ 
ಹೇಗೆ ವಿವರಿಸಬಲ್ಲರು? ಪ್ರಮಾತ್ವವನ್ನು ಲಕ್ಷಣಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದಾದರೆ ಅದ್ವೆ ಟಫತಿಯಾದರೂ ಅದನ್ನು ಹೇಗೆ ಬಳಸಬಲ್ಲ? 
ಪ್ರಮೆ ಅಥವಾ ಯಥಾರ್ಥ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಅದ್ವೈತಿಯು ಸಮರ್ಥಿಸಲಾರದವನಾದರೆ ಅವನಿಗೆ ಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞಾನವಿದೆಯೆಂದು ಹೇಳಲು 
ಬರುವಂತಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಪ್ರಮಾತ್ವದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಖಂಡಿಸುವುದರಿಂದ ಅದ್ವೈತಿಯು ಆತ್ಮಘಾತ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವನಷ್ಟೆ' - ಎಂದು 
ವಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯುತ್ತರವಾಗಿ ಮಧುಸೂದನನು, "“ವಿತಂಡವನ್ನು ಬಳಸಲು ನಿಂತ ಅದ್ವೈತಿಯನ್ನು - ಪ್ರಮೇಯ 
ಕಲ್ಪನೆಯ ಬಳಕೆಯನ್ನು ನೀನು ಹೇಗೆ ಸಮರ್ಥಿಸುವೆ? - ಎಂದು ಕೇಳಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ವಿತಂಡವೆಂಬ ಕಥೆ (ವಾದಪದ್ಧತಿ, 
ತರ್ಕವಿಧಾನ), ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವಂತೆ, ಹೊರಡುವುದೇ ಹಾಗೆ : ಒಬ್ಬನು ತನ್ನ ನಿಲುಮೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾ ಪಿಸಿದರೆ, ಮತ್ತೊಬ್ಬನು 
ಅದನ್ನು ಖಂಡಿಸುವನು. ಆದುದರಿಂದ ಅದ್ವೈತಿ ಹೇಗೆ ಪ್ರಮೇಯವನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಬಲ್ಲನೆಂಬುದೊಂದು-ಅಸಂಬದ್ಧ ಪ್ರಶ್ನೆ” 
ವಾದಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಈ ಚರ್ಚೆಯನ್ನು ಮಧುಸೂದನನು ಖಂಡನಖಂಡಖಾದ್ಯದಿಂದ ಒಂದು ಶ್ಲೋಕವನ್ನೆತ್ತಿ ಹೇಳಿ ಮುಗಿಸಿದ್ದಾನೆ. 
ಆ ಶ್ಲೋಕದ ಸಾರ ಇಂತಿದೆ : 

`ಸತ್ಯಜ್ಞಾನದ ಮತ್ತು ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಜೀವನದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು ಯಾರು ಹೊರಟರೂ ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅವರು 
ತಮ್ಮ ಗುರಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಸೋತುಹೋಗುವರು. ಆದುದರಿಂದ ಎಲ್ಲ ವಾದಿಗಳೂ ಕ್ರಮೇಣ ಅನಿರ್ವಚನೀಯತೆಯ 
ತತ್ತ್ವವನ್ನು (ಹೇಳಲು ಬಾರದಿರುವ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು) ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲೇಬೇಕಾಗುವುದು.' ಇದು ವಾದ, ಜಲ್ಬ ಮತ್ತು ವಿತಂಡಗಳೆಂಬ 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮನ್ನಣೆ ಪಡೆದ ಮೂರು ವಿಧದ ಚರ್ಚೆಯ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯನ್ನು ಮುಗಿತಾಯಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


ಪದಾರ್ಥ -- ಉನ್ನತ ವರ್ಗನಾಮ; ಅನೇಕ ಉಪವರ್ಗಗಳನ್ನದು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ: ಉದಾ- ಭಾವಪ 
ಪದಾರ್ಥ; ದ್ರವ್ಯ, ಗುಣ, ಕರ್ಮ, ಸಾಮಾನ್ಯ, ಸಮವಾಯ, ವಿಶೇಷಗಳು ಭಾವಪದಾರ್ಥ 
ಪದಾರ್ಥ. ಭಾವಾಭಾವಗಳೆರಡೂ ಪ್ರಮೇಯಗಳು. 

ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ, 1. 1.1, 

ನ್ಯಾಯಭಾಷ್ಯ (ಮೆಟ್ರೊಪೊಲಿಟನ್‌ ಸಂಪಾದನೆ), ಪುಟ 34, 35. 

ನ್ಯಾಯಭಾಷ್ಯ, 1, 2.1. 

ಚರಕಸಂಹಿತೆ, ವಿಮಾನ ಸ್ಥಾನ, 1/1[[., 

ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ, 7, 2.1. ವಾದಕಥೆಯ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಲೆಕ್ಕಿಸಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. 

ಅದೇ ಗ್ರಂಥ, 1, 2.2.3. ಜಲ್ಬಕಥೆ-ವಿತಂಡಕಥೆಗಳ ಲಕಣಗಳನು ಲೆ ಸುತ್ತದೆ 

7 ನ್ಯಾಯವಾರ್ತಿಕ ತಾತ್ಪರ್ಯ ಟೀಕೆ ₹2. ೫ ರ್ಜ: 


ದಾರ್ಥ, ಅಭಾವ 
ಗಳು ಮತ್ತು ಅಭಾವವು ಅಭಾವ 


ಲಾ ಊಉ ತು ಉಟ ಟು 


4 ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
8 ಭಗವದ್ಗೀತೆ, ೫, 32. 
9 ವಾದಿವಿನೋದ, ಪುಟ 112. 

10 ಅದ್ವೆ ಲತ ಸಿದ್ಧಿ (ನಿರ್ಣಯಸಾಗರ ಸಂಪಾದನ), ಪುಟ 16, 17. 

11 ಹೋಲಿಸಿರಿ: ನ್ಯಾಯಾಮೃತ (ಮಧ ಎವಿಲಾಸ ಮುದ್ರಣಾಲಯ ಸಂಪಾದನ), ., 1. ಪುಟ 8. 

1. ಅಧಿಕರಣ ಆಶ್ರಯ, ಆಸ್ಪದ, ಇರುವ ಸ್ಥಳ. 

12 ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ., [. 1.32. 

13 ಸಾಂಖ್ಯಕಾರಿಕೆ, 6. 

*. ಅಧಿಕರಣ ಇ ಗ್ರಂಥವೊಂದರ ಅಣುವಿಭಾಗ. 

14 ಮಥುರಾನಾಥನು ತನ್ನ ಪ್ರಖ್ಯಾತ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ಬರೆದ "ತತ್ತ ಎಜೆಂತಾಮಣಿ'ಯ ಒಂದು ಭಾಗದ ಹೆಸರು ಅವಯವ. 

15 ವಾದವಿನೋದ ಪುಟ 14. 

ಕ್ಕಿ ಆಭಾಸಕತೆ ಇ ಭೇದ್ಯತೆ- ಖಂಡನೀಯತೆ- ದೋಷ. 

ಶಬ್ದವಿಲ್ಲಿ ಅರ್ಥಕ್ರಿಯಾಕಾರಿ; ಅರ್ಥವು ಅನುಭವಾನುಸಾರಿ; ಅನುಭವವು ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಿತಿ, ಉಪಮಿತಿ, ಶಾಬ್ಬವೆಂದು 
ನಾಲ್ಕು ವಿಧ. 

16 ಪೂರ್ವೋಕ್ತ ಗ್ರಂಥ. 

13- ಅನುಪಸಂಹಾರಿ - ನಿಗಮನಕ್ಕೆ ಬರಲಾರದಂಥ, ತೀರ್ಮಾನಕ್ಕೆ ಒಯ್ದು ಮುಟ್ಟಿಸಲಾರದಂಥ. 

17 ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಿ, ಪುಟ 31 (ಸಿದ್ಧಿ ಎಂಬ ಬಲಭದ್ರ ವ್ಯಾಖ್ಯೆಯೊಡನೆ) 

18 ನ್ಮಾಯಸೂತ್ರ, 1., 2.10. 

19 ಅದೇ ಗ್ರಂಥ, 1., 2.18. 

20 ನ್ಯಾಯಭಾಷ್ಯ. 1., 2.19. 

21 ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ. 1., 2.1. 

22 ಅದೇ ಗ್ರಂಥ, `॥._.1,1, 

23 ಅದೇ ಗ್ರಂಥ, 1., 2.2. 

24 ನ್ಯಾಯಕುಸುಮಾಂಜಲಿ, 111., 7; 111. 73. 

೨- ಅನ್ನಂಭಟ್ಟನ ತರ್ಕಸಂಗ್ರಹದ ಪ್ರಕಾರ ಗಾಳಿಯು ರೂಪ (ಬಣ್ಣ) ರಹಿತ ಮತ್ತು ಸ್ಪರ್ಶಯುಕ್ತವಾದುದು. ರಟ 
ಪ್ರಸ್ತುತ ನೈಯಾಯಿಕನು ಆ ಪರಂಪರೆಯಿಂದ ಭಿನ್ನನು. ರೂಪ, ರಸ, ಗಂಧ, ಸ್ಪರ್ಶ, ಶಬ್ದಗಳು ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯ ಗ್ರಾಹ್ಯವಾದ 
ಗಣ್ಯ ಗುಣಗಳು; ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದೊಂದನ್ನು ಒಂದೊಂದು ಇಂದ್ರಿಯ ಗ್ರಹಿಸುತ್ತದೆ. 

25 ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ, 1., 2.3. 

26 ಅದ್ವೈತರತ್ನರಕ್ಷಣ., ಪುಟ 32. 


೩೬ 


ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಪ್ರಮುಖ ಸಮಸ್ಯೆಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುವ ಮೊದಲು, ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯರಲ್ಲಿ, ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವೆಂಬುದು ಏನು? ಹಾಗೂ 
ಏನಾಗಿತ್ತು? ಎಂದು ಕೇಳುವುದು ಆವಶ್ಯಕ. ಏಕೆಂದರೆ ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಬಗ್ಗೆಯೂ ಅದೇ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಕೇಳಲು 
ಅದರಿಂದ ಅನುಕೂಲವಾಗುತ್ತದೆ. "ಮನಸ್ಸು' (1/16) ಎಂಬ ಪದದ ಮೂಲವು "ಆಲೋಚನೆ' ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಮೊದಲಿಗೆ 
ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿತ್ತು. ತನ್ನದೇ ಆದ ಪ್ರತ್ಯೇಕತೆ ಹಾಗೂ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿ, ಭೌತಿಕ ದೇಹದಿಂದ ವಿಭಿನ್ನವಾದ ಒಂದು ಸಾರಭೂತ 
ವಾದ ಮೂಲತತ್ತ್ವ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ “ಆತ್ಮ' (5001) ಎಂಬ ಪದವೂ, ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಮಾತ್ರವಾಗಿರದೆ ತರ್ಕದಂತೆ (1,0808) 
ವಸ್ತುನಿಷ್ಕತೆಯನ್ನುಳ್ಳ ವಿವೇಚನೆ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿ (71009) ಎಂಬ ಪದವೂ, ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿರೂಪದಂತಿದ್ದು 
ಜೀವತತ್ತ್ವವಾಗಿರುವ (1.19 7711101010) ಪ್ರಾಣದ (8768/) ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ (೩೧117೩) ಎಂಬ ಪದವೂ ಉಪಯೋಗಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ವಿವೇಚನೆ (1,0808) ಎಂಬ ಭಾವಗಳು ಇಂದು ಪಾಶ್ಚಾ ತ್ಕ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞ ರಿಂದ ತಿರಸ್ಕೃತವಾಗಿವೆ. 
ಈಗ ಅವರು ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಅದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು - ಎಂದರೆ ಸಂವೇದನೆ, ಕಲ್ಪನೆ, ವಿವೇಚನೆ, ವೇದನೆ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ ಇವುಗಳ 
ಸ್ವಾನುಭವಿಕ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಅಧ್ಯಯನದಲ್ಲಿಯೇ ಮಗ್ನರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಪಾಶ್ವಾತ್ಯ ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಕೂಡಾ, ಆತ್ಮ 
ಮತ್ತು ವಿವೇಚನೆ ಎಂಬ ಭಾವಗಳು ತಮ್ಮ ಉಪಯುಕ್ತತೆಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡಿವೆ. ಇದಲ್ಲದೆ ಹೆಚ್ಚು ನೈಜವಾಗಿದ್ದು ಕಡಿಮೆ 
ಕಾಲ್ಸನಿಕ ಹಾಗೂ ಅತಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದುದಾಗಿರುವ "ಮನಸ್ಸು' ಎಂಬ ಭಾವವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಮೊದಲಿನ ಎರಡು 
ಭಾವಗಳು, ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮತಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಈಗ ಉಪಯೋಗದಲ್ಲಿವೆ. 

ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ ಅಥವಾ ಅನುಭವಾತ್ಮಕ ಆತ್ಮ (8117171081 5017) ಎಂದು ಯಾವುದನ್ನು ನಾವು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆಯೋ, 
ಅದು ಮನಸ್ಸನ್ನೇ ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಾದೃಶ್ಯವು, ಆಧುನಿಕ ತತ್ತ ಎಶ್‌ಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಇದೆ. ಮನಸ್ಸು ಆತ್ಮದ ವಿಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದು ಆತ್ಮವೇ. ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕಿರುವ ಅತಿ ಭೌತಿಕ 
ಸಂಪರ್ಕಗಳಿಂದಾಗಿ, ಆಧುನಿಕ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನಿಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕರು ಆ ಪದವನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅವರಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು 
ಮನಸ್ಸಿನ ವಾಸ್ತವಿಕತೆ - ಎಂದರೆ ಮನಸ್ಸು ಏನು ಎಂಬ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಅತಿ ಸ್ಪಷ್ಟವಾದ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿಲ್ಲ. ಅವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 
ದಲ್ಲಿ, ಮನಸ್ಸು ಎಂದರೆ ಮನಸ್ಸು ಏನು ಮಾಡುತ್ತದೆಯೋ ಆ ಕ್ರಿಯೆ. ಅದರ ವರ್ತನೆಯ ಅಧ್ಯಯನದಿಂದಲೇ ಅವರು ತೃಪ್ತ 
ರಾಗಿದ್ದಾರೆ. ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ದೈಹಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವ ಈ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಲ್ಲಿ ವರ್ತನಾಮನೋ 
ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳು (80118110071569) ಉಗ್ರಗಾಮಿಗಳು. 

ಯಾವುದು ಸುಪ್ತವಾಗಿತ್ತೋ ಅದು ಬಹಳ ಕಾಲದ ವರೆಗೆ ಮಾನಸಿಕ ಎಂಬ ಗುಣವಾಚಕದ ಪರಿಧಿಗೆ ಸೇರಿರಲಿಲ್ಲ. ಆದರೆ 
ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌, ಯೂಂಗ್‌, ಆಡ್ಲರ್‌ ಇವರ ಸಂಶೋಧನೆಗಳ ಫಲವಾಗಿ ಸುಪ್ತಚೇತನ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ನೈಜತೆಯು ಅರಿವಾಯಿತಬ್ಪದೆ, 
ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಮೇಲೆ ತಮ್ಮ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರುವ, ಸುಪ್ತ ಹಾಗೂ ಅಂತರ್ಗತ ಚೇತನಗಳನ್ನು ಮನಸ್ಸು ಹೊಂದಿದೆ 
ಎಂದು ಯೋಚಿಸಲಾಯಿತು. 


ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಆತ್ಮಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು, ಆ ತಾರತಮ್ಯದ ಪರಿಚಯವಿಲ್ಲದ 
ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಕ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿಯನ್ನು ದಿಗ್ಭ,ಮೆಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳೆಂದು ಯಾವುದನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆಯೋ 
ಅವುಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುದು "ಮನಸ್ಸು' ಅಥವಾ “ಅಂತಃಕರಣ”. ಸತ್ಯವೆಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳ 
| ಸಕೆಯಕನ್ನೂ ಅರಿತಾಗ ಒಬ್ಬಾತನು ಪಡೆಯುವ ಅನುಭವಗಳ ಸಾರವೇ ಆತ್ಮ. ಹ್ಯೂಮ್‌, ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಡ್‌ಲೇ. ಇವರು 
ಶನ ಭರಲ್ಳ ಅಆ) ಆ ಪದದ ವಾಚ್ಯಾರ್ಥದಲ್ಲಿಯೇ, ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತವೆ. 


೪೧೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ವಸ್ತುತಃ, ಮನುಷ್ಯನಿಗಿರುವ ಆತ್ಮಾನುಭವದ ಸಾಧ್ಯತೆ ಹಾಗೂ ಅದರ ಅಪೇಕ್ಷೆಗಳನ್ನು ಸ್ನಾಪಿಸುವುದಕ್ಕೆಂದೇ ಭಾರತೀಯ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಹಾಗೂ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಗಳೆಲ್ಲಾ ಇವೆ. ತನ್ನ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಮನಸ್ಸು ಒಂದು ಕಳಮಟ್ಟದ ಸತ್ತವಾಗಿದೆಯಲದೆ 
ಅದು ಆತ್ಮನನ್ನೂ ಲೌಕಿಕ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನೂ ಕೂಡಿಸುವ ಒಂದು ಕೊಂಡಿ. ಈ ತಾರತಮ ವನ್ನು ಮನ್ನ ನಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ದೆ 
ಹೋದರೆ, ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ಆಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ರಡ, ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳ ನಡುವಿನ ತಾರತಮ್ಯವು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನೆಗಳ ಆದಿಯಿಂದಲೂ ಇದ್ದಿತೆಂದು 

ೇಳುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಅನೇಕ ಅರ್ಥಗಳುಂಟು. ಆ ಪದವು 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ, ಭೌತಿಕ ಶರೀರ, ಮನಸ್ಸು, ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಆತ್ಮ , ಇವುಗಳಲ್ಲದೆ ಪರಮಾತ್ಮ ಎಂಬ ಅರ್ಥವನ್ನೂ ಕೊಡುತ್ತದೆ 
ಎಂಬುದೇ ನಮ್ಮನ್ನು ಆಕರ್ಷಿಸುವ ಪ್ರಮುಖ ಅಂಶ. ಅತ್ಯುತೃಷ್ಟ ಸಂಸ್ಕೃತ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
ಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡಾ ಪರಮಾತ್ಮ ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಲೋಸುಗ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ "ಪರ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು 'ಪೂರ್ವಪ್ರತ ಯವಾಗಿ 
(0/00) ಉಪಯೋಗಿಸಿದಾಗ್ಯೂ, ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಪದವು ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎಲ್ಲಾ ನಾಲ್ಕು ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಬಳಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. 
“ಕಥಾ' (11. 7) "ಮನುಷ್ಯ ಬುದ್ಧಿ ' ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಈ ಪದವನ್ನು ಬಳಸುತ್ತದೆ. “ತೈತ್ತರೀಯ' ([ || 'ಐತರೇಯ' 
(11. 1), "ಛಾಂದೋಗ್ಯ' (11. 22.2) ಮತ್ತು “ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕಗಳು' (1. 2,4,7; 1, 6.1) ಭೌತಿಕ ದೇಹ ಎಂಬ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ 
ಈ ಪದವನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸುತ್ತವೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ಆತ್ಮ ಹಾಗೂ ಪರಿಪೂರ್ಣ ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಅರ್ಥಗಳಲ್ಲಿ ಈ ಪದವು ಅತಿಯಾಗಿ 
ಉಪಯೋಗಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಿರುವುದರಿಂದ, ಅದಕ್ಕೆ ಉಲ್ಲೆ:ಖನ ಅನಾವಶ್ಯಕ. ಈ ಪದವನ್ನು “ಪ್ರಾಣ' (116 ೫1701010) ಎಂಬ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿಯೂ ಬಳಸಲಾಗಿದೆ (ಪ್ರ. ಉ. 111. 6) ಎಂಬುದೇ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ವಿಷಯ. “ಪ್ರಾಣ'ವನ್ನು 
ಅನೇಕ ವೇಳೆ “ವಾಯು'ವಿನೊಡನೆ ಸೇರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಭಾವಿಸುವಂತೆ “ವಾಯು', ಕೇವಲ ಭೌತಿಕ ಗಾಳಿ ಅಥವಾ 
ಅದರ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಪ್ರತಿರೂಪವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಅದು, ಆತ್ಮನ ಮೂಲ ಪರಿಪೂರ್ಣ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಚಲನೆ ("ಕರ್ಮ' ಅಥವಾ ಕ್ರಿಯೆ) 
ಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ತತ್ವ್ವ. ಅಲ್ಲದೆ, ಅದು ತನ್ನ ಸಮಷ್ಟಿ ರೂಪದಲ್ಲಿ, ಜಗತ್ತಿನ ಆಶ್ರಯ ಮತ್ತು ಚೈತನ್ಯ ಮತ್ತು ಅದರ 
ಸಮನ್ವಯ ತತ್ವ್ವ ("ಸೂತ್ರಾತ್ಮನ್‌'). 

ಆತ್ಮ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಅರ್ಥಗಳಿದ್ದರೂ ಕೂಡಾ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು, ಆತ್ಮ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ 

ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ, ಮನಸ್ಸು ಆತ್ಮವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲಾರದೆಂದು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತದೆ. 


ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಭಾರತೀಯ ಮತ್ತು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮಾರ್ಗಗಳು 


ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿ. ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಭೌತವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿನ ಸಂಬಂಧದ ಪ್ರಶ್ನೆಯು ತೀವ್ರವಾಗಿ ಉದ್ಭವಿಸಿ 
ದಂದಿನಿಂದ - ಎಂದರೆ ಡೆಕಾರ್ಚೆಯ ಕಾಲದಿಂದ - ಅವೆರಡರ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸದ ಅರಿವಾಗಲು ಆರಂಭವಾಯಿತು. ಆದರೆ 
ಪುರಾತನ ಗ್ರೀಕರು ಈ ಅಂತರವನ್ನು ಗಮನಿಸಲಿಲ್ಲ; ಆದ್ದರಿಂದ ಮನಸ್ಸು ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಮತ್ತು ದೇಹ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ 
ಹೇಗೆ ಪರಸ್ಪರ ಪರಿಣಾಮ ಬೀರುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಅವರಿಗೊಂದು ಸಮಸ್ಯೆಯಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಅವರಿಗೆ, ಆತ್ಮ , ಬುದ್ಧಿ (7೫೦09) 
ಅಥವಾ ತರ್ಕ(1,0॥09)ವು. ವಸ್ತುವಿನಷ್ಟೇ ವಾಸ್ತವಿಕ ಮೂಲ ತತ್ತ ಎವಾಗಿತ್ತು. ಅಲ್ಲದೆ, ಅರಿಸ್ಟಾಟಲನ ಪ್ರಕಾರ, ವಸ್ತು ಮತ್ತು 
ಆಕಾರಗಳಿಗೆ ಯಾವ ರೀತಿ ಸಂಬಂಧವಿರುತ್ತದೋ ಅದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ದೇಹ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಗಳ ಸಂಬಂಧವೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಮಧ್ಯ 
ಕಾಲೀನ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರನ್ನು ಕೂಡಾ ಬಾಧಿಸಿದ್ದು, ವಸ್ತುವಿನ ಅಸಹಜತೆ ಅಲ್ಲ, ಆದರೆ ಅದರ ಅಸ್ಥಿರತೆ. 

ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ. ಅದರಲ್ಲೂ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ, ಮನಸ್ಸನ್ನು ಹೊರನೋಟಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ 
ಒಳನೋಟದಿಂದ ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಆತ್ಮನಲ್ಲಿಯೇ, ಆತ್ಮದಿಂದಲೇ ರೂಪಿತವಾಗಿದೆ. ಚಾರ್ವಾಕರು ಮಾತ್ರ ಚೇತನವನ್ನು 
ಭೌತವಸ್ತುವಿನ ಉಪಪದಾರ್ಥವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ಅವರಿಗೆ ಯಾವ ಅನುಯಾಯಿಗಳೂ ಇಲ್ಲ, ಮತ್ತು ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ 
ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿನ ಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನಸ್ವನಿಷ್ಕತಾವಾದದಂತೆ (5॥1]6001/15112): ಅದು ಒಂದು ಕೇವಲ ಕಾಲ್ಪನಿಕ ಪಂಥವೆಂದೂ 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಉಳಿದ ಎಲ್ಲಾ ಪಂಥಗಳಿಗೂ ಮನಸ್ಸು ಭೌತವಸ್ತುವಿನ ಕೇವಲ ಉತ್ಪನ್ನವಾಗಿರದೆ, ಒಂದು ಸ್ಪಷ್ಟ 
ಸತ್ಯವಾಗಿದೆ. 


ಆತ್ಮ-ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ವಿಧಾನ 


ಮನೋಘಟನೆಯ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ವಿಧಾನವಾವುದು? ಅದು, ನಾವು ಅಂತರವಲೋಕನ 
(1711[050601(07) ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದಾದ ನೇರ-ಸಂಜ್ಞಾನ (121760/ 0[0001101)- | 
ಅನುಭವದ ವಸ್ತುವು ತನ್ನ ಪೂರ್ಣ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯನ್ನು ಶೇಷರಹಿತವಾಗಿ ತಾನೇ ಪಡೆಯುವಂತೆ ಅಂತರವಲೋಕನ ವಿಧಾನ 


ವನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ಎಂದು ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು ಸಾರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದೇ ಅದರ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ. ತನ್ನ 


೪೧೩ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಸ್ಥಾ ಸ್ಥಾಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅದು ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು (೩೦೩೦೫೫) ಉಪಯೋಗಿಸಿಲ್ಲ ಎನ್ನುವುದು ತಪ್ಪಾ ಗುತ್ತದೆ. ಸಾಮಾನ್ಯ 
ತರವೇ ಅವರ ಸತ್ಯ ತೆಯನ್ನು ಸ್ಥಾಪಿಸಲು, ಭಾರೀ 
ಹು ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಅಂತರ್ಗತ ತತ್ತ್ವವೊಂದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡ ನಂ ಈ 
ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಪ್ರಾರಂಭಿಸಿಕು. ಕೆಲವು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ, ತತ್ತ ಎಗಳು ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ ಮೊದಲೇ ಸ ಹ ಬ ಸ 
ನಂತರ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕವಾಗಿ ಸ್ಥಿ ಸಿ ರಪಟ್ಟಿವೆ. ಯಾವುದೇ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿಯೇ ಆಗಿರಲ್ಲಿ ಯಾವ ತತ್ತ ಎವಾ ಕೂಡಾ ಬಃ ಸ ಕ 
ಪೋಹದ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದಲ್ಲದೆ ಯಾವ ತತ್ತ ಎನೂ ನಮ್ಮ ಕೆಲವು ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಯತಿ ಸಭ ಸ 
ಕೆಲವು ತಥ್ಕಾಂಶಗಳನ್ನು ವಿಶದಪಡಿಸ ಸಲೆಂದಿರುವ ಕೇವಲ ಪ್ರಾಕ್ಟ ಲ್ಪನೆ (ಆಧಾರಪ್ರಜ್ಞೆ )ಯಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. "ಶೂನ್ಯ' ಕಲ್ಪಿತಭಾವವೂ 
ಅದಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಯಾವ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ "ಹ ಕೈದಯಗ್ರಂಥಿಯು' ಮಾಯವಾಗುತ್ತ/ ದೋ 
ಆ ತಿ ಈ "ಶೂನ್ಯ'. ಅಲ್ಲಿನ ಅನುಭವವು ಸ್ವಚ್ಛ ಆಕಾಶದ ("ಗಗನಸಮ').' ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ. ಮಾಧ್ಯಮಿಕ ಬೌದ್ಧ ರು, 
ಅತ್ತು ತೃಷ್ಟ ಅವಸ್ಥೆ ಬಂದು ಅದನ್ನು ಪರಿಗಣಿಸಿದರೂ, ಸಾಂಪ್ರದಾಯಕ ಪಂಥಗಳು "ಕೂಡಾ, ಈ ಮಾನಸಿಕ ಅಥವಾ ಅತಿಮಾನಸಿಕ 
ಸ್ಥಿತಿಗೂ ಇ 'ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. ವೈಷ್ಣವರ “ತತ್ತ್ವ 'ವಾದ ಲಕ್ಷ್ಮಿಗೆ ಸಾದೃಶ್ಯವಾದ ಮಾನಸಿಕ ಅವಸ್ಥೆ ಯೂ ಇದೇ 
ಆಗಿದೆ. ನಿಯತವಾಗಿರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದೂ ವಿಲಯನವಾಗುವ ಮಹಾನಾಶದ ರಾತ್ರಿಯಲ್ಲಿ ಲ್ಲಿ, ವಿಷ್ಣುವಿಗಿರುವ ಹೆಸರು “ಶೂನ್ಯ 

ಶೈವಾಗಮಗಳಿಗೂ ಕೂಡಾ ಅದು ಅತ್ಯು ತೃಷ್ಣ ಷ್ಟವಾದುದಕ್ಕಿಂತ ಕೆಳಗಿನ ಮಟ್ಟವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಬೃ ಹತ್‌ ಸ್ಥ ಳ ಅಥವಾ ಈಥರ್‌ 
ಆಗಿರುವ "ಮಹಾಮ್ಯೋಮನ್‌'. ಇದಲ್ಲದೆ ಉಪನಿಷ ಷತ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ "ಮಹತ್‌' ತತ್ವ್ವವು, ಅತಿವೃಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವಸ್ವರೂಪಿ 
ಯಾಗಿದ್ದರೂ, ಅದರ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು ನಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಪಡೆಯಬೇಕು. ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ಕ್ತ ಎಶೌಸ್ರಜ್ಞರ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ "ವಿವೇಚನೆ 
ಅಥವಾ ತರ್ಕದ (1,0808) ಮಹತ್ವವನ್ನು ಅದು ಹೊಂಡಿದೆ. 

ಭಾರತೀಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಮತ್ತು ಅತಿಭೌತಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ಅನನ್ಯ [ವಾಗಿರುವುದೇ ಭಾರತೀಯ ಮನಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ 
ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ಮನೋವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಪಂಥಗಳಿಂದ ಜತ ವಾದ ಹೆಸರನ್ನು ಆರಿಸುವಲ್ಲಿ "2 ನಿಜವಾದ ತೊಂದರೆ. ಭಾವೋದ್ರೇಕ 
ಗಳಂಥ ಮನೋವ್ಯಾ 10 ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅತಿಭೌತಶಾಸ್ತ್ರ ದಿಂದ ಬೇರೆಯೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದು 
ಆದರೆ ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯ ವನ್ನು ಎಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಯನ್ನು ಕೇಳಿದಾಗ, ನಮ್ಮ ಅಂತರಾತ್ಮದಲ್ಲಿಯೇ ಎಂಬುದು 
ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರ ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ. ಊಹಾಪೋಹದಿಂದ ಕೂಡಿದ ವಿವೇಚನೆಯು “ಎಷ್ಟೇ ಒಳಗನ "`ಭೂಮಿಕೆ'ಗಳನ್ನು 
ಬೇಕಾದರೂ ನಿರ್ಮಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಆ ನಿರ್ಮಾಣ ಕೇವಲ ಅತಿಭೌತಿಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ “ಭೂಮಿಕೆ'ಗಳ ನಿಜವಾದ ಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರವು 
ಅಂತರವಲೋಕನವನ್ನು ಹೋಲುವ ಒಂದು ಮಾನಸಿಕ ವ್ಯಾಪಾರ. ಅಲ್ಲದೆ, ಈ ಸತ್ಯದ ಆಂತರಿಕ ಭೂಮಿಕೆಗಳು, ಅತಿಭೌತಿಕದಷ್ಟೇ 
ಮಾನಸಿಕವೂ ಹೌದು. ಆತ್ಮ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ಎನ್ನುವುದಕ್ಕಿಂತ "ಹೆಚ್ಚು ಸೂಕ್ತ ವಾದ ಪದ ನಮಗೆ ಸಿಗಲಾರದು ಎಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. 


ಮನಸ್ಸು, ಪ್ರಾಣ ಮತ್ತು ವಾಕ್‌ 


ಆದರೆ ಆತ್ಮವು ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಮವೇ? ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲ. ಬೌದ್ಧರು ಮಾತ್ರ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಯಾವ ಸ್ಥಾನವನ್ನೂ ಕೊಟ್ಟಿಲ್ಲ; ಅವರ 
“ಚಿತ್ತ” ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸಮ. ಆತ್ಮಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರವೇ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ “ಪ್ರಮುಖ ಉದ್ರಶ. ವಿರೋಚನ ಮತ್ತು. ಇಂದ್ರರು, ಆತ್ಮ 
ಎಂದರೇನು ಎಂದು ಪ್ರಜಾಪತಿಯಿಂದ ಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುವ ಪ್ರಸಂಗ (ಛಾಂ. ಉ., 7111. 7). ಹೃದಯದ ಅಂತರಾಳದಲ್ಲಿ 
ವಾಸಿಸುತ್ತಿರುವ ಪುರುಷನಂತೆಯೇ ಬ್ರಹ್ಮನೂ ಕೂಡಾ ಎಂದು ಅಜಾತಶತ್ರು ಹೇಳುವ, ಅಜಾತಶತ್ರು ಮತ್ತು ಬಾಲಕಿಯರ 

ಪ್ರಸಂಗ (ಬೃ.ಉ., 11.1), ಜನಕ ಮತ್ತು ಯಾಜ್ಞವಲ್ಕ್ಯರ ನಡುವಿನ ಸಂಭಾಷಣೆಗಳು (ಬೃ.ಉ., 17), ನಾರದನಿಗೆ ಶಂತಕುಮಾರನ 
ಬೋಧನೆ (ಛಾಂ. ಉ., 17]1), ಶ್ವೇತಕೇತು ಮತ್ತು ಉದ್ಭಾಲಕರ ಕಥೆ (ಛಾಂ. ಉ., 11]), ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ ಅಧಿಕ ಸಂಖ್ಯೆಯಲ್ಲಿರುವ 
ಹೇಳಿಕೆಗಳು ಈ ಉದ್ದೇಶದ ಸ್ಟ ಶ್ಪಷ್ಟವಾದ ಪ್ರಕಟಣೆಗಳು. "ಡಿದರೆ ಆತ್ಮವನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುವ ಬಗೆ ಹೇಗೆ? ನಮ್ಮ "ಹೃದಯದ 
ಅಂತರಾಳದಲ್ಲೇ ಅದನ್ನು ಕಂಡುಕೊಳ ್ಸಬೇಕಾದರೆ, ಆಗ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿಯೇ ಅದನ್ನು ಸಾಬೆಜು. ಆದ್ವರಿಂದಲೇ ಮನಸ್ಸಿನ 
ಸ್ವಭಾವದ ಬಗ್ಗೆ ಚರ್ಚೆ ನಡೆದಿರುವುದು. ಬ್ರಹ್ಮನು ಆತ ದಂತೆಯೇ ಇದ್ದಾನೆ ಮತ್ತು ಆತನನ್ನು ನಮ್ಮ ಹೃದಯದ ಅಂತರಾಳ 
ದಲ್ಲಿಯೇ ಕಂಡುಕೊಳ ಬೇಕು ಎಂಬುದೇ ಉಪನಿಷತ್ತು ಗಳ ಕಲ್ಪಿತ ಭಾವದ “ಸಾರವಾಗಿದೆ. 

“ಮಾತು' 'ಮನಸ್ಸಿ ನಲ್ಲಿ; "ಮನಸ್ಸು' “ಬುದ್ಧಿ 'ಯಲ್ಲಿ; 'ಬುದ್ಧಿ' “ಮಹತ್‌'ನಲ್ಲಿ; “ಮಹತ್‌' “ಅವ್ಯಕ್ತ'ದಲ್ಲಿ; ಮತ್ತು “ಅವ್ಯಕ್ತ' 
"ಆತ್ಮ'ದಲ್ಲಿ ಐಕ [ವಾಗಬೇಕೆಂಬುದು ಹ್ಮಸಾಕ್ಸಾತ್ಕಾರಕ್ಕೆ ಗೊತ್ತು ಪಡಿಸಲಾಗಿರುವ ವಿಧಾನ (ಕ. ಉ್ಲ 11. 13). ಅದಲ್ಲದೆ 
“ಜ್ಲಾ ನೇಂದ್ರಿಯ' ಗಳಿಗಿಂತ “ವಸ್ತು ಗನ ವಸ್ತು 'ಗಳಿಗಿಂತ “ಮನಸ್ಸೂ'; “ಮನಸ್ಸಿ'ಗಿಂತ 'ಬುದ್ಧಿ'ಯೂ; " ಬುದ್ಧಿ'ಗಿಂತ “ಮಹತ್ತೂ'; 
“ಮಹತ್‌' ಗಿಂತ "ಅವ್ಯಕ್ತವೂ'; “ಅವ್ಯಕ್ತ'ಕ್ಕಿಂತ ಆತ್ಮವೂ ಮೇಲಾದುದೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ (ಕ್ಷ ಉ., 111. 10 11). ಇನ್ನೊಂದು 
ಕಡೆ, ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನೇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನ ಮಹತ್ತನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ ವಸ್ತುಗಳ ಉಲ್ಲೇಖನವನ್ನು ಕೈಬಿಡಲಾಗಿದೆ 


(ಕ. ಉ., 771 7, 8. ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತು ಮತ್ತು ಜ್ದಾ ್ಲನಕೋಶಗಳನ್ನು ಆತ ಕ್ಷೆ 


ಪರಿವರ್ತಿಸುವ ಕ್ರಮವನ್ನು ಉಪನಿಷ ತ್ತುಗಳ 
ಬ್ಯ ಉಔಣಷತ್ತುಗಳು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತವೆ. ಆತ್ಮದಿಂದ ವಿಶ್ವವು ರೂಪಗೊಳ್ಳುವ. ವ್ಯತಿರಿಕ್ತ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯು ಅಲ್ಲಿ ಅಡಕವಾಗಿರುವುದಲದೆ, ಸಾಂಖ್ಯ 
ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಸ್ವಲ್ಪ ಭಿನ್ನ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವಿಶದಪಟ್ಟಿ! ಹೆ ಕ್ಯ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟ ಪಡಿಸಲು "ಮುಂಡಕವು' (1. 1.7) ಮೂರು 


೪೧೪ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕತಿ 


ಸು 
ಕ್‌ ಸ ಜೇಡರಹುಳು ತನ್ನಿಂದಲೇ ತನ್ನ ಬಲೆಯನ್ನು ನೇಯುವುದು, ಭೂಮಿಯಿಂದ ಗಿಡಗಳು ಮೊಳೆ 
£ಹದಿಂದ ಕೂದಲು ಹೊರಹೊಮು ಒವುದು. ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಬಾಹ್ಯಮುಖಿಗಳಾಗಿ ಸ್ಥ 
ಯಾಗಿವೆ ಎಂದು "ಕಥಾ' ಹೇಳುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಅಂತರ್ಮುಖಿಯನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವಂತೆ ಮನುಷ್ಯ ನನ್ನು ಪ್ರೇರೇಪಿ 
ತ್ತವೆ (117, 1). ವಸ್ತುಗಳು ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಆತ್ಮದ ಮೂರ್ತೀಕರಣ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯ ಪರಿಣಾಮಗಳು. ಪ್ರಪಂಚ 
ಭತ ರಾ ಲ ಕ್ರಮವಾಗಿ ಉದಯಿಸಿತು ಎಂದು 'ಏತರೇಯವು "ವಿವರಿಸುತ್ತದೆ. ಮಾನವತ್ವಾರೋಪಣೆಯನ್ನೆಲ್ಲಾ 
ಶಿ ಿಕೆಯ ಅರ್ಥ, ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳಾಗಿ ವರ್ಗೀಕೃತವಾಗುವ ವಿಶ್ವಪ್ರೇರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಅನುಸಾರವಾದ ವಸ್ತುಗಳು ಬ್ರಹ್ಮನಲ್ಲಿರುತ್ತ ವಬ್ಲದೆ, ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿಯು “ಈ ಪ್ರೇರಣೆಗಳನ್ನು ಪಾಲ್ಗೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ; ಮತ್ತು 
`ಭೋಕ್ತೃ "(010707 ಮತ್ತು 'ಭೋಗ್ಯ' (6010160 ವಿಭೇದವು ಇದರಿಂದ ಉದ್ಭ ವಿಸುತ್ತದೆ, ಎಂದಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪ್ರಾ ಣ' (ವಾಯು ಮತ್ತು ಜೀವತತ್ತ ಎ ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು 'ವಾಕ್‌'ಗಳು ಆತ ನಿಗೋಸ್ಕ ರವೇ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟಿವೆಯಲ್ಲದೆ, 
ಅವುಗಳ ಅಧಿದೇವತೆಗಳಾದ ವಾಯು, ಇಂದ್ರ ಜು ಅಗ್ನಿ ಇವರುಗಳು ಆತ ವೊಂದನ್ನು ಬಟ್ಟರೆ' ಮಹೋನ್ನತರು ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತವೆ. ಅದಲ್ಲದೆ ಈ ಮೂರಕ್ಕೆ “ಕ್ರಿಯೆ', “ರೂಪ' ಮತ್ತು "“ನಾಮಗಳು' ಅನುಗುಣವಾಗಿವೆ (ಬ್ಲ. 
ಉ., 15.3; 1.6.1) ಅನೇಕ ವೇಳೆ ಈ ಮೂರರಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣವು ಮಹೋನ್ನತವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ (ಪ್ರ. ಉ, 1%. 8, 
ಛಾಂ. ಉ., ]17.3.3; 1. 8,2). ಮಹಾಯಕ್ಷನು, ಬ್ರಹ್ಮನ ಅತ್ಯಂತ ಸಮೀಪ ರೂಪವೆಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿದುಕೊಂಡುದಲ್ಲದೆ, 
ಆತನಿಗೆ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾದ ದೇವಿಯು, ಇಂದ್ರನು ಮನಸ್ಸಿನ ಅಧಿದೇವತೆಯೆಂದು ಹೇಳಿದ ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ ಆತನಿಗೆ ಆ ಸ್ನಾನವನ್ನು 
'ಕೇನೋಪನಿಷತ್ತಿ'ನಲ್ಲಿ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. (117.3). ಅ 
ಎಲ್ಲ ದಿವ್ಯ ದರ್ಶನವೂ ಶಬ್ದದ ಪ್ರೇರಣೆಯಿಂದ ಸ್ವೀಕೃತವಾಗಿ, ಶಬ್ದ ಮಾಧ್ಯಮದಿಂದ ಪ್ರಸಾರವಾಗುವುದರಿಂದ, “ವಾಕ್‌'ನ 
ಮೂಲವು ಸಾಕಷ್ಟು ಗಮನವನ್ನು ಸೆಳೆದಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಎಲ್ಲ ಸೃಷ್ಟಿಯೂ ಅದರಿಂದಲೇ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕೆಂಬುದ 
ರಿಂದ ವಿವಿಧ ಮತಧರ್ಮಗಳ. ಊಹಾಪೋಹಗಳಲ್ಲಿ, ಪದದ ಪರಿಗಣನೆಯು ಜೀವಂತವಾಗಿದೆ. ಸೃಷ್ಟಿಯ ಅಧಿದೇವತೆ 
(ಪ್ರಜಾಪತಿ)ಯು ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಅಸ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ತರಲು ತನ್ನ ಉಸಿರು ಅಥವಾ ಮಾತನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಂಡನಲ್ಲದೆ. ಮಾತಿನಿಂದ 
ತನ್ನ ಚೈತನ್ಯವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡ ಎ ಹೇಳುವ. “ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ' ಪರಂಪರೆಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸಿ, ಯಾವುದರಿಂದ ವಿಶ್ವ 
ಅವತರಿಸಿತೋ ಆ “ನಾದದ' ಮೂಲದ ಬಗ್ಗೆ ವೈಷ್ಣ ಷ್ಣ ವಸಂಹಿತೆಗಳು, ಶೈವ ಆಗಮಗಳು, ಮತ್ತು ಶಾಕ್ತ ತಂತ್ರಗಳ ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ 
ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡಿವೆ. 'ಪ ಪ್ರಾಣಗಳು”, "ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು "ವಾಕ್‌' ಇವುಗಳು ಪರಮಾತ್ಮನ ವಿವಿಧ ಶಕ್ತಿಗಳು 
(ಇಚ್ಛಾ', ಜ್ಞಾ ನ, “ನಾದವೂ' ಸೇರಿದಂತೆ ಕ್ರಿಯಾ?) ಎಂದು ಆಗಮಗಳು ತಿಳಿಸುತ್ತವೆ. ಇಚ್ಛೆ (ಸಂಕಲ್ಪ). ಕಂಪನ ("ಸ್ಪಂದ?) 
ಮತ್ತು “ಪ್ರಾಣ ಗಳೊಡನೆ ಅನನ್ಯವಾಗಿರುವ ದೈವಿಕ ಸೃಷ್ಟಿಕಾರ್ಯವು, ವಿಶ್ವದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತಿ ರುವಾಗ "ಬಿಂದು' ಎಂದು 
ತಣ ಡುವ ಒಂದು ಬುದ್ದು ಡೆ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸಜ ಉದ್ಭ ವಿಸುತ್ತದೆ. ಶಬ್ದ ಬ್ರಹ್ಮ] ನ್‌ (05 1,0808) ಎಂದು ಕರೆಯಲ್ಪಡುವ 
ಹೆಸರು ನಾಮ?) ಮತ್ತು 'ಕೂಪ' (ಆಕಾರ') ಅಥವಾ 'ಧೂತಿ' (0 ಎಂಬ ಹೆಸರು ಯಾವುದಕ್ಕಿದೆಯೋ ಅದು, ಈ 
ಜಾ 'ಬಿಂದು'ವು ವಿಭಾಗವಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಪಾಂಚರಾತ್ರ ಕೃತಿಯಾದ "ಅಹಿರ್‌ಬುದನ್ಯ ಸಂಹಿತ'ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ (111. 29, 
30,38; ೫೭%೫1.36-40). ಒಂದು ಆದರ್ಶವಾದ ತಾಂತ್ರಿಕ ನಿರೂಪಣೆಯು ಹೀಗಿದೆ : ಮಹೋನ್ನತ ಬಿಂದುವಾದ “ಶಿವವು', 
ಶಿವಾಂಶ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ “ಬಿಂದು'ವಾಗಿಯೂ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಯ ಅಂಶ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ "ಬೀಜ 'ವಾಗಿಯೂ ವಿಭಾಗ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಇವು ಪುನಃ ಒಂದುಗೂಡುತ್ತವೆ; ಮತ್ತು ಶಿವ ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿ ಅಂಶಗಳ ಸಮಾನ ಬಲಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವ "ನಾದವು' 
1235 ರೂಪಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಬಿಂದುವಿನ ಆಸ್ಫೋಟನೆಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಉದ್ಭ ವಿಸುವ ಮಹಾಶಬ್ದಕ್ಕೆ ಶಬ್ದಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ಎಂದು 
ಹೆಸರು. ಈ ಶಬ್ದಬ್ರಹ್ಮ; ವ್‌ “ಬಿಂದು', “ಬೀಜ' ಮತ್ತು “ನಾದ' ಎಂಬ ಮೂರು ತತ್ತ್ವಗಳನ್ನು ಒಂದುಗೂಡಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು 
ಬ ತ್ರಿಭುಜಾಕೃ ತಿಯಿಂದ ಪ್ರತಿನಿಧಿಸಲ್ಪಡುವುದೇ ಅಲ್ಲದೆ, “ಕುಲ- ಕುಂಡಲಿನಿ' ಎಂದು ಹಳರಾಗಿದೆ. “ಬಿಂದು' ಮತ್ತು "ಬೀಜ'ಗಳ 
ಪರಸ್ಪರ ವರ್ತನೆಯಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ನಾದವನ್ನು, ಈ ನಾದದಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಬೇಕು. ಇಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಹೇಳಿರುವ 
ತಿಷ ಏನಾದರೂ, ಕಠೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಬರುವ “ಅವ್ಯಕ್ತ' ಮತ್ತು "ಬೃ ಹದಾರಣ್ಯಕ'ದಲ್ಲಿ ಬರುವ ಮೃ ತ್ಕು (1. 2.1) ಮತ್ತು 
“ಅವ್ಯಕೃತ' (1. 4.7)ಗಳಿಗೆ ಸರಿಹೋಲುವ ಅವ್ಯಕ್ತವೇ' ಶಬ ಫಬ್ರಹ್ಮ!] ನ್‌್‌ ಶಿವನ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಶಕ್ತಿಯ. ಕಾರ್ಯೋನ್ಮು ಖತೆಯ 
ಮೂಲಕ ಮೂಲಭೂತವಾದ ಮಹೋನ್ನತ ಬಿಂದುವು “ಬಿಂದು' ಮತ್ತು "ಬೀಜ'ಗಳಾಗಿ ಒಡೆಯುತ್ತ ದಲ್ಲದೆ, ಈ ಆಸ್ಪ್ಫೋಟನಾ 
ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಯು ಅವ್ಯಕ್ತ “ನಾದ'ವಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. "ಅವ್ಯಕ್ತ' ಅಥವಾ "ಅವ್ಯಾಕೃತ' ಎಂದು ೦ ಯಾವುದು ಕರೆಯಲ್ಪಟ್ಟ] ದೆಯೋ 
ಅದರಲ್ಲಿಯೂ “ಶಿವ' ಮತ್ತು “ಶಕ್ತಿ'ಗಳ ನಡುವಣ ಭಿನ್ನ ತ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಶಬ್ದದ ಪರಾ” ಅಥವಾ 
ಮಹೋನ್ನ ತ ಸ್ಥಿತಿ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಶಬ್ದಕ್ಕೆ ನಾಲ್ಕು ಸ್ಥಿ ತಿಗಳೂ ಮತ್ತು ನಾಲ್ಕು ಹೆಸರುಗಳೂ ಇಡೆ; "ಪರಾ' (ಮಹೋನ್ನತ), 
“ಪಶ್ಯಂತಿ” ಜ್ಞ ಯ), "ಮಾಧ್ಯಮಾ' (ಮಧ್ಯ) "ಮತ್ತು "ವೈ ಖರಿ' (ಸ್ಥೂಲ). 
ಈ ನಾಲ್ಕು ರೂಪಗಳಿಗೂ ಮತ್ತು “ಚಕ್ರಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಅವಲಾನ್‌, “ನಿತ್ಯ ತಂತ್ರ'ದಿಂದ ಉದಾಹರಿಸು 
ತ್ತಾನೆ: ಗಾಳಿ (ಪ್ರಾಣ)ಯಿಂದ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾದ "ಮೂಲಾಧಾರ'ದಲ್ಲಿ 'ಪರಾ' ರೂಪವು ಉದ್ಭ ವಿಸುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಗಾಳಿಯು 
ಮೇಲೇರುತ್ತಾ “ಸ್ವಾಧಿಸ್ಥಾ ನದಲ್ಲಿ' ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗಿ, "ಪಶ್ಯಂತಿ' ಅವಸ್ಥೆಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಅದೇ ಗಾಳಿಯು ನಿಧಾನವಾಗಿ 


೪೧೫ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಮೇಲೇರುತ್ತಾ "ಅನಾಹತ'ದಲ್ಲಿ ಪ್ರಕಾಶಿತವಾಗಿ, 'ಬುದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಮಾತೂ ಚಾ ಮತ್ತೆ ಮೇಲೇರುತ್ತಾ 
| ್ಲ ಸಿಕೊಂಡು, ಅದು 'ವೈಖರಿ'ಯಾಗಿ ಗಂಟಲಿನಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುತ್ತದೆ. ` ಹ 
ತ 1 (1,080೪) ಜತ ಬೈಬಲ್‌ನ ನುಡಿಗೆ ಸರಿಹೊಂದುತ್ತದೆ. ಅದು “ಅವ್ಯಕ್ತ ಎ ಚನ 
ಪ್ರಸರಣವೂ, ಮತ್ತು ಆಳವಾದ ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ಬರಬಲ್ಲ ಶುದ್ಧಬ್ರಹ್ಮವೇ. ಇಲ್ಲಿ ತಾ ರಾ ಹ 
ತ್ತದೆ. ವಾಕ್‌ನ "ಪಶ್ಯಂತಿ' ರೂಪವು "ಮನಸ್ಸಿ'ನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ತನ್ನ ವಿಶ್ವರೂಪದ ಅ ಚ ಶ್ವ ಕ 
ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ತನ್ನ -"ಬೀಜ'ರೂಪದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವವನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸಲೋಸುಗ ಇಚ್ಛಾಶಕ್ತಿ ಯಿಂದ ಫತೆ ತ್‌ 
ಆದರ್ಶದತ್ತ ಸಾಗುವ ಚಲನೆ ಅದು. “ಮಾಧ್ಯಮಾ' ರೂಪವು ಬುದ್ಧಿ ಯೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುವುದಲ್ಲದೆ ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಭ್ಯ ಶೆ 
ಬರುತ್ತದೆ. 'ಆಜ್ಲೇಯೀ-ವಾಕ್‌' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ ಈ ಶಬ್ದವನ್ನೇ ನಾವು ಕನಸಿನಲ್ಲಿ. ಶೀೇಳುವುದ್ದು ಅದ್ಯಕನ್ಲೆ ಜ್ಞಾನ 
ಶಕ್ತಿಯು' ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ನತಾಧ್ಯಮಾ ದಿಂದಲೇ ಸಾ. 
ಸಮಷ್ಟಿರೂಪದಲ್ಲಿ “ಮಾಧ್ಯಮಾವು' ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭದೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ವಿರಾಟ್‌ದೊಂದಿಗೆ ತನ್ನ ಸಮಷ್ಟಿ 
ರೂಪದಲ್ಲಿ ಸೇರಿಕೊಂಡಿರುವ ಸ್ಥೂಲವಾಕ್ಕೇ "ವೈಖರಿ'. ಸತ್‌ ಹೊರ 

ವ್ಯಷ್ಟಿ ವತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿ ರೂಪಗಳ ನಡುವೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸಲು ಡನ ಮತ್ತು. ವ ಗಳ ನಡಸ ಹರಗಚ 
ಬಗ್ಗೆ ಇರುವ ಉಪನಿಷತ್‌ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಜೀವವು ಎಚ್ಚರ ("ಜಾಗೃತ್‌'), ಕನಸು (ಸ್ವಪ್ನ') ಮತ್ತು 
ಆಳವಾದ ನಿದ್ರೆ ("ಸುಷುಪ್ತಿ ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಹಾದು ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆ ಓಳಿಸ ಅತನ 
ನಾಲ್ಕನೆಯದೇ : “ತುರೀಯ', ಅದೇ `ಆತ್ಮನ್‌'. ಜೀವಕ್ಕೆ ಎಚ್ಚರದವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ “ವೈಶ್ವಾನರ' ಎಂಬ, ಕನಸಿನಲ್ಲಿ 'ತೈಜಸ' ಎಂಬ, 
ಆಳವಾದ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ 'ಪ್ರಾಜ್ಞ' ಎಂಬ ಹೆಸರುಗಳಿವೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಅದು ಬ್ರಹ್ಮನೊಡನೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಅನನ್ಯ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. (ಮಾಂ.ಉ., 3. 7). ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪರಿಮಿತ ಮತ್ತು ಅನಂತ, ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿಗಳ ನಡುವೆ ಜಾರ ನಭ್ಟ' 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಮೊದಲ ಮೂರು ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿರುವ ಸಮಷ್ಟಿ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳೆಂದರೆ “ವಿರಾಟ್‌', ಹಿರಣ್ಯ 
ಗರ್ಭ' ಮತ್ತು "ಈಶ್ವರ'. ಈ ಮೂರೂ, "ವಾಕ್‌'ನ ಮೂರು ಕನಿಷ್ಠ ರೂಪಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿವೆ. ವಾಕ್‌ನ ಪರಮೋನ್ನತ 
ರೂಪವು ಅಡಕವಾಗಿರುವ "“ಅವ್ಯಕ್ತ' ಅಥವಾ "ಅವ್ಯಾಕೃತವು' ಈಶ್ವರನನ್ನು ಮೀರಿದೆ. ಹೇಗಾದರೂ, ಈ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ "ಮಾಂಡುಕ್ಕ' 
ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳ ನಡುವೆ ವ್ಯತ್ಕಾಸವಿದೆ. ಮಾಂಡೂಕ್ಯದ ಪ್ರಕಾರ 'ಬ್ರಹ್ಮನ್‌', ಅವ್ಯಕ್ತವನ್ನು ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. 

ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ 'ಪ್ರಾಣ' ತತ್ತ್ವ ಮುಖ್ಯವಾಗಿದೆ. ಅದು "ಪ್ರಾಣ', “ಅಪಾನ', "ಸಮಾನ', “ಉದಾನ” ಮತ್ತು “ವ್ಯಾನ' 
ಎಂದು ಐದು ವಿಧವಾಗಿದೆ. ದೇಹ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವದ ಐಚ್ಛಿಕ ಮತ್ತು ಅನೈಚ್ಛಿಕ ವ್ಯಾಪಾರಗಳಿಗೆಲ್ಲಾ ಈ ಐದು ಕಾರಣವಾಗಿವೆ. 
ದೇಹದಲ್ಲಿ, 'ಪ್ರಾಣ' ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ವಾಸವಾಗಿದ್ದು ಉಸಿರಾಡುವಿಕೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ; “ಅಪಾನ'ವು ಆಸನದ್ವಾರದಲ್ಲಿದ್ದು ವಿಸರ್ಜನ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತದೆ; “ಸಮಾನ'ವು ನಾಭಿಯಲ್ಲಿದ್ದು ದೇಹದ ಉಷ್ಣತೆಗೂ, ಆಹಾರ ಜೀರ್ಣವಾಗುವ ಮತ್ತು ರಕ್ತಗತ 
ವಾಗುವ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೂ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ; “ಉದಾನವು' ಗಂಟಲಿನಲ್ಲಿದ್ದು ಶರೀರದ ಮೇಲ್ಭಾಗದ ಮಾತು ಮತ್ತು ಇತರ ಕಾರ್ಯ 
ಗಳಿಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ; ಮತ್ತು “ವ್ಯಾನವು' ಇಡೀ ದೇಹವನ್ನೇ ವ್ಯಾಪಿಸಿ, ದೇಹದ ವಿವಿಧ ಭಾವಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಕಾರ್ಯ 
ಗಳನ್ನು ಸಂಘಟಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಐದು ಪ್ರಾಣಗಳಲ್ಲದೆ ಮತ್ತೆ ಲದು ಉಲ್ಲೇಖಿತವಾಗಿವೆ : "ನಾಗ, "ಕೂರ್ಮ", “ಕೃಕರ', “ದೇವದತ್ತ' 
ಮತ್ತು 'ಧನಂಜಯ'. ಇವುಗಳು ಬಿಕ್ಕಳಿಕೆ, ಕಣ್ಣುಗಳ ಮುಚ್ಚುವಿಕೆ ಹಾಗೂ ತೆರೆಯುವಿಕೆ, ಹಸಿವು, ಆಕಳಿಕೆ, ಮತ್ತು ಮರಣಾನಂತರ, 
ಹೆಣದಲ್ಲಿ ಏನಿರುತ್ತದೋ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಪಡುತ್ತವೆ. 

ಪ್ರಾಣ'ವು ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿ ಎರಡೂ ಆಗಿದೆಯೆಂದು "ಪ್ರಶ್ನ'ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ (111). ಪ್ರಾಣವು ಆತ್ಮನಿಂದ ಉದ್ಭವಿಸಿ 


ಲ 


ಮಾನವನ ನೆರಳಿನಂತೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿದೆ. ಮನಸ್ಸಿನ ನೇತೃತ್ವದಲ್ಲಿ ಅದು ದೇಹವನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಿ, ಲಿಂಗಾಂಗಗಳಿಗೆ ತನ್ನ 


ನ್ಮ 
ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಹಂಚುತ್ತದೆ. ಅದು ಕಣ್ಣು ಮತ್ತು ಕಿವಿ, ಬಾಯಿ ಮತ್ತು ಮೂಗುಗಳಲ್ಲಿ ತಾನೇ ವಾಸಿಸುತ್ತದೆ. “ಅಪಾನ'ವು 
ಶಿಶ್ನ ಮತ್ತು ಆಸನದ್ವಾರದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ; "ಸಮಾನ' ದೇಹದ ಮಧ್ಯಭಾಗದಲ್ಲಿದ್ದು ದೇಹದ ಎಲ್ಲಾ ಭಾಗಗಳಿಗೂ ಆಹಾರವನ್ನು 
ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ; “ವ್ಯಾನ'ವು ಹೃದಯದಿಂದ ಹರಡಿಕೊಂಡಿರುವ ನೂರೊಂದು ನರ (ನಾಡಿ) ಗಳಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು "ಉದಾನವು' 
ಪತನ ಸುಚವಂತಲಿಗ ಹೋಗುವ ಒಂದು ನಾಡಿಯಲ್ಲಿದ್ದು, ಆತ್ಮವನ್ನು ಅದರ ಕರ್ಮಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ಸ್ವರ್ಗ ಅಥವಾ ನರಕ 
ಅಥವಾ ಭೂಮಿಗೆ ಕರೆದೊಯ್ಯುತ್ತದೆ. ಇವು ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಪ್ರಾಣದ ರೂಪಗಳು. ಬಾಹ್ಯಪ್ರಂಪಂಚದಲ್ಲಿ ಸೂರ್ಯನೇ 
ಪ್ರಾಣ; ಭೂಮಿಯ ಅಧಿದೇವತೆ "ಅಪಾನ', ಆಕಾಶವು "ಸಮಾನ', ಗಾಳಿಯು “ವ್ಯಾನ' ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿಯು "ಉದಾನ'. 
ಸಾಂಖ್ಯ ದರ್ಶನದ ಪ್ರಕಾರ, ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಐದು "ಪ್ರಾಣ'ಗಳು, ಅಂತಃಕರಣದ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳ ಸಾಮಾನ್ಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳು 
ಎಂದರೆ “0 * "ಅಹ ಚ್‌ ` ತದ ಇತಿ ಸ 
ಥಳ ಚೂ ಮತ್ತು 'ಮನಸ್ಸು' ತಮ್ಮದೇ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಹೂಂದಿದ್ದು, ಅವು ಮೂರೂ ಒಟ್ಟಾಗಿ 
ಪಣಷತ್ತುಗಳಲ್ಲ ಹೇಳಿರುವ ಈ ಐದು ಪ್ರಾಣಗಳ ಕೆಲಸಗಳನೆ ಲ್ಲಾ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅಂತೆಯೇ, ಸಾಂಖ್ಕದ ಪ್ರಕಾರ “ಪ್ರಾಣವ' 
ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಸ ಚನ್ನ ಜ ಎ ಟೂ ಬಟ ಡಿ 
ನಸ್ಸಿನಿಂದ ವಿಭಿನ್ನವಾದ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. 


ಸ್ಪಿನೋಜನ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿನ ೮೦1೩ಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿರುವ “ಜೀವನ ಯೋನಿಯತ್ತ' ತ 
ಲ್ಲಿ ಎಂದು ಕರೆಯಲಟಟಿರುವ 
ಒಂದು ಅಗೋಚರವಾದ ಪ್ರಯತ್ನವೇ ಥ್ರ ತಳಾ 


ಪ್ರಾಣದ ಕಾರ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಎಂದು ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. 


೪೧೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಅದು ಏಕೆ ಅಗೋಚರವಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ, ಅದು ನಿದ್ದೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡಾ, ಅಂದರೆ ಮನಸ್ಸಿನ ಕ್ರಿಯೆಯ ಅಭಾವವಿದಾ ಗಲೂ 
ಕಾರ್ಯನಿರತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ನವೀನ ನೈಯಾಯಿಕರು ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನು ಒಪ ಬೌದ ವ | 

ತ್ರ ಫಯಾ ಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ. ಬೌದ್ದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತದಲ್ಲಿನ “ಜೀವಿತೇಂದ್ರಿಯ' 
ಭಾವನೆಯು ಇದಕ್ಕೆ ಸರಿಹೋಲುತ್ತದೆ. ಧಾ ಮ 


ಚಕ್ರಗಳು ಮತ್ತು ನರಜಾಲಗಳು 


ನರಗಳ ಭಾವವು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಿಗೆ ಗೊತ್ತಿಲ್ಲದೆ ಇಲ್ಲ. ಅವುಗಳನ್ನು "ನಾಡಿ'ಗಳು, "ಶಿರಾ'ಗಳು, "ಧಮನಿ'ಗಳು ಎಂದು 
ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಹೃದಯದಿಂದ ನೂರೊಂದು ನಾಡಿಗಳು ಹರಡಿಕೊಂಡು, ಒಂದೊಂದು ನಾಡಿಯೂ ನೂರು ಭಾಗಗಳಾಗಿ 
ಸತಿ ಈ ಭಾಗಗಳು ಒಂದೊಂದೂ ಪುನಃ ಎಪ್ಪತ್ತೆರಡು ಸಾವಿರ ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಭಜಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿವೆ. ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನ' 
ಹೇಳುತ್ತದೆ. (111. 6). ಇವೆಲ್ಲದರ ಕಾರ್ಯಗತಿಯನ್ನು “ವ್ಯಾನವು' ಪ್ರಾರಂಭಿಸುತ್ತದೆ. ಹೃದಯದಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುವ ಈ 
ಹಿತನಾಡಿಗಳು ಕೂದಲಿನ ಸಾವಿರದೊಂದು ಭಾಗದಷ್ಟು ಸೂಕ್ಷ ಒವಾಗಿದ್ದು ನಾನಾ ಬಣ್ಣಗಳಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದಾಗಿ “ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕವು' 
ಹೇಳುತ್ತದೆ. (11. 1.19; 1%. 2.3; 1. 3.20. ಲ 

ತಂತ್ರಗಳು, ನರಮಂಡಲ ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಜಾಲವನ್ನು ಕುರಿತು ಸ್ವಾರಸ್ಕವಾದ ವಿವರಣೆ ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಈ ಚಕ್ರಗಳ 
ಮೂಲಕ "ಪ್ರಾಣ' ಸಂಚರಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು "ಪ್ರಾಣವು' ಈ ಚಕ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಪೂರ್ಣರೂಪವನ್ನು ಪಡೆದಾಗಲೇ ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿ 
ಗಳ ನಡುವಣ ನಿಜವಾದ ಅನ್ಯೋನ್ಯ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ಸಾಧ್ಯ. "ಪ್ರಾಣದ' ಸಂಪೂರ್ಣ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದರ 
ಮೂಲಕ ಸಮಗ್ರ ಸತ್ಯ (10501010 011) ವನ್ನು ಪೂರ್ಣರೂಪದಲ್ಲಿ ಅರಿಯಬಹುದು. ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು 
ಮನಸ್ಸು ತಪ್ಪು ಮಾಡಬಹುದು, ಆದರೆ ಪ್ರಾಣವು ಎಂದೂ ತಪ್ಪು ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ (ಛಾ. ಉ. 1,2). ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಹ್ಮಾಂಡ 
(ವಿಶ್ವ) ಮತ್ತು ವ್ಯಷ್ಟಿಗಳಾಗಿ. ಆಗುವ ವಿಭಜನೆಯು ಈ ಪ್ರಾಣದಲ್ಲಿನ ವಿಭಜನೆಯೇ, ಮತ್ತು ಈ ಎರಡು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು ಅದು 
ಒಂದಾಗಿ ಹಿಡಿದಿಟ್ಟಿದೆ. ಈ ಕಾರಣಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಸತ್ಯದ ಸತ್ಯ (ಸತ್ಯಸ್ಯ ಸತ್ಯಮ್‌) ಎಂಬುದಾಗಿ ಆತ್ಮವನ್ನು ಕರೆಯಲಾಗಿದ್ದರೂ, 
“ಪ್ರಾಣ'ವನ್ನು ಸತ್ಯ ಎಂಬ ಹೆಸರಿನಿಂದ ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ (ಬೃ. ಉ., 1] 3.6). ಕ 

ಆಗಮಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮ , ಶಿವ ಅಥವಾ ವಿಷ್ಣುವಿನ ಸೃಷ್ಟಿಶಕ್ತಿಯಾಗಿರುವ "ಪ್ರಾಣವು' "ಕುಂಡಲಿ'ನಿಯ ಅವ್ಯಕ್ತ ಶಕ್ತಿ 
ಯಾಗಿದೆ. ಈ ಕುಂಡಲಿನಿಯು ಒಂದು ಹಾವಿನಂತೆ “ಮೂಲಾಧಾರ ಚಕ್ರ'ದ ಸುತ್ತ “ಸುಷುಮ್ನನಾಡಿಯ' ಅತ್ಯಂತ ಕೆಳಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ಆಸನದ್ವಾರ ಮತ್ತು ಅಂಗಾಂಗಗಳ ನಡುವೆ ಸುತ್ತಿಕೊಂಡಿದೆ. ಈ ಸುಷುಮ್ನ ನಾಡಿಯು ಬೆನ್ನುಹುರಿಯ ("ಮೆರುಂದನ' ಅಥವಾ 
“ಬ್ರಹ್ಮದಂಡ') ಮೂಲಕ ಹಾದು ಹೋಗುತ್ತದೆ. “ಕುಂಡಲಿನಿಯು' ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿರುವ ಆದರೆ ನಿದ್ರಿಸುತ್ತಿರುವ ವಿಶ್ವಶಕ್ತಿ, ನಮ್ಮ 
ನಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಇರುವ ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ಸಮಷ್ಟಿಗಳೆರಡೂ ಆಗಿರುವ ಪರಮ ಅಥವಾ ಗಾಢವಾದ ಸತ್ಯದ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು 
ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳಲು ನಾವು 'ಕುಂಡಲಿನಿ'ಯನ್ನು ಎಚ್ಚ ರಗೊಳಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದಲ್ಲದೆ, ಮಸ್ತಿಷ್ಕದಲ್ಲಿರುವ “ಸಹಸ್ರಾರ' (ಸಾವಿರ ದಳಗಳುಳ್ಳ ್ಫ) 
ಎಂಬ ಹೆಸರಿನ ಪರಮಸ್ಕಾನವನ್ನು ಮುಟ್ಟುವವರೆಗೂ ಅದು ಮೇಲೆಮೇಲಿನ ಚಕ್ರಗಳ ಮೂಲಕ ಹಾದು ಹೋಗುವಂತೆ 
ಮಾಡಬೇಕು. 

ಬೆನ್ನುಹುರಿಯ ಮೂಲಕ ಹಾದುಹೋಗುತ್ತಿರುವ ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಮುಖ ನಾಡಿಯೆಂದರೆ "ಸುಷುಮ್ನ'. ಮತ್ತೆರಡು ನಾಡಿ 
ಗಳಾದ “ಇಡಾ' ಮತ್ತು "ಪಿಂಗಳಾ'ಗಳು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಅದರ ಬಲ ಮತ್ತು ಎಡ ಪಾರ್ಶ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಅದರ ಜೊತೆಯೇ ಹಾದು 
ಹೋಗುತ್ತವೆ. "ಸುಷುಮ್ನ'ದ ಕೆಳತುದಿಯಲ್ಲಿ “ಮೂಲಾಧಾರ ಚಕ್ರ” (51070-0000)/86೩1 110೬೩) ಇದೆ. ಇದಕ್ಕಿಂತ 
ಮೇಲಿನದು ಅಂಗಾಂಗದ ಮೂಲದ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿರುವ “ಸ್ವಾದಿಸ್ಥಾ ನ ಚಕ್ರ' (580781 710%09). ಮೂರನೆಯದು 
ಹೊಕ್ಕಳಿನ ಪ್ರದೇಶದಲ್ಲಿರುವ "ಮಣಿಪೂರ ಚಕ್ರ' (11770೩೯ 01005) ನಾಲ್ಕನೆಯದು ಹೃದಯದ ಸಮೀಪದಲ್ಲಿರುವ 
“ಅನಾಹತ ಚಕ್ರ' (೧೩61೩೦ 71039). ಐದನೆಯದಾದ "ವಿಶುದ್ಧ ಚಕ್ರವು' (1/771386೩1 710೭39) ಗಂಟಲಿನ 
ಸಮೀಪದಲ್ಲಿದೆ. ಆರನೆಯದಾದ “ಆಜ್ಞಾಚಕ್ರವು' ಹುಬ್ಬುಗಳ ನಡುವೆ ನೆಲೆಸಿದೆ. ಈ ಆರು ಕೇಂದ್ರಗಳು ಪಂಚಭೂತಗಳಾದ 
ಭೂಮಿ, ನೀರು, ಬೆಂಕಿ, ಗಾಳಿ ಮತ್ತು ಆಕಾಶಗಳನ್ನು, ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು 
ಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟಿಗೆ ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತವೆ. ಇವೆಲ್ಲವುಗಳಿಗಿಂತ ಮಿಗಿಲಾಗಿರುವ ಮತ್ತು ಪ್ರಮಸ್ತಿಷ್ಕದಲ್ಲಿ (೮೦೦0೪77) ನೆಲೆಸಿರುವುದು 
“ಸಹಸ್ರಾರ.' ಪ್ರಾಣವನ್ನು ಅದರಲ್ಲಿಗೆ ಕೊಂಡೊಯ್ದಾಗ ನಾವು ಪರಮ ಸತ್ಯದ ಅರಿವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತೇವೆ. 


ಕೋಶಗಳು ಮತ್ತು ಶಾರೀರಗಳು 


ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಬರುವ ಪಂಚ “ಕೋಶ' ತತ್ತ್ವವು, ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಸೆಳೆಯುವ ಬಾ ಭಾ ತತ್ತ 
(ತೈ. ಉ., 11). ಆ ಕೋಶಗಳು "ಅನ್ನಮಯ ಕೋಶ', “ಪ್ರಾಣಮಯ ಕೋಶ', “ಮನೋಮಯ ಕೋಶ', ವಿಜ್ಞಾನಮಯ 
ಕೋಶ' ಮತ್ತು "ಆನಂದಮಯಕೋಶ'. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಮೇಲಿನ ಕೋಶವೂ ಅದರ ಹಿಂದಿನ ಕೋಶಕ್ಕೆ ಆತ್ಮವಾಗಿರುತ್ತದೆ 


೪೧೭ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಮತ್ತು ಹಿಂದಿನ ಕೋಶವು ಅದರ ಶರೀರವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಬ್ರಹ್ಮನೇ ಆಗಿರುವ ಆನಂದಕ್ಕೆ ಅತೀತವಾದದ್ದು ಯಾವುದೂ 
ಇಲ್ಲ ಎಂದು 'ತೈತರೇಯ" ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಕೋಶಗಳ ತತ್ತ್ವವು ವ್ಯಷ್ಟಿ ಮತ್ತು ವಿಶ್ವಸ್ವರೂಪಿ ಇಬ್ಬರಿಗೂ ಅನ್ವ ಯಿಸುತ್ತದ. ವ್ಯಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು ಮಾತ್ರ *ಗೆದುಕೊಂಡರೆ "ಅನ್ನಮಯಕೋಶವು' ಆತನ 'ಶರೀರ; ಆತನ "ಪ್ರಾಣಮಯಕೋಶ್‌ವು. ಪಂಚ ಕಮ್ಮೇಣದ್ರಿಯ 
ಗಳು ಮತ್ತು ಪಂಚ 'ಪ್ರಾಣ'ಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಆತನ “ಮನೋಮಯ ಕೋಶವು' "ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು ಪಂ 
ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. ವಿಜ್ಞಾನನುಯ ಕೋಶವು' 'ಬುದ್ಧಿಯ' ಜೊತೆಗೆ ಪಂಚ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯ 
ಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಮತ್ತು ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ ಬೇರೆಯಾಗಿರುವ ವೃಷ್ಟಿ ಅಜ್ಞತೆಯನ್ನು 
(1761116041 7105010000) ಆನಂದಮಯ ಕೋಶವು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಆಳವಾದ ದ್ರೆ ಯು 
ಆನಂದದ ರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದಿದಾಗ, ಆ ಅವಸ್ಥೆ ಸ್ನೆಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠತೆ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ತೆಗಳೆರಡೂ ಒಂದಾಗುತ್ತವಲ್ಲದೆ. 
ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ನಿಲುಕಲಾರದ ಇಚ್ಛಾ ವಸ್ತುವಾವುದೂ ಇರಲಾರದು. ಮತ್ತೊ ದು ಹೇಳಿಕೆಯ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮನ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರವನ್ನು 
ಸ್‌ ಮೀರಿ ನಿಲ್ಲಬೇಕಾದ ಸತ್ಯದ ಐದು ಹಂತಗಳೇ ಇವು. ಆತ್ಮನು ತನ್ನಿ ಂದಲೇ ಕೋಶಗಳನ್ನು ಪ್ರಕ್ಷೇಪಿಸಿದ. ಮೇಲೆ 
ಅವುಗಳಿಂದಲೇ ಆವರಿಸಲ್ಪಡುತ್ತಾನೆ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಕೋಶಗಳೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 
ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳನ್ನು ನಿಕಟವಾಗಿ ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾ ಅದ್ವೈತವು ಆತ್ಮನ ವ್ಯಷ್ಟಿರೂಪದಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ಅವಸ್ಸೆ ಕೈಗಳನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. 
ಅವು ಎಚ್ಚರ (ವೈಶ್ವಾನರ), ಕನಸು (ತೈಜಸ), ಆಳವಾದ ನಿದ್ರ” (ಪ್ರಾಜ್ಞ ] ಮತ್ತು ಪರಮಾತ್ಮನ ಅವಸ್ಥೆ (ತುರೀಯ). ಈ ಅವಸ್ಥೆ 
ಗಳು ನಾಲ್ಕು ಸಮಷ್ಟಿ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಾದ... "ವಿರಾಟ್‌', “ಹಿರಣ್ಯಗರ್ಭ' (ಸೂತ್ರಾತ್ಮನ್‌ ಎಂದೂ ಹೆಸರು), "ಈಶ್ವರ' ಮತ್ತು “ಬ್ರಹ್ಮ' 
ಇವುಗಳಿಗೆ ಅನಗಗುಣವಾಗಿವೆ. ಅವು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಬಹಿರ್‌ಸಂಜ್ಞಾಾತ, ಅಂತರ್‌ಸಂಜ್ಞಾಾತ, ಭಿನ್ನವಿಲ್ಲದ ಸಂಜ್ಞಾತ ಮೊತ್ತ 
(1೭0116180767/18106 00811110 711859) ಮತ್ತು ಕೇವಲ ಪ್ರೇಕ್ಷಕ. ಈ ಪಂಥದ ಪ್ರಕಾರ ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಮೂರು ವಿಧವಾದ 
ಶರೀರಗಳಿವೆ : ಸ್ಥ ಲಶರೀರ, “ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರ' (ಲಿಂಗಶರೀರ) ಮತ್ತು "ಕಾರಣಶರೀರ'. ಮೊದಲನೆಯದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜಾಗ್ರತ 
ಚೇತನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಸ್ಥ ಲ ಮೂಲಾಂಶಗಳಿಂದ (ಅನ್ನಮಯಕೋಶ) ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ; ಎರಡನೆಯದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಪ್ನ 
ಚೇತನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮೂಲಾಂಶಗಳು (ತನ್ಮಾತ್ರ) ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರ ("ಪ್ರಾಣಮಯ', "“ಮನೋಮಯ' 
ಮತ್ತು "ವಿಜ್ಞಾನಮಯ' ಕೋಶಗಳು)ವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಅಂತಃಕರಣವನ್ನು "ಮನಸ್ಸು', “ಬುದ್ಧಿ', “ಚಿತ್ತ ಮತ್ತು "ಅಹಂಕಾರ' 
ಗಳೆಂಬ ನಾಲ್ಕು ಭಾಗಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದರೆ, ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶರೀರವು ಕೊನೆಯ ಎರಡು ಭಾಗಗಳನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ. “ಆನಂದಮಯ 
ಕೋಶಕ್ಕೆ' ಅನುಗುಣವಾಗಿರುವ “ಕಾರಣಶರೀರವು' ನಿಶ್ಚಿತ ವಿಭಾಗಗಳಿಲ್ಲದ ಒಂದೇ ರೂಪ. ಅಲ್ಲದೆ ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಆಳವಾದ 
ನಿದ್ರಾಚೇತನಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿದೆ. ಅದಕ್ಕಿರುವ ಮತ್ತೊಂದು ಹೆಸರು "ಅಂತರ್ಯಾಮಿ' (ಮ. ಉ.). ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎಶ್‌ೌಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ 
1 ಕೇವಲ ಚೇತನದ ಅಭಾವ ಅಥವಾ ಅಗಲಿಕೆ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಜನ್ಮಾಂತರಗಳಿಂದ ಬಂದ ಮತ್ತು 
ಸ್ನ ಮತ್ತು ಜಾಗ್ರತ ಚೇತನ ಪ್ರಪಂಚವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಿತಗೊಳಿಸಲು ಕಾರಣಗಳಾದ ಶಕ್ತಿಗಳು, ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಗಳು, ಭಾವ 
.. ಗಳು ಮುಂತಾದುವುಗಳ ಅವ್ಯಕ್ತತೆ ಎಂದು ಅದು ಪರಿಗಣಿತವಾಗಿದೆ. 
ಅದ್ವೈತವು "ಕಾರಣಶರೀರದ' "ಜೊತೆಗೆ, “ಸಾಕ್ಷಿನ್‌' ಅಥವಾ "ಸಾಕ್ಷಾತ್ಮ' (`ಕೂಟಸ್ಥ' ಅಥವಾ “ಕೂಟಸ್ತ ಸಾಕ್ಷಿನ್‌') ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರದಿಂದ ಗುರುತಿಸಲ್ಪ ಡುವ ಜೀವ ಮತ್ತು ಆತ ವು ನಿಯೋಗಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಕ್ರಿ ಯಗಳ ಭೋಗಿಯೂ 
(ಭೋಕ್ತ ೨ ಹೌದು. ಆದರೆ “ಸಾಕ್ಷಿನ್‌' ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಕೇವಲ ಸಾಕ್ಷಿ ಮಾತ್ರವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಜೀವಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು 
ಶುದ್ಧ ವಾದುದು. 
ಆದರೆ ಆಗಮಗಳು ವ್ಯಷ್ಟಿ "ಸಾಕ್ಷಿನ್‌' ಮೀರಿದ ಐದು ಅವಸ್ಥೆ ಕೈಗಳು ಅಥವಾ ಉಚ್ಚ ಮಟ್ಟಗಳನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತವೆ. 
ವೈಷ್ಣವ ಆಗಮಗಳ ಪ್ರಕಾರ 'ಕೂಟಸ್ಥವು' ಜೇನುಗೂಡಿನಂತೆ ಇರುವ ಆತ್ಮಗಳ ಸಮೂಹವನ್ನೇ. ಕಾಣಬಹುದಾದ ಅವಸ್ಥೆ. 
ಲ್ಲಿ. ಅತ್ಯಂತ ಕನಿಷ್ಠ ಅತಿವೃಷ್ಟಿ ಸತ್ಯದಿಂದ (1,01165( ಇ0068-1061116231 ಭಯ ಸಮಸ್ತ ಇರುವಿಕೆಯೂ 
ನಿಯಂತ್ರಿ ್ರಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಐದು ಉನ್ನತ ವ್ಯವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ವೈಷ್ಣವರು "ವಿಷ್ಣು', “ಲಕ್ಷ್ಮಿ, “ಸಂಕರ್ಷಣ', "ಪ್ರದ್ಯುಮ್ನ' ಮತ್ತು 
ಷೋ“ ಮ ಆಗಮಗಳ ಪ್ರ ಪ್ರಕಾರ ವಿಷ್ಣು ವಿಗೆ ಆರು ಗುಣಗಳಿವೆ: ಕಾ ಜ್ಞಾ ಳು "ಐಶ್ವ ರ್ಯ', “ಶಕ್ತಿ', 
ಸಟ“ ಎ ಫಿ. ವಿನ ಶಕ್ತಿ ಕ್ಷಿಯಾಗಿರುವ ಲಕ್ಷ್ಮಿಯು, ಆತನಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಲಾಗದ ಶಕ್ತಿಯೆಂದು 
ಮೂರು ಭಬ್ಬಣಳಳಾದ ಇ ಭೂ ಈ ಓಳ ಇಸ ಎರಡು ಗುಣಗಳು ಪ್ರ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಇವರಿಬ್ಬರ ಮಿಲನದಿಂದ 
ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಸ ರೂಡ ಹ ಚ ತ್ಯ “ಅನಿರುದ್ಧ'ಗಳು ಹೊರಹೊಮು ತ್ತವೆ. 'ಜ್ಞಾನ ' ಮತ್ತು “ಬಲ'ಗಳು 
ಪ್ರದ್ಯುಮ್ನ 16 | ಕು ತ ಟ್ಟು ಚ ಇತ ರ್ಯ” ಮತ್ತು “ವೀರ್ಯ' ಗಳ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅವನು 
ಇಷ ಬಿ ಪನ, ಮತ್ತು “ಶಕ್ತಿ' ಮತ್ತು “ತೇಜಸ್ಸು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅವನು ಅನಿರುದ ಶವಾಗುತ್ತಾನೆ. ಅನಿರುದ ದಿಂದ 
ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರ ದ್ವಿಮುಖವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಇ 
ತ ಐ ತ ಡ( ತ ಬಡ ರಾಗಿ. ಪ ಪಾಶುಪತ ಮತ್ತು ಶೈವ ಆಗಮಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಶಕ್ತಿಯು, ಶಿವನ "ಆನಂದ' 
ಈ ಮೂರು ರೂಪಗಳ ಸಮತೋಲ ಸಿ ಕು ಇಚ್ಛಾಶು ಮತ್ತು ್ರಯಾಶ್ರ' ಎಂಬ ಮೂರು ದೂಸಗಳನ್ನು ಸಂದರ 
ಸತಿಯೇ ಶಕ್ತಿ. ಆದರೆ ಹಾ ಸಮತೋಲನ % ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ಹೆಚ್ಚು. ಕಡಿಮೆಯಾಗಿ. “ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿ' 


೪೧೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ "ಸದಾಶಿವ' ಅಥವಾ "ಸಾದಾಖ್ಯ' “ತತ್ತ್ವ'ವು ಶಿವನಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮಾತ್ತದೆ; “ಜ್ಞಾನಶಕ್ತಿ'ಯು ಪ್ರಧಾನ 
ವಾಗಿದ್ದಾಗ ಶಿವನು ಈಶ್ವರನಾಗುತ್ತಾನೆ; “ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಯು" ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದಾಗ ಅವನು ''ಶುದ್ಧವಿದ್ಯಾ' ಅಥವಾ ಸದ್ದಿದ 
ನಾಗುತ್ತಾನೆ. ಈ ಮೂರು ಉದ್ಭಮಗಳ ಮೂಲಕ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ವಸ್ತುವಿನ ಭೇದವು ವ್ಯಕ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಮೊದಲಿಗೆ ಶಿವ ಮತ್ತು 
ಶಕ್ತಿ ಫಾರ ಅನನ್ಯವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಸದಾಶಿವ ಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ, ಚೇತನವು “ನಾನು "ಇದು' ” ಎಂಬ ರೂಪ ತಾಳುತ್ತದೆ; 
ಆದರೆ "ಇದು' “ನಾನು'ವಿನಷ್ಟು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಮುಂದಿನ ಹಂತದಲ್ಲಿ, ಎಂದರೆ ಈಶ್ವರನಲ್ಲಿ 
ಚೇತನವು “ “ಇದು' ನಾನು” ಎಂಬ ರೂಪ ತಾಳುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು "ಇದು" "ನಾನು'ವಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಮತ್ತು ಸದ್ವಿದ್ಯಾ ಹಂತದಲ್ಲಿ "ಇದು' ಮತ್ತು "ನಾನು' ಎರಡಕ್ಕೂ ಸಮಾನ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯತೆಯನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ 
ಉಚ್ಚ ಮಟ್ಟಗಳಲ್ಲಿ, “ಇದು' “ನಾನು'ವಿಗೆ ಅಭೇದ್ಯವೇನೂ ಅಲ್ಲ; ಆದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭೇದ್ಯವೇ. "ಇದು' “ನಾನು'ವನ್ನು 
ಭೇದಿಸಲಾರದು. ತ 

ಇಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ಸೃಷ್ಟಿಯು ಸಂಪೂರ್ಣ ಪರಿಶುದ್ಧತೆಯಿಂದಿದೆ. ಶೈವ ಮತ್ತು ವೈಷ್ಣವ ಪಂಥಗಳು ಕೊಡುವ ಸೃಷ್ಟಿಯ 
ವಿಭಾಗಗಳ ವಿವರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಕಂಡುಬರುವುದಾದರೂ, 'ಶುದ್ಧಾಶುದ್ಧ' (5611100) ಸೃಷ್ಟಿಯಿರುತ್ತದೆಯೆಂದು 
ಅವೆರಡೂ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಪಾಂಚರಾತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ ಈ ಮಧ್ಯಮ ಸೃಷ್ಟಿಯು “ಕೂಟಸ್ಥ' ಮತ್ತು "ಮಾಯಾಶಕ್ತಿ'ಯನ್ನು ಒಳ 
ಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಎರಡೂ ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳುವ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ಮುಂದಿನ ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ ರೂಪಗಳು. "ಮಾಯಾ 
ಶಕ್ತಿ'ಗೆ ಎರಡು ಶರೀರಗಳಿವೆ: "ಗುಣಮಯವಪು' ಅಥವಾ ಗುಣಶರೀರ ಮತ್ತು “ಕಾಲಮಯವಪು' ಅಥವಾ ಕಾಲಶರೀರ. 
“ಕಾಲಮಯವಪುವು' "ನಿಯತಿ' (ನಿಯಮ, ಪರಿಮಿತಿ) ಮತ್ತು “ಕಾಲ'ಗಳನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಈ ಕಾಲವು ನಮ್ಮ ಸ್ಥೂಲ 
ಕಾಲವಾಗಿರದೆ, ಸೂಕ್ಷ ೬ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಥವಾ ಮಾನಸಿಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಶೈವ ಆಗಮಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಇದೇ ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ಆರು ವಿಭಾಗಗಳಿವೆ : "ಮಾಯಾ', "ಕಲಾ', “ವಿದ್ಯಾ', "ರಾಗ', “ನಿಯತಿ' ಮತ್ತು ಕಾಲ. ಈ ಮಧ್ಯಮ ಅವಸ್ಥೆಯ ವಿಭಾಗಗಳು 
ಜೀವಾತ್ಮನನ್ನು ಮಿತಿ ಮತ್ತು ಸ್ಟಿ ತಿಗಳಿಗೆ ಬಂಧಿಸಲು ಕಾರಣವಾಗಿವೆ. ಇವುಗಳಿಂದ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಅಶುದ್ಧ ಸೃಷ್ಟಿ 
ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಪ್ರಕೃತಿ ಮತ್ತು ಪುರುಷರ ಮಿಲನದಿಂದ ನಾವು ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ ಯಾವುವನ್ನು ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಪ್ರಪಂಚ ಎಂದು 
ತಿಳಿದಿದ್ದೇವೆಯೋ ಅವುಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿಯಾಗಿದೆ. 

ಮನಸ್ಸು ಭೌತಿಕ ವಸ್ತುವಿಗೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತದ್ವಿರುದ್ಧವಾದುದಲ್ಲ. ಅದು ಪೂರ್ಣ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವೂ ಅಲ್ಲ. ವೇದಾಂತ, 
ಸಾಂಖ್ಯ ಮತ್ತು ಯೋಗಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಮನಸ್ಸು ಮೂಲಭೂತ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಸ್ತುವೊಂದರ - ಅದರ ಅಂತಿಮ ಸ್ವಭಾವ ಏನಾದರೂ 
ಇರಲಿ - ವಿಕಾಸ. ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿನಿಷ್ಠ ಮತ್ತು ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಅನುಭವಗಳ ಧ್ರುವಗಳಿಗಿರುವ ಅಂತರವೇ ಮನಸ್ಸಿನೊಳಗಿನ ಅಂತರ. 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ನಾವು ಯಾವುದನ್ನು ವಸ್ತು ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆಯೋ ಅದು ನಮ್ಮ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಅನುಭವದ ಧ್ರುವದೊಳಗಿನ 
ವಿಭಾಗ. ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಮನಸ್ಸು ಭೂಮಿ ಮತ್ತು ನೀರಿನಂತೆ ಒಂದು ಪದಾರ್ಥ. ಬೌದ್ಧಮತದ ಪ್ರಕಾರ 
ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ನಾಲ್ಕು ಉತ್ಕೃಷ್ಟ “ಸ್ಕಂಧಗಳಿಂದ' ರೂಪಗೊಂಡಿವೆ. ಜೈನಧರ್ಮದಲ್ಲಿ "ದ್ರವ್ಯಮನಸ್ಸು' 
ಮತ್ತು 'ಭಾವಮನಸ್ಸು' ಎಂಬುದಾಗಿ ಮನಸ್ಸು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದು ಪದಾರ್ಥ. ಆದ್ದರಿಂದ 
ವಾಸ್ತವಿಕ ಮತ್ತು ಅವಾಸ್ತವಿಕಗಳ ನಡುವಿನ ಸಂಪರ್ಕದ ತೊಂದರೆಯು ಯಾವ ಪಂಥದಲ್ಲೂ ಉದ್ಭವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಸಾದೃಶ್ಯ 
ವನ್ನೇನಾದರೂ ಕಾಣಬಹುದಾದರೆ ಅದನ್ನು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಅವಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾದ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಕಾಣಬಹುದೇ 
ವಿನಾ ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಭೌತವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಕಾಣಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. 

ಪ್ರಾಣ ಮತ್ತು ಅದರ ಭಾಗಗಳು ದೇಹದ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸಿದರೆ, "ಮನಸ್ಸು' ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಪ್ರಾಣ 
ದೊಡನೆ ನಿಕಟ ಸಂಬಂಧ ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ. "ಮನಸ್ಸನ್ನು' ಹಿಡಿತದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲು, ಯೋಗ ಶಿಕ್ಷಕರು "ಪ್ರಾಣ'ದ ಮೇಲಿನ 
ನಿಯಂತ್ರಣವನ್ನು ವಿಧಿಸುವುದು ಇದಕ್ಕಾಗಿಯೇ. ಸ್ವಪ್ನ ಮತ್ತು ಆಳವಾದ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಣದ ಅಧೀನದಲ್ಲಿರುವ ಭೌತಿಕ 
ದೇಹವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು "ಮನಸ್ಸು' ಹೃದಯದಿಂದ ಹೊರಹೊಮ್ಮುವ "ಹಿತನಾಡಿ'ಗಳನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಕನಸತ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಶರೀರವು ಕಾರ್ಯಮಗ್ನವಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಅದು ದೇಹರಹಿತ ಮನಸ್ಸಾಗಿರದೆ, ಕನಸಿನಲ್ಲಿರುವ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶರೀರವನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತದೆ, 
ಮತ್ತು ಅದು ತನ್ನ ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ ಬಳಸುವ ವಸ್ತುಗಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮೂಲಾಂಶಗಳಿಂದ ಮಾಡಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಆಳವಾದ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿನ 
ದೇಹವು ಕಾರಣಶರೀರ. ಅದರಲ್ಲಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರವು' ಸಾಧ್ಯತಾ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉಳಿದಿದ್ದರೂ, ಅಂತಃಕರಣವು ಮರೆಯಾಗುತ್ತದೆ. 
ಪುನರ್ಜನ್ಮದ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಭೌತ ಶರೀರವು ಬಿಡಲ್ಪಡುವುದಿಲ್ಲದೆ, ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಶರೀರವು ಒಂದು ಭೌತಶರೀರದಿಂದ ಮತ್ತೊಂದಕ್ಕೆ 
ಹೋಗುತ್ತದೆ. 

ತನ್ನ ಇಂದಿನ ಮತ್ತು ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳ ಅನುಭವಗಳ ಸಾರಸಂಗ್ರಹವಾಗಿರುವ "ಅಹಂಕಾರ'(680)ಕ್ಕೆ ಹ 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ. ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಮೂಲತಃ ರೂಪುಗೊಂಡ ಬಗ್ಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಪೌರಾಣಿಕವಾದ ವಿವರಣೆಯೊಂದನ್ನು ಜಾ | ಬ 
ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕದಲ್ಲಿ ಮೃತ್ಯು ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿರುವ “ಅವ್ಯಕ್ತ' ಅಥವಾ 'ಅವ್ಯಾಕೃತ'ದಿಂದ ಮ ಹತ 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ ಆನುಗುಣವಾದ ವಸ್ತುಗಳ ಅಧಿದೇವತೆಗಳು ಉದ್ಭವಿಸಿವೆ. ಆದರೆ ರಿ; . ತ 
ಒಂದು ವಾಸಸ್ಥಾನ("ಆಯತನ”)ವು ಬೇಕು. ಈ ಅಧಿದೇವತೆಗಳ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಮಾಧ್ಯಮವಾಗಿರುವ ಮನುಷ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಿಯೇ 


೪೧೯ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 
೫. 
ಆಯತನ. ಇಲ್ಲಿ ಪೌರಾಣಿಕ ಅಂಶವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಟ್ಟ ರೆ, ಈ ವಿವರಣೆಯು ಮನಸ್ಸು, ಇಂದ್ರಿ ಯಗಳು ಗಯ ಕತ 
ಶಕ್ತಿಗಳು, ವ್ಯಕ್ತಿ "ಯ ಮೂಲಕ ಕೆಲಸಮಾಡಿ ವ್ಯ ಣೆ ವಾಗುತ್ತ ವೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿರುವ ಇ 


ಸಹ! ೀರಣೆಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರವೃ ತ್ತಿಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುವ ಹಿಂದಿನ ಅನುಭವಗಳು, ಸಂಯುಕ್ತ 


ಕತ ಸುತೇ ಡಿರುವ ಈ ಎಲ್ಲಾ ಶಕ್ತಿಗಳು 
ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿ ಭಾವ ಮುದ್ರೆಗಳು. ವ್ಯಕ್ತಿ ಅಥವಾ ಜೀವವು "ಹೃದಯದಲ್ಲಿ (ಬುದ್ಧಿ) ರೂಪಗೊಂ 


ಮುಕ್ತಿ. 
ದು ಗ್ರಂಥಿಯಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, ಈ ಗ್ರಂಥಿಯ ವಿಲಯನವೇ ಹಾಗ ಬಂಗಿ? 
ಎ 1 ಸಾಕ ನಂತರ ಆತ್ಮವು ಒಂದು ಶೇಷವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಬೌದ್ಧ ರು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ದಿದ್ದರೂ, ವ್ಯಕ್ತಿ ತ್ವದ 


ಬಗ್ಗೆ ಅವರಿಗಿರುವ ದೃಷ್ಟಿಯು ವೇದಾಂತದ ನಾಮ- ರೂಪ ಕಲ್ಪಿತ ಭಾವವನ್ನು ಬಹಳವಾಗಿ “ಹೋಲುತ್ತ ದೆ. ವಿಪ್ರ ಲ ಷ್ಟ 
ಎರಡು ಸ್ಮಂಧಗಳಾಗಿ' (ಸಂಯುಕ್ತ ಗಳು) ವಿಭಾಗಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದೆ. ಅವು “"ರೂಪಸ್ಕಂಧ' ಅಥವಾ ವಸ್ತು ಸಂಯುಕ್ತ ಮ ತೆ 
ಅಥವಾ ವೇದನಾಸಂಯುಕ್ತ, “ಸಂಜ್ಞಾ, ನ ಸ್ಕಂಧ' ಅಥವಾ ಸಂಜ್ಞಾ ನ ಸಂಯುಕ್ತ, "ಸಂಸ್ಕಾರ ಜತ ಅಥವಾ ಸ ಜು ` 
ಗಳೂ, ಭಾವಮುದ್ರೆಗಳೂ ಮತ್ತು ಮನೋಧರ್ಮಗಳ ಸಂಯುಕ್ತೆ; ಮತ್ತು "ವಿಜ್ಞಾ ನ ಸ್ಕಂದ" ದ್‌ ಚೇತನಾ ಸಂ 
ಪುದ್ಧಲದ ರಚನಾಂಶಗಳನ್ನು ಬೇರೆ ಮಾಡಿದಾಗ ಏನೂ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಅದೇ "`ಮುಕ್ತಾವಸ್ಥೆ ಕ 


ಭೂಮಿಕೆಗಳು ಮತ್ತು ಸಾಧನಾ ಶ್ರೇಣಿಗಳು 


ಬೌದ್ಧ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು, ಅತಿ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ಲಯವಾಗುವ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅನೇಕ 
ಮಾನಸಿಕ ೮ವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ಚರ್ಚಿಸುತ್ತದೆ. ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಅನೇಕವನ್ನು ಯೋ!ಗಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿಯೂ ಕಾಣಬಹುದು. ಕ್ರಮೇಣವಾದ 
ಮತ್ತು ವಿಧಿವತ್ತಾದ ಶಿಸ್ತಿನ ಪಾಲನೆಯಿಂದ ನಮ್ಮ ಮನಸ್ಸನ್ನು (“ಚಿತ್ತ?) ನಿಯಂತ್ರಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ ಈ ಮೇಲ್ಮಟ್ಟದ 
ಅವಸ್ಥೆಗಳನ್ನು ಮುಟ್ಟಲು ಸಾಧ್ಯ. ಈ ಅತಿ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೂ, ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಅವಸ್ಥೆ ಗಳಿಗೂ ಇರುವ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವೆಂದರೆ, ಮೊದಲಿನವಕ್ಕೆ ಮಾನವತ್ವಾ ರೋಪಣವಾಗಿಲ್ಲ ಮತ್ತು ಅವು ಪುರಾಣದಿಂದ ದೂರವಿವೆ. 

ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರದ ಪ್ರಕಾರ. ನಿರ್ಮಲ ಸ ಪ್ರಷ್ಟಾರ'ನಾಗಿರುವ ಆತ್ಮವು, “ಚಿತ್ತ' ವೃತ್ತಿಯ ವ್ಯಾಪಾರಕ್ಕೆ ತಡೆಯುಂಟಾದಾಗ, 
ತನ್ನ ಮೂಲ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಪುನಃ ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದಿದ್ದಲ್ಲಿ, ಅದು ತನ್ನ ಚಿತ್ತದೊಂದಿಗೆ ತನ್ನನ್ನೇ ಅನನ್ಯಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 
'ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿ'ಗಳು ಐದು: ಜ್ಞಾನ ("ಪ್ರಮಾ?) ತಪ್ಪು-ತಿಳಿವು ಅಥವಾ ಭ ಮೆ ("ವಿಪರ್ಯಯ)' ಭಾವಗ್ರಹಣ. ಕಲ್ಪನೆ ಅಥವಾ 
ಪದದಿಂದ ಆಗಿರುವ ಸಂದಿಗ್ಧ ತ್ರ (ವಿಕಲ್ಪ); ನಿದ್ದೆ (ನಿದ್ರಾ) ಮತ್ತು ನೆನಪು (ಸ್ಮೃತಿ). ಸತ್ಯವಾದ ಜ್ಗಾ ನವು, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ಅನುಮಾನ 
ಮತ್ತು ಭಾಷಾತ್ಮಕ ಜ್ಲಾ ಎಂಬುದಾಗಿ ಮೂರು ವಿಧವಾಗಿದೆ. ತಪ್ಪು-ತಿಳಿಪ್ಪ ಕೆಳಗೆ ಕೊಟ್ಟಿ ರುವ "ದು ವಿಧವಾದ ಕ್ಲೇಶಗಳಿಗೆ 
(೩1110008) ಸಂಬಂಧಿಸಿದೆ. “"ತಾಮಸ' ಅಂಶದಿಂದ ಮನಸ್ಸು ಆವರಿಸಲ್ಪಟ್ಟಾಗ ಉಂಟಾಗುವ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯೇ ನಿದ್ರೆ. 
ಅದರಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲಾ ಬಾಹ್ಯ ಸಂವೇದನಾ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಅಭಾವವಿರುತ್ತದೆ. ಹೀಗಿದ್ದರೂ ಅದು ಒಂದು ಕ್ರಿಯೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ನಾವು ಚೆನ್ನಾಗಿ 
ಅಥವಾ ಅಸ ಸಮಪ ವಾಗಿ ನಿದ್ರೆ ಮಾಡಿದುದರ ನೆನಪು ನಿದ್ರೆ ಯನಂತರ ನಮ್ಮಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗಲು, ನಿದ್ರೆಯ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ 
ಯಾವುದಾದರೂ ಅನುಭವ ಅಥವಾ "“ವೃತ್ತಿ' ಇಲ್ಲದಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ, ಸಾಧ್ಯವಿರುತ್ತಿ. ರಲಿಲ್ಲ. ಹಿಂದೆ ಅನುಭವಿಸಲಾದ ವಸ್ತುವೊಂದು 
ಜಾಗ್ರತಾವಸ್ಥೆಗೆ ಬರುವುದೇ ಸ್ಮೃತಿ. ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸ ಮತ್ತು ಲೌಕಿಕ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲಿನ ನಿರ್ಲಿಪ್ತತೆ ಇವುಗಳು | ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು 
ತಡೆಯುತ್ತ ವೆ ಚಿತ್ತವನ್ನು ಸ್ಥಿ ರಗೊಳಸಿ, ವೃ ತ್ತಿಗಳನ್ನು ತಡೆಹಿಡಿದಾಗ, ಸಮಾಧಿಯು ಪ ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. “ಸಮಾಧಿ' ಯಲ್ಲಿ 
ಮೂಲತಃ ಎರಡು ವಿಧಗಳುಂಟು : 'ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತ' ಮತ್ತು “ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ ತೆ. ಯಾವ ಅಚಲ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುವೊಂದರ ಮೇಲೆ 
ಚಿತ್ತವು ಕೇಂದ್ರಿತವಾದಾಗ, ಆ ವಸ್ತುವು ಅತ್ರ ಸ್ನ ಷ್ಟವಾಗಿ ತಿಳಿಯಲ್ಪ ಡುತ್ತದೆಯೋ ಆ ಸ್ಥಿತಿಯೇ "'ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾ. ತ'. ಇದರಲ್ಲಿ 
ಎಂಟು ಜಂ ಅಷ್ಟು ಸವಿತರ್ಕ', “ಸವಿಚಾರ, “ಸಾನಂದೆ, “ಸಾಸ್ಮಿತ' ಮತ್ತು ಇವುಗಳಿಗೆ ಪ್ರತಿಯಾದ, “ನಿರ್ವಿತರ್ಕ”. “ನಿರ್ವಿಚಾರ' 
"ನಿರಾನಂದ' ಮತ್ತು "ನಿರಿ ಒತ'ಗಳು. ನಮ್ಮ ಇರುವಿಕೆಯ ಹೆಚ್ಚು “ಹೆಚ್ಚು ಸೂಕ್ಷ್ಮರೂಪಗಳ ಮೇಲಿನ ಏಕಾಗ್ರತೆಯೇ ಅವುಗಳಿಗೆ 
ಕಾರಣ. ಯಾವಾಗ, ಯಾವುದಾದರೂ ವಸು ವಿನ ಮೇಲೆ ಗಮನವು ಕೇಂದ್ರೀಕೃತವಾದಾಗ ಆ ವಸ್ತು ಮತ್ತು ಅದರ ಹೆಸರು 
ಇವುಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಕಾಸವು ಉಳಿಯುತ್ತದೆಯೋ ಆ ಸ್ಥಿತಿಯೇ ಸವಿತರ್ಕ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ವಸ್ತುಗಳು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿರುವು 
ದಾದರೆ, ಸವಿಚಾರ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿನ ವಸ್ತುಗಳು ಸೂಕ್ಷ್ಮ! ವಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಅವು ನಿರ್ಧಾ ರಿತವಾಗಿರುವಲ್ಲದೆ, ಕಾಲದೇಶಗಳಿಂದ 
ಮಿತಿಗೊಳಪ ಟ್ವಿರುತ್ತವೆ. ಅದರ ಮುಂದಿನ ಸ್ಥಿತಿಯ ವಸ್ತು "ಅಂತಃಕರಣ' ಮಾತ್ರ. ತಾ ತ ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ “ರಜೋ' 
ಮತ್ತು 'ತಮೋ' ಗುಣಗಳು ಉಳಿದಿರುತ್ತವೆ. ಯಾವುದರ ಸ ಭಾವವೇ ಆನಂದವೋ ಅಂತಹ " ಎ ಗುಣವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರು 
ವುದರಿಂದ “ಅಂತಃಕರಣ'ದಲ್ಲಿ ಆನಂದವು ತುಂಬಿರುತ್ತದೆ. ನಾಲ್ಕನೆಯ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ, "ಅಂತಃ ಕರಣ' ರ್ಯ ಇನ್ನೂ ವಸ್ತುವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಆದರೆ ಅದರಲ್ಲಿ "ಸತ್ತ ವಾ” ನಿರೋಧಿತವಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ಜ್ಲಾ ಪ್ಲನದ ಅಸ್ತಿತ್ವವು ಪ್ರ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುತ್ತ. ದೆ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿನ 
ಅಸ್ಮಿತವು "ಅಹಂಕಾರಕ್ಕೆ ಸಮವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ ಏಕೆಂದರೆ, ಎರಡನೆಯದಾ, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅನುಭವವೂ ತನ್ನದೇ ಎಂಬ. ಸ್ವಾಧೀನ 
ಭಾವದಿಂದ ಕೂಡಿರುವ ಕಾರ್ಯಶೀಲ ಅಹಂ ಆಗಿದ್ದರೆ, ಗಳಗ ಅಂತರ್ಮುಖಿಯಾಗಿ, ತನ್ನ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಅರಿವನ್ನು 
ಮಾತ್ರ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡಿರುವ ಅಂತಃಕರಣ. ಮೊದಲು ಎರಡು ಶ್ರೇಣಿಗಳಲ್ಲಿ, ಯಾವ ವಸ್ತುಗಳ ಮೇಲೆ ನಮ್ಮ ಗಮನವು ಕೇಂದ್ರೀ 


೪೨೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕೃತವಾಗುತ್ತದೆಯೋ, ಅವೇ ಜೈ ಸ್ಲೀಯವಸ್ತುಗಳು; ಮೂರನೆಯದರಲ್ಲಿ, ಅದು ಜ್ಹಾ ಸನದ ಸಲಕರಣೆ; ಆದರೆ ನಾಲ್ಕ ನೆಯದರಲ್ಲಿ, 
ಆ ವಸ್ತುವು ಜ್ಞಾನಿಯೇ ಆಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಮೂರು ವಿಭಾಗಗಳನ್ನು, 'ಗ್ರಾಹ್ಯಸಮಾಪತ್ತಿ' » "ಗ್ರಹಣ-ಸ ಮಾಪತ್ತಿ' ಮತ್ತು 
ಗ್ರಹಿತರ್‌-ಸಮಾಪತ್ತಿ' ಅಥವಾ 'ಗ್ರಾಹಕ-ಸಮಾಪತ್ತಿ' ಎಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. ಸ 


“ಸವಿತರ್ಕಸಮಾಧಿ'ಯಿರುವಂತೆಯೇ ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ವಾದ, "ನಿರ್ವಿತರ್ಕ ಸಮಾಧಿ'ಯೂ ಇದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು 
ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವು ಗೌಣವಾಗಿದ್ದು. ಕೇವಲ ವಸ್ತುವೇ ಪ್ರಕಾಶಿಸುತ್ತದೆ. ಇದರಂತೆಯೇ, 'ನಿರ್ವಿಚಾರ' ಸಮಾಧಿಯಿದೆ. 
“ನಿರಾನಂದ' ಮತ್ತು 'ನಿರ್ಮಿ ತಗಳು' “ಸಾನಂದ' ಮತ್ತು "“ಸಾಸಿ ಮತಗಳ” ತದ್ವಿ ರುದ್ಧ ಗಳು. ಇವೆರಡೂ ವಾಚಸ್ಪತಿಯಿಂದ ಮನ್ನಣೆ 
ಪಡೆದಿದ್ದರೂ ಎಜ್ಲಾ ಭಿಕ್ಕು ವಿನಿಂದ ಪಡೆದಿಲ್ಲ. ಈ ಕೆಳಗಿನ ಮಟ್ಟದ ಸಮಾಧಿಯು ಯಾವಾಗ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾಗುತ್ತ ದೆಯೋ 
ಆಗ, ಬಿಂದು ವಿಚಿತ್ರ. ರೀತಿಯ ಜ್ಞಾ ನಶಕ್ತಿ (ಪ್ರಜ್ಞಾ ) ಎನಿಸಿದ 'ರುತಂಭರಾ' (ಸತ್ಯಪೂರ್ಣ)ವು ಪ್ರಾಪ್ತಿಯಾಗುತ್ತದೆ. ಜ್ಣಾ ನವನ್ನು 
ಸಂಪಾದಿಸುವ ಸಾಮಾನ್ಯ ಮಾರ್ಗಗಳಾದ, ಪ್ರತ ಕ್ಷ ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಭಾಷಾತ್ಮಕ ಜಾ ಕ್ಲನಗಳಿಂದ ಅದು ವಿಭಿನ್ನ ವಾಗಿದೆ. 


ಉ್ಯವ್ನ 3 

"ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ-ಸಮಾಧಿಯು', ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಕ್ರಿಯೆಯೂ ವರಿಷ್ಠ ಸತ್ಯವಲ್ಲವೆಂದು ನಿರಾಕರಿಸುವ ಕಾರ್ಯವನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ತಡೆಹಿಡಿಯಲಾದ ಶಕ್ತಿಗಳು ಅದರಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಅವ್ಯಕ್ತ ಶಕ್ತಿ ಗಳಾಗಿ ಉಳಿದಿರುತ್ತವೆ. ಈ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ ಚಿತ್ತಕ್ಕೆ 
ಏನೂ ಅರಿವಾಗದೆ ಅಥವಾ ಗೋಚರಿಸದೆ ಇರುವುದರಿಂದ, ಇದಕ್ಕೆ "ನಿರ್ಬೀಜ' ಅಥವಾ ಬೀಜರಹಿತವೆಂದು ಹೆಸರು. 
“ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ'ವು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿದೆ : “ಭವಪ್ರತ್ಯಯ' ಮತ್ತು "ಉಪಾಯ' ಪ್ರತ್ಯಯ. ಮೊದಲನೆಯದು ಯಾರಿಗೆ ಪ್ರಾಪ್ತ 
ವಾಗಿದೆಯೋ, ಅವರು ತಮ್ಮ ಮರಣಾನಂತರ ಶ್ರೇಷ್ಠ ಅತಿಮಾನುಷಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ, ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರಗಳಿಂದ ಕೂಡಿ ಕೆಲವು ಕಾಲದ 
ವರೆಗೆ ಜೀವಿಸುತ್ತಿದ್ದು, ಅನಂತರ ಅವರು ಪುನರ್ಜನ್ಮ ತಾಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಪುರುಷ ಮತ್ತು ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು 
ಅವರು ಅರಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ, ನಂಬಿಕೆ (`ಶ್ರದ್ಧಾ'), ಉತ್ಸಾಹ ("ವೀರ್ಯ?), ನೆನಪು (ಸ್ಮೃತಿ'), ಏಕಾಗ್ರತೆ (`ಸಮಾಧಿ') 
ಮತ್ತು ವಿವೇಚನೆ ("ಪ್ರಜ್ಞಾ') ಇವುಗಳ ಮೂಲಕ ಯಾರು ಎರಡನೆಯದನ್ನು ಅಂದರೆ "ಉಪಾಯ ಪ್ರತ್ಯಯವನ್ನು' ಹೊಂದು 
ತ್ತಾರೋ ಅವರು ಅತ್ಯುತೃಷ್ಟವಾದ ಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತವನ್ನು ಪಡೆಯುವುದಲ್ಲದೆ. ತನ್ಮೂಲಕ ಅತ್ಯುತೃಷ್ಟವಾದ "ಅಸಂಪ್ರಜ್ಞಾತ' 
ವನ್ನೂ ಪಡೆಯುತ್ತಾರೆ. 

ಐದು ಬಗೆಯ ಕ್ಲೇಶಗಳಾದ “ಅವಿದ್ಯೆ', “ಅಸ್ಮಿತಾ” (ತಾನು ಇಂತಹವನು ಎಂಬ ಭಾವನೆ), “ರಾಗ', “ದ್ವೇಷ' ಮತ್ತು 
“ಅಭಿನಿವೇಶ' (ತಾನು ಇರುವಂತೆಯೇ ಮುಂದುವರಿಯುವ ಆಶಯ) - ಇವುಗಳು ದುಃಖಕ್ಕೆ ಕಾರಣಗಳಾಗಿವೆ. ಈ ಕ್ಲೇಶಗಳು 
ಅಥವಾ ಪುಲಗಳನ್ನು ತ್ಯಜಿಸಿದಾಗ ಮತ್ತು ಸಮಾಧಿಯ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸಲು ಶಕ್ತವಾದಾಗ, ನಮ್ಮ ಚಿತ್ತವು 
ಅನೇಕ ಅತಿಮಾನುಷ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಮೇಲೆ ವಿವರಿಸಲಾದ ಸಮಾಧಿಯ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳನ್ನು ಚಿತ್ತದ ಉನ್ನತ 
ಸಿದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಭೂಮಿಗಳು ಅಥವಾ ಸ್ಥಾನಗಳು ಅಥವಾ ಶ್ರೇಣಿಗಳು ಎಂದು ಕರೆಯಬಹುದು. ಅವುಗಳಿಗೆ "ಸಮಾಪತ್ತಿ ಗಳು' 
ಅಥವಾ 'ಸಾಧನೆಗಳು ಎಂದು ಹೆ ಸರುಂಟಾ, ಗಮನಶಕ್ತಿಗೆ (೧೦೪/6೯ ೦ ೩೭೦೧1101) ಅಥವಾ ಅದು ಬೆಳೆಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸ್ಥಿ ರೀಕರಣ 
(೧1೩(100)ಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿರುವ ಚಿತ್ತದ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಯಾವುವೆಂದರೆ, ಕ್ಷಿಪ್ತ (ಕದಡಿದ), ಮೂಢ (ಮಂಕುಕವಿದ), 
ವಿಕ್ಷಿಪ್ತ (ಕ್ರಮರಹಿತ ಸ್ಥಿರತೆ), ಏಕಾಗ್ರ (ಏಕಾಗ್ರ ತೆ ಮತ್ತು ನಿರುದ್ಧ (ತಡೆ) ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ಬದಲಾವಣೆಗಳ ಅಂತಿಮ 
ದಮನಕಾರ್ಯದತ್ತ ಆಗುವ ಪ್ರಗತಿಪರ ಉತ್ಕರ್ಷವನ್ನು ಅವು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತವೆ. ಪ್ರಗತಿಯ ನಿಯಮವು ಏಕಾಗ್ರತೆಯಲ್ಲಿ 
ಅಡಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಈ ಪ್ರಗತಿಯಲ್ಲಿ ಹೊಸ ಅನುಭವಗಳ (ಪ್ರತ್ಯಯ) ಉದಯವು ತಡೆಹಿಡಿಯಲ್ಪಡುತ್ತದಲ್ಲದೆ, “ಸಮಾಧಿ'ಯು 
ಪ್ರಾಪ್ತವಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ಸಮಾಧಿಯಲ್ಲಿ, ಅವ್ಯಕ್ತ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳೂ ಸೇರಿದಂತೆ, ಎಲ್ಲಾ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ನಿಂತುಹೋದಾಗ ನಿರೋಧದಲ್ಲಿ ಅದು ಲೀನವಾಗುವ ವರೆಗೂ, ಅಂತರ್ಗತ ಪರಿಣಾಮಗಳೂ (ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು) ಕೂಡ ಅವನತಿಯ 
ಚಿಹ್ನೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಇದಾದನಂತರ, ಪವಿತ್ರ ಆತ್ಮನ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಜ್ಞಾನವು ಲಭಿಸುತ್ತ ದೆ. 

ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಯಾತ್ರೆಯ ಪ್ರಗತಿಯಲ್ಲಿ ಬರುವ "ಭೂಮಿಗಳು' ಅಥವಾ “ಭೂಮಿಕೆ'ಗಳಿಗೆ. ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ 
ಬೌದ್ಧ ರದೇ ಒಂದು ವಿಭಿನ್ನವಾದ ವಿಚಾರಸರಣಿಯಿದೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಬಹುಮಂದಿ ಹತ್ತು ಭೂಮಿಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 
ದಶಭೂಮಿಕಾಶಾಸ್ತ್ರ ದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವಂತೆ ಅವು: ಪ್ರಮುದಿತ (ಸಂತೋಷಕರ): ವಿಮಲ (ನಿರ್ಮಲ); ಪ್ರಭಾಕರೀ (ತೇಜಸ್ವಿ ಹಾದ: 
ಅರ್ಚಿಸ್ಮತೀ (ಪ್ರಜ್ವ ಲಿಸುವ); ಸುದುರ್ಜಯಾ (ಸಾಧಿಸಲು ಕಠಿಣವಾದ); ಅಭಿಮುಖೀ (ಎದುರುಬದುರು); ದೂರಂಗಮ 
(ವಿಶೇಷ ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾದ); ಅಚಲ (ಚಲನೆಯಿಲ್ಲದ್ದು); ಸಾಧುಮತಿ (ಸುಬುದ್ಧಿ ) ಮತ್ತು ಧರ್ಮಮೇಘಾ (ಧರ್ಮ 
ಮೋಡ). 

ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರದ ಭೂಮಿಗಳಿಗೂ ಮತ್ತು ಬೌದ್ದ ತಧರ್ಮದ ಭೂಮಿಗಳಿಗೂ ನಡುವೆ ಎದ್ದು ಕಾಣುವ ವ್ಯತ್ಕಾ ್ಯಸವು ಯಾವು 
ದೆಂದರೆ, ಸೃಷ್ಟಿಯ ವಿಭಾಗಗಳ ಮೇಲಿನ ಧ್ಯಾನದಿಂದ, ಮೊದಲಿನವು ಸಿದ್ದಿ ಿಸುವುದಾದರೆ, ವಸ್ತು ಗಳ ನೈತಿಕ ಗುಣಗಳ ಮೇಲಿನ 
ಧ್ಯಾ ನದಿಂದ ಎರಡನೆಯವು ಸಿದ್ಧಿ ಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಮೊದಲಿನವಕ್ಕೂ ಕೂಡ, “ನೈ ತಿಕ ಗುಣಗಳು, ಯೋಗಾಭ್ಯಾ ಸದಲ್ಲಿ ಅನಿವಾರ್ಯ 
ವಾದ ಪೂರ್ವಭಾವೀ ಕ್ರಿಯೆಗಳಾಗಿರುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಸತ್ಯವಾದ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು ಸೃಷ್ಟಿಯ ವಿಭಾಗಗಳ ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಗಳನ್ನು 


ಎರಡನೆಯವೂ ಅಂಗೀಕರಿಸುತ್ತವೆ. 


೪೨೧ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ದೂಷಿತ ಸಂಜ್ಞಾನ (70170001107) : ಭ್ರಾಂತಿ ಮತ್ತು ಭ್ರಮೆ 


ಪಾಶ್ಚಿಮಾತ್ಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿರುವಂತೆಯೇ, ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿಯೂ, ಸಂಜ್ಞಾನದ ತಕ ಎ ಇರ್‌ 
ಮುಖ್ಯ ಭೇದಗಳಾಗಿ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅವು, ಭ್ರಾಂತಿ, ಭ್ರಮೆ ಮತ್ತು ಕನಸುಗಳು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಭ್ರಮೆಯು, ಮನಸ 
ವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ವಲ್ಲದೆ, ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ ಶಾಸ್ತ್ರಿ ಯ (817,016101701081081ಗ) ವಾಗಿಯೂ, ವಸ್ತುಗಳ 
ಮೂಲ ತತ್ತ ವಿಚಾರ ಶಾಸ್ತ್ರೀಯ (01/1010810811)) ವಾಗಿಯೂ, ಅತ್ಯಂತ ಗಣನೀಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳ 
ಜೊತೆಗೆ, ದೋಷ ಷಪೂರ್ಣ ಸಂಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ. ರೋಗಗಳನ್ನೂ ಗಮಾಸರಾಗದ. ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು 
ಅತಿಯಾಗಿ ಉಪ ಪಯೋಗಿಸುವುದ್ಳು ಉಪಯೋಗಿಸದಿರುವುದು, ಸಾಕಷ್ಟು ಉಪಯೋಗಿಸದಿರುವುದು ಮತ್ತು ವಿವೇ ಚನೆಯಿಲ್ಲದೆ 
ಉಪಯೋಗಿಸುವುದು, ಇವುಗಳು ಸಂವೇದನಾರೋಗಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಲು ತೊಡಗುತ್ತವಲ್ಲದೆ, ಸಂಜ್ಞಾನದ ಮೇಲೂ 
ಮ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು ಬೀರುತ್ತವೆ. ಉತ್ತೇಜಕ, ಜಾರ ಜಾ ವಾಟಭುದ ಬಾಹ್ಯ ಸಂಪರ್ಕ, ಇಂದ್ರಿಯ ದೇಹದ 
ರಚನೆ. ಮಾನಸಿಕ ಶಕ್ತಿ, ನೈತಿಕ ಸಲಕರಣೆ, ಇವುಗಳೆಲ್ಲಾ ದೋಷಪೂರ್ಣ ಸಂಜ್ಣ್ಞಾನವನ್ನು ಮಾಸ ಒಟ್ಟಿಗೆ ಮತ್ತು ವಿವಿಧ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯನಿರತವಾಗಿರಬಹುದು. ಕೆಲವು ವೇಳೆ, ಉತ್ತೇಜಕದ ಅಸ್ಥಿ ರೆತೆಯು. ಸಂಶಯವನ್ನು ತಟಂಬಾಹಾ ಕಾರಣ 
ವಾಗಬಹುದು. ಕೆಲವು ವೇಳೆ, ಉತ್ತೇಜಕದ ಅನಿಶ್ಚಯತೆಯು, ಸಂಶಯವನ್ನು ೦ಟುಮಾಡಲು ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ದೂರದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುವೊಂದು ಮರವೇ ಅಥವಾ ಮನುಷ್ಯನೇ ಎಂಬುದನ್ನು ತಿಳಿಯಲು ವೈಧ್ಯ ಸಟಗ] ನಿಗೆ ಅಸಾಧ್ಯವಾಗುವ 
ಹಾಗೆ. ಇದಲ್ಲದೆ, ಉತ್ತೇಜಕದ ಅಸ್ಥಿರತೆಯು, ಸಂಜ್ಞಾತ ವಸ್ತುವಿನ ನೈಜ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಅರಿಯುವು ದರಲ್ಲಿ ಕೊರತೆಯಿರುವ 
ಮತ್ತು ಅದು ಏನು ಎಂಬುದರಿಂದ ವಿಹಿತವಾಗಿರುವ ಅದರ ಸ್ಥೂಲ ಪರಿಚಯದಲ್ಲೇ ಕೊನೆಯಾಗುವ ಗಸ ಸಂಜ್ಞಾ ನ 
(1116080117111410 7010001101)ಕ್ಕೂ ಕಾರಣವಾಗಬ ಹುದು ಸಂಜ್ಞಾತ ವಸ್ತು ವಿನಸ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ವಿಫಲ 
ವಾಗುವುದಕ್ಕೆ ಅಲಕ್ಷ್ಯತೆ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಅಂಧತೆಗಳೂ ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು. ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ, ವೇದಿತೆ (11)767೩05(1051) 
ಮತ್ತು ವೇದನ ಪ್ರತಿಬಂಧಿ (೩11೩0516818) ಇವುಗಳೂ ಕೂಡ ಸ ಸಂಜ್ಞಾ ನದ ಸ್ನ ಭಾವದ ಮೇಲೆ ಪರಿಣಾಮ ಬೀರಬಹುದು. 


ಷ್ಟವಾದ ತಪ್ಪು-ಗ್ರಹಿಕೆ(11115807160005101)ಯು, ಭ್ರಾಂತಿ ಮತ್ತು ಭ್ರಮೆಗಳ ರೂಪದಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗಬಹುದು. 
ಭ ತ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ನೆರವು ಅತ್ಯವಶ್ಯಕ. ಆದರೆ ಭ್ರಾಂತಿಯ ಉಗಮವಾಗುವುದು ಲ ದಲ್ಲಿ. ಕೆಲವು ಸಲ, ಶರೀರ ರಸಧಾತುಗಳ 
ಸಮತೋಲನದಲ್ಲಿ ಬ ಡಿ ಆಗುವ ಗೊಂದಲಗಳಿಂದ ನೆರವು ಪಡೆದು, ಪ್ರಬಲವಾದ ಭಾವೋದ್ರೇಕ 
ವೊಂದರ ಒತ್ತಡವಿರುವಾಗ, ಅಥವಾ ಯಾವುದೋ ಭಾವವೊಂದರಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸು ಮಗ್ನವಾಗಿರುವುದರಿಂದ ಅಥವಾ ನೈತಿಕ ಅಂಶ 
(ಅದೃಷ್ಟ)ದ ಪ್ರವರ್ತನೆಯ ಕಾರಣದಿಂದ, ಹಿಂದಿನ ಅನುಭವಗಳು ಮತ್ತು ಅಂತರ್ಗತ ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳು (1111776551005) 
ಸಂಸೇದನಾ ಸ್ಪಷ್ಟತೆ (607507) ೪11167685)ಯನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. 


ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾದ (80560081160) ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಿತವಾದ (೫೦0:0507/18(116) ಕಾರಕಾಂಶಗಳೆರಡೂ 
ಪ್ರವರ್ತಿಸುವ ಭ್ರಮೆಗೆ ಇರಬಹುದಾದ ಕಾರಣಗಳು : (1) ದ್ವಂದ್ವಾರ್ಥವುಳ್ಳೆ ಅಥವಾ ಅಸ್ಪಷ್ಟ ತ್ಚವಾದ ಉತ್ತೇಜಕವೇ ಕಾರಣ 
ವಾಗಬಹುದು - ಯಾರಾದರೂ ಮೃದ್ವಂಗಿಯ ಚಿಪ್ಪಿನಲ್ಲಿ ಗ 51611) ಬಿ ಯನ್ನು ಕಂಡಂತೆ ಅಥವಾ, ಮರುಭೂಮಿಯ 
ಮರಳಲ್ಲಿ ನೀರನ್ನು ಕಂಡಂತೆ ನು ಹಗ್ಗದಲ್ಲಿ ಹಾವು ಕಂಡಂತೆ ಅಥವಾ ಮೋಡಗರ' ಕಾರಣದಿಂದಾಗಿ, ಆಕಾಶದಲ್ಲಿ ಒಂದು 
ನಗರವನ್ನು (ಗಂಧರ್ವನಗರ) ಕಂಡಂತೆ; ಡಿ ಸಂಪರ್ಕ ವಸ್ತುವಿನಲ್ಲಿ ದೋಷವಿರುವುದು ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು - ಕತ್ತಲಲ್ಲಿ 
ಒಂದು ವಸ್ತುವನ್ನು ಮತ್ತೊಂದು ವಸ್ತುವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿದಂತೆ; (3) ಇಂದ್ರಿಯದಲ್ಲಿ ಅಥವಾ ಶರೀರದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕೈಯಲ್ಲಿ ಆಗುವ 
ಶಾರೀರಿಕ ತೊಂದರೆ ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು - ಅತಿ ಹೆಚ್ಚಾ ದ ಪಿತ್ತವು ಸಕ್ಕರೆಯ ಸವಿಯನ್ನು ಕಹಿಮಾಡಿದಂತೆ, ಅರಿಸಿನ ಕಾಮಾಲೆಯು 
(18016100) ಬೆಳ ಧಗಿನ ವಸ್ತುವೊಂದು ಹಳದಿಯಾಗಿ" ಕಾಣುವಂತೆ ಮಾಡಿದ ಹಾಗೆ ಮತ್ತು ಒಂದು ಕಣ್ಣು ಗುಡ್ಡೆಯ ಮೇಲಿನ 
ಒತ್ತಡವು ಇಕ್ಕಣ್ಣ 'ದುರ್ಬೀನಿನ ದೃಷ್ಟಿ(0110001೩೯ 115107)ಯನ್ನು ಸ್ಥಾನಪ ಲಟಗೊಳಿಸಿ ಚಂದ್ರನ ಎರಡು. ಪ 
ತೋರಿಸುವಂತೆ. [1] ಮಾನಸಿಕ ಅಸ್ವ ಸೃತೆ ಕಾರಣವಾಗಬಹುದು - ಅಭ್ಯಾಸ, ನಿರೀಕ್ಷಣೆ, ಸಂವೇಗ ಮುಂತಾದವು ಉತ್ತೇಜ 
ವೊಂದನ್ನು ತಪ್ಪಾಗಿ ತಿಳಿಯುವಂತೆ ಪ್ರೇರೇಖಸ ುವುದು ಮತ್ತು ನಿದ್ರಾಮಂಪರು ಹಾಗೂ. ಅಲಕ್ಷ್ಯಗಳು ದೋಷಯುಕ್ತ 7 ಸೆ 
ಕಾರಣಗಳಾಗುತ್ತವೆ. ಚಲನೆಯಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಭ್ರಮೆಗಳನ್ನೂ ಇವುಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿಸಬಹುದು. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಭೌತಿಕ | 
ಶಾರೀರಿಕ ಕಾರಣಗಳು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಐಂದ್ರಜಾಲ ಮತ್ತು ಇತರ ವಿಧವಾದ ಭಾವಪ್ರೇರಣೆಗಳೂ ಸೇರಿರುತ್ತವೆ. ಕೆಲವು ವೇಳೆ 
ಭ್ರಮೆಯ ಸ್ವಭಾವವು ನ್ಳೆ ಶತಿಕಕಾರಣವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಅವರವರ ಸಾಮರ್ಥ್ಯಕ್ಕೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಒಂದೇ 
ಸನ್ನಿ ್ನವೇಶವು ವಿಧ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ, ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಭ್ರಮೆಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿ ಸಬಹುದು. 


ಭ್ರಮೆ ಸಮಸ್ಯೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಅದರಲ್ಲಿ ಲಿಯೂ ಅದರ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಪುನಃಸ್ತ ಮರಣೆಯ ಪಾತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಿಂತೆ 
ಕಜ ಭಿನ್ನಾ ಭಿಪ್ರಾಯಗಳು ತಲೆದೋರಿವೆ. "ಪ ತಿಪಾದಿತವಾದ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಿತವಾದ ಕಾರಕಾಂಶಗಳ ನಡುವ 
೦ಬಂಧವನ್ನು, ವಿವಿಧ ಪಂಥಗಳು ವಿವಿಧ ದ್ರ ೈಷ್ಟಿಕೋನಗಳಿಂದ ನೋಡಿವೆ. ಇದರಿಂದಾಗಿ, ಭೃಮೆಯ ವಿಷಯದಲಿ ಬೇರೆ ಟ್ರ ರೆ 


ತ 
ಕಾಷ್ಟ 


೪೨೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಸಿದ್ಧಾ ಗು ರೂಪಿತವಾಗಿವೆ. ಸಷುಗಳು ಕ ತಿ (ವಸ್ತುವೊಂದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸದಿರುವುದು ಅಂದರೆ, ಭ್ರಾಂತಿಯನ್ನು ಭ್ರಮೆ 

ಪ್ಪ ತಿಳಿಯುವುದು ಅಥವಾ "ಸ್ಮೃತಿಪ್ರಮೋಷ', ಪ್ರತಿಪಾದಿತ ಮತ್ತು ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಿತ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ವೃತ್ತಾಸವನ್ನು 
ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದರಲ್ಲಿ ವಿಫಲವಾಗುವುದು); “ಅಸತ್‌-ಖ್ಯಾತಿ' (ಅಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವ ವಸ್ತುವನ್ನು ಅಸಿ ತ್ನದಲ್ಲಿದೆ. ಎ ತಪ್ಪು 
ತಿಳಿಯುವುದು); “ಆತ್ಮಖ್ಯಾತಿ' (ಬಾಹ್ಯ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಮನಃಸ್ವಿ ತಿಯನ್ನು ಅನ್ವಯಿಸುವುದು ಗೂ. “ಅನಿರ್ವಚನೀಯ 
ಖ್ಯಾತಿ' (ಅನಿರ್ವಚನೀಯವಾದ ವಿಷಯವೊಂದನ್ನು ಸತ್ಯವಾದ ಸಂಜ್ಞಾತವೆಂದು ತಪ್ಪು ತಿಳಿಯುವುದು); "ಅಲೌಕಿಕ-ಖ್ಯಾತಿ' 
(ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಅಸಾಮಾನ್ಯ ದೃಶ್ಯವನ್ನು ನಿಜವಾದ ಸಂಜ್ಞಾತವೆಂದು ತಪ್ಪು ತಿಳಿಯುವುದು); "ಸತ್‌-ಖ್ಯ್ಶಾತಿ' (ಭ ಮೆಗೆ 
ಅನುಗುಣವಾದ ಯಾವುದೋ ಸ್ವಲ್ಪ ಸತ್ಯವು ತತ್‌ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಹೊಳೆಯುವ ವಸ್ತುನಿಷ ದೋಷ); "ಸದಸತ್‌-ಖಾ ತ್ರಿ 
(ಯಾವುದು ಭಾಗಶಃ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಭಾಗಶಃ ಅಸತ್ಯವಾಗಿರುವುದೋ ಅದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುವುದು. "ಅದು' ಸತ ವಾಗಿರುವುದು 
ಮತ್ತು "ಏನು' ಅಸತ್ಯವಾಗಿರುವುದು) ಮತ್ತು “ಅನ್ಯಥಾ-ಖ್ಯಾತಿ' ಅಥವಾ "ವಿಪರೀತ-ಖ್ಯಾತಿ' (ಲಕ್ಷಣ ನಿರೂಪಿತ ಅಂಶವನ್ನು 
ಪ್ರತಿಪಾದಿತ ಅಂಶವೆಂದು, ಅವುಗಳ ನಡುವಣ ಸಾಮಾನ್ಯ ಗುಣಗಳ ದೆಸೆಯಿಂದ ತಪ್ಪು ತಿಳಿಯುವುದು). ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವಕ್ಕೆ 
ಸಮೀಪ ಸಂಬಂಧವಿದ್ದರೆ, ಉಳಿದವುಗಳು ಅತ್ಯಂತ ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಸಿದ್ದಾಂತವೂ ತನ್ನದೇ ಆದ. ತಾತ್ತಿ ಕ 
ಹಿನ್ನೆಲೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿದೆ. ಶೆ " ಟ್ರ 


ಕನಸುಗಳು 


ನಮ್ಮ ಜಾಗ್ರತಾ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಆದ ಅನುಭವಗಳು ಬಿಟ್ಟುಹೋದ ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಕನಸುಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. 
ಆದರೆ ಅಂತಹ ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳು, ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳೆಂಬ ಪ್ರಜ್ಞೆ ನಮಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ, ಕನಸುಗಳು ನೆನಪಿನಿಂದ 
ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿವೆ. ಕನಸಿನಲ್ಲಿ, ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತನ್ನ ಲಿಂಗಶರೀರ(ಸೂಕ್ಷ್ಮಶರೀರ)ದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತಾನಲ್ಲದೆ, ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜಗತ್ತು ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಮೂಲದ್ರವ್ಯ(6161160(5)ಗಳಿಂದ ರೂಪಿತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. 

ಜಾಗ್ರತ ಸ್ಥಿ ತಿಯಿಂದ ಕನಸಿನ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ಆಗುವ ಪರಿವರ್ತನೆಯ ಕಾಲದಲ್ಲಿ, ಭೌತಿಕ ದೇಹವನ್ನು ಪ್ರಾಣ ಅಥವಾ ಚೈತನ್ಯಶಕ್ತಿ 
ವಶದಲ್ಲಿ ಬಿಡಲಾಗುತ್ತದೆಯಲ್ಲದೆ, ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಇತರ ಮಾನಸಿಕ ವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಹಿಂದೆಗೆದುಕೊಂಡು, ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ ಉಪಯೋ 
ಗಿಸಲಾಗುತ್ತದೆ. ವಿಜ್ಞಾನವು ಮನಸ್ಸಿಗಿಂತ ಉನ್ನತ ದರ್ಜೆಯದು. ಜಾಗ್ರತಾಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ಸುಪ್ತಸ್ಥಿತಿ ಇವೆರಡರಲ್ಲೂ ಅದು 
ನಿರತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಆಳವಾದ ನಿದ್ರೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ, ಪ್ರಾಣದ ವಶದಲ್ಲಿಯೇ ಭೌತಿಕಶರೀರವನ್ನು ಬಿಡಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, 
ಮನಸ್ಸು ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ವಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಹಿಂದೆಗೆದುಕೊಳ್ಳಲಾಗುತ್ತದೆಯಲ್ಲದೆ ವಿಜ್ಞಾನವು ಕೂಡಾ ಒಂದು ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಕಾರ, ಮಾನಸಿಕ ಹಾಗೂ ಅತಿಭೌತಿಕವಾಗಿ ಒಂದು ನೈಜ ಅಸ್ತಿತ್ವವಾಗಿರುವ ಅವಿದ್ಯೆ (1807೩100) 
ಯನ್ನು ಪ್ರವೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಇದೇ "ಕಾರಣಶರೀರ'. ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ, "ವಾಸನೆ'ಗಳು ಅಥವಾ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು ಚಲಾತ್ಮಕ ವಿಶ್ವಗಳಾಗಿ 
ಅಥವಾ ಶಕ್ತಿಗಳಾಗಿ ಕಾರ್ಯಮಾಡುತ್ತಾ, ವಿಷಯ ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲ್ಬಡುವ ಅನುಭವಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡು 
ತ್ತವೆ. ಜಾಗ್ರತಾ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿನ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕಿಂತ, ಕನಸುಗಳ ಪ್ರಪಂಚವು ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿರುವುದಲ್ಲದೆ, ಇವೆರಡಕ್ಕೂ ಕಿಂಚಿತ್ತೂ ಸಂಪರ್ಕ 
ವಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಎಚ್ಚರವಾದ ಪ್ರಜ್ಞಾಸ್ಮಿ ತಿಯಲ್ಲಿನ ಕಾಲದ ಅಳತೆಗೋಲಿನಿಂದ ಕನಸಿನ ಸ್ಥಿ ತಿಯಲ್ಲಿನ ಕಾಲವನ್ನು ಅಳೆಯವಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯ ಕಾಲದ ಪ್ರಕಾರ ಯಾವುದನ್ನು ನಾವು ಒಂದು ಗಂಟೆಯೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತೇವೆಯೋ, ಅಷ್ಟೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ, 
ಜಾಗ್ರತಾ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ ಅನೇಕ ವರ್ಷಗಳಲ್ಲಿ ಆಗಬಹುದಾದ ಘಟನೆಗಳು, ಕನಸುಬೀಳುತ್ತಿರುವಾಗ ದೂರದರ್ಶಕದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ 
ವಸ್ತುಗಳಂತೆ, ಆಗಿಹೋಗುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ, ಕನಸಿನಲ್ಲಿನ ಅಳತೆಯ ಪ್ರಮಾಣಗಳು ವಿಭಿನ್ನವಾಗಿರಲೇಬೇಕು. 

ಕನಸುಗಳ ಸಿದ್ಧಾ ಂತದಲ್ಲಿರುವ ಒಂದು ಪ್ರಮುಖ ಅಂಶವೆಂದರೆ, “ಕಾರಣ-ಶರೀರ' ತತ್ತ್ವ. ಅದು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸುಪ್ತ ಹಾಗೂ 
ಅಪ್ರಕಟಿತ ಸ್ಥಿತಿ ಮತ್ತು ಆತನ ಪ್ರಪಂಚ. ಅದು ಸೂಕ್ಷ್ಮದರ್ಶಾತ್ಮಕ "ಅವ್ಯಕ್ತ'. ಅದು ಪ್ರಜ್ಞೆ (ಬುದ್ಧಿ ) - ಆಳವಾದ ನಿದ್ರಾವಸ್ಥೆ 
ಯಲ್ಲಿದ್ದರೂ, ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜಗತ್ತನ್ನು ರೂಪಿಸಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಆತ್ಮನಿಗೆ ಕೊಟ್ಟಿರುವ 
ಹೆಸರು “ಪ್ರಾಜ್ಞಾ . ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದ(1೫.2.7.9)ನು ಶರೀರಜನ್ಯ ಮತ್ತು ಮನೋಜನ್ಯ ಕನಸುಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಅದರಂತೆ, ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಕಾರ್ಯನಿರ್ವಹಣೆಯ ಅಭಾವವಿದ್ದಾಗಲೂ, ವಸ್ತುವೊಂದರ ಮನೋಪ್ರತಿಮೆಯನ್ನು 
ಜೀವಂತ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ತರುವ, ಅಸ್ಪಷ್ಟ ಆಂಗಿಕ ಉತ್ತೇಜನ ಮತ್ತು ಹಿಂದಿನ ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಕನಸುಗಳು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತವೆ. 
ಸ್ವಪ್ನಬಿಂಬಗಳ ವೈಲಕ್ಷಣ್ಯವು, ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುವ ಶರೀರ ರಸಧಾತು ರಚನೆಯನ್ನು -ಗಾಳಿ (ವಾಯು) ಪಿತ್ತರಸ (ಪಿತ್ತ) 
ಅಥವಾ ಶ್ಲೇಷ್ಮ (ಕಫ); ನಿದ್ದೆಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಮುಂಚೆ ಇರುವ ಪ್ರಧಾನ ಆಲೋಚನೆ, ಭಾವೋದ್ರೇಕ ಮತ್ತು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ; ಮತ್ತು ಧರ್ಮ 
ಹಾಗೂ ಅಧರ್ಮ-ಇವುಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಕನಸಿನೊಳಗಿನ ಕನಸಿನ ವಿಚಾರವನ್ನೂ ಅವನು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತಾನೆ. 

ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಒಂಟಿಯಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವುದಲ್ಲದೆ, ಬಾಹ್ಯವಸ್ತುಗಗೋ ಏನೋ ಎಂಬಂತಿರುವ ಹಿಂದಿನ ಸಂಜ್ಞಾತಗಳ 
ಭಾವಪರಿಣಾಮಗಳಿಂದ ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಒಟ್ಟುಗೂಡಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ವೇದಾಂತಿಗಳು ಸ 
ಅಂತಹ ಸಮಯದಲ್ಲಿ ಆತ್ಮನು ಸೂಕ್ಷ ಒಶರೀರ(ಲಿಂಗಶರೀರ)ದಲ್ಲಿ ಇರುತ್ತಾನೆ. ಆದುದರಿಂದ ಸಂಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಗೋಚರಿಸುವ ವಸ್ತು 


೪೨೩ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಗಳು ಸೂಕ್ಷ್ಮ ದ್ರವ್ಯಗಳಿಂದ ಕೂಡಲ್ಪಟ್ಟಿರುತ್ತವೆ. ಅದಲ್ಲದೆ ಕನಸುಗಳ ಕಾಲ, ದೇಶ, ಕಾರಣ ಮತ್ತು ಅಪ್ರಾಮಾಣ್ಯದ ರೀತಿ 
ಇವುಗಳೆಲ್ಲಾ ಚ ಎಚ್ಚರ ಕಾಲದ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿನವುಗಳಿಗಿಂತ ಸಂಪೂರ್ಣ ಭಿನ್ನವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
೧? ಸ 


ಸ ಸ ಶರೀರರೂಪಗಳಿಗೆ 
ಬೌದ್ದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ, ಕನಸುಗಳ ಮೇಲಿನ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಯು ಇತ್ತೀಚಿನದು. ಆದರೆ ಸ್ಥೂಲ ಮತ್ತು ನ ಎತ ಸ ಸ್ಯ 
ಇರುವ ವಡ್ತಾಸವನ್ನು ಬೌದ್ದರು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಂಡಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ, ನಾವು ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯ ಗೋ ಗಳನ್ನು 
ನೋಡುತ್ತೆ ವೆ "ಎಂಬುದನ್ನು ಬೆಬ್ಬಿಕೊಂಡರೂ, ಎಲ್ಲಾ ವಸ್ತುಗಳೂ ಕೇವಲ ದೃಷ್ಟಿಯ ರೂಪವನ್ನು ಧರಿಸುವುದರಿಂದ, ಇಂದ್ರಿಯ 
ನಂ ಬಕ್ಕ ೧೨ 
ಗಳಲ್ಲದೆ ಮನಸ್ಸು ಮಾತ್ರ ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ ಕಾರ್ಯನಿರತವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 


ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗಗಳಿವೆ: (1) ಜೈವಿಕ ಮತ್ತು ಪೇಶ್ಯಾತ್ಮಕ ತೊಂದರೆಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಹಸ 
(2) ಹಿಂದಿನ ಕನಸುಗಳ ಪುನರಾವರ್ತನೆ ಮತ್ತು ಹಿಂದಿನ ಅನುಭವಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಕನಸುಗಳು; (3) ಬತಿವಷರಾ ಶಕ್ತಿಗಳ 
ಭಾವಪ್ರೇರಣೆಗಳಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಕನಸುಗಳು ಮತ್ತು (4) ಭವಿಷ್ಯ ಸೂಚಿ ಕನಸುಗಳು. ಮೊದಲಿನ ಎರಡು, ವಾಸ್ತವಿಕಾಂಶಗಳಿಗೆ 
ಅನುಗುಣವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಭವಿಷ್ಯಸೂಚಿ ಕನಸುಗಳು ಯಾವಾಗಲೂ ಸತ್ಯವಾಗಿರುತ್ತವೆ ಎಂದು ಬೌದ್ಧರು ಹೇಳಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಅತಿಮಾನುಷ ಶಕ್ತಿಯು ಕಳುಹಿಸುವ ಸತ್ಯ ಅಥವಾ ಅಸತ್ಯವಾದ ಸಂದೇಶವನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಿ, ಮೂರನೆಯ ವಿಧವಾದ ಕನಸುಗಳು 
ನಿಜವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಸುಳ್ಳಾಗಿರಬಹುದು. ಅತ್ಯಂತ ಶ್ರೇಷ್ಠ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಮತ್ತು ಯಾರ ಮನಸ್ಸುಗಳು ವಿಷರ್ಯಯ 
ದಿಂದ ಕಲುಷಿತವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲವೋ ಅಂತಹ ಅರ್ಹಂತರನ್ನುಳಿದು, ಇತರ ಎಲ್ಲರೂ ಕನಸು ಕಾಣುತ್ತಾರೆ. ಕನಸು ನಿದ್ರಾವಸ್ಥೆಯೂ 
ಅಲ್ಲ ಜಾಗ್ರದವಸ್ಥೆಯೂ ಅಲ್ಲವೆಂದು ನಾಗಸೇನನು ಹೇಳುತ್ತಾನೆ. ಅದು ಅವಸ್ಥಾ ಪರಿವರ್ತನೆಯ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ. 
ಒಂದು ಕನಸಿನ ಆಲೋಚನೆ, ಅಥವಾ ಕನಸಿನ ಕ್ರಿಯೆಯು ನೈತಿಕ (ಕುಶಲ), ಅನೈತಿಕ (ಅಕುಶಲ) ಅಥವಾ ನೀತಿವಿವಕ್ಷೆಯಿಲ್ಲದುದೇ 
(ಅವ್ಯಕ್ತ)? ಕನಸುಗಳು ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆಯೆ? ಇವೆರಡು ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿಗೂ ಒಟ್ಟಿಗೇ ಉತ್ತರ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. 
ಈಗ ಒಂದು ಕನಸಿನಲ್ಲಿ ಸಂಕಲ್ಪಾತ್ಮಕ ನಿಯಂತ್ರಣವು ನಿಂತುಹೋಗಿದೆ ಮತ್ತು ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿ ಸನ್ಕಾಸಿಯು ಮಾಡಿದ ಪಾಪಗಳಿಗೆ 
ಕ್ಷಮೆಯುಂಟು. ಇದಲ್ಲದೆ, ಕನಸುಗಳಲ್ಲಿನ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಯು, ಪುನರ್ಜನ್ಮವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವಷ್ಟು ಶಕ್ತಿಶಾಲಿಯಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ 
ವೆಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಹಿಂದಿನ ಅನುಭವಗಳಿಂದ ಅದು ಶಕ್ತಿಯುತವಾದರೆ, ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿಯೇ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು 
ಉಂಟು ಮಾಡಬಹುದು. ಕನಸಿನ ಅನುಭವಗಳು ನೈಜವಾದವುಗಳಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, ಅವು ತಮ್ಮ ಭಾವಮುದ್ರೆಗಳನ್ನು 
(ಸಂಸ್ಕಾರಗಳನ್ನು) ಬಿಟ್ಟುಹೋಗಬಹುದೆಂದು ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದನೂ ನಂಬುತ್ತಾನೆ. 


ಪ್ರಮಾಣಗಳ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಾತ್ಮಕ ವಿಭಾಗಗಳು 


ವಿವಿಧ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಪ್ರಮಾಣಗಳು ಅಥವಾ ಸತ್ಯದ ತರ್ಕಬದ್ಧ ವಿಭಾಗಗಳು, ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ 
ಹೆಚ್ಚು ಆಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಕೆರಳಿಸುವುವಾದರೂ, ಅವು ತಮ್ಮ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಾತ್ಮಕ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನೂ ಹೊಂದಿವೆ. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, 
ಇತರ ವಿಭಾಗಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸಂಜ್ಞಾನದ ಮಾನಸಿಕ ವಿಭಾಗಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಆದ್ಯತೆಯನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಸಂಜ್ಞಾನದ ಜೊತೆಗೆ 


ಅನುಮಾನ, ಉಪಮಾನ ಮತ್ತು ಭಾಷಾತ್ಮಕ ಜ್ಞಾ ನ ಅಥವಾ ಪ್ರಭುತ್ವ (ಶಬ್ದ ) ಇವುಗಳನ್ನು ಜ್ಞಾನದ ಮೂಲಗಳೆಂದು 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 


ಅರಿಸ್ಟಾಟಲನು ಅನುಮಾನವನ್ನು ಮೂರು ಹಂತಗಳನ್ನಾಗಿ ವಿಭಾಗಿಸಿದ್ದಾನೆ. ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸಗಳಂತಹ 
ಕೆಲವು ಭಾರತೀಯ ಪಂಥಗಳೂ ಕೂಡ ಇದನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ನೈಯಾಯಿಕರ ಮತದಂತೆ ಅದರಲ್ಲಿ ಐದು ಹಂತ 
ಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಅವರು ಕೊಡುವ ಉತ್ತಮವಾದ ಉದಾಹರಣೆ ಹೀಗಿದೆ : 


ಪರ್ವತದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆ; 
ಅಡಿಗೆಮನೆಯಲ್ಲಿರುವಂತೆ, ಎಲ್ಲಿ ಹೊಗೆಯಿದೆಯೋ ಅಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ; 


ಬೆಂಕಿಯನ್ನು ತನ್ನಲ್ಲಿ ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿ ಉಳ್ಳ ಹೊಗೆಯು ಪರ್ವಶದಲ್ಲಿದೆ; 
ಆದ್ದರಿಂದ ಪರ್ವತದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ. 


ತಾರ್ಕಿಕವಾಗಿ, ಮೊದಲ ಮೂರು ಹಂತಗಳೇ ಸಾಕು. ಮತ್ತು ಉಳಿದ ಎರಡು, ಅನಾವಶ್ಯಕ, ಆದರೆ, ಪರ್ವತದಲ್ಲಿರುವ 


ಹೊಗೆಯಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯು ಅಡಕವಾಗಿದೆ ಎಂಬುದು ತಿಳಿಯದಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ, "ಪರ್ವತದಲ್ಲಿ ಬೆಂಕಿಯಿದೆ' ಎಂಬ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ ಬರಲು 


ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೆಂದು ನೈಯಾಯಿಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅಂದರೆ ಪ್ರಧಾನ ಆಧಾರವಾಕ್ಕ (1/8]08 7617166) ಮತ್ತು ಅಪ್ರಧಾನ 


ಆಧಾರವಾಕ್ಯ(11111107 716171150)ಗಳನ್ನು ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದರ ಜೊತೆಗೆ, ಅವುಗಳನ್ನು ಜೊತೆಯಾಗಿಯೂ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಬೇಕು. 4 


ಲ 
೨೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನೈಯಾಯಿಕರು, ಅನುಗಮನದ (116001(00) ಸಮಸ್ಯೆ [ಯನ್ನು ಮನಶ್ಶಾಸ್ಥಾ ತ್ರಿನುಸಾರ ಬಿಡಿಸುತ್ತಾ ರಲ್ಲದೆ, ಪ್ರಕೃತಿಯ 
ಏಕತೆ, ಅದರ ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಕತೆ ಮತ್ತು ಅದರ ಏಕರೂಪತೆ, ಈ ಅಪರಿಹಾರ್ಯ ಸಮಸ್ಯೆ? [ಗಳನ್ನು ಕೈಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರಧಾನ ಆಧಾರ 
ವಾಕ್ಯವು ಎಲ್ಲಾ ಧೆ ಷ್ಟಾಂತಗಳನ್ನೂ ಪರಿಗಣಿಸಿದ ಮೇಲೆ ರೂಪಗೊಳು ವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ಆವರು ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ, 
ಪ್ರತಿಯೊಂದು 'ಪಸ್ಟು ವೂ. ಕೂಡ ತನ್ನ ದೇ ಆದ ವಿಶೇಷ ಸ್ನ ಸ್ವಲಕ್ಷಣದಿಂದ ಕೂಡಿರುತ ಶದೆಯೆಂದು. ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವ "ಬೌದ್ಧ ರಂತಲ್ಲದೆ, 
ಸಾದೃಶ್ಯ ಅಥವಾ ಪ್ರಮುಖ ಹೋಲಿಕೆಯ ಮೇಲೆ ನಿಂತಿರುವ ಕಲ್ಪಿ ಚ ಭಾವಗಳು (00100019) ಅಥವಾ ಸಾಮಾನ. “ಭಾವಗಳು 
ಮತ್ತು ವರ್ಗ(ಜಾತಿ)ಗಳನ್ನು ಅವರು ನಂಬುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಪ ಸಂಜ್ಞಾ ನ ವಸ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡು ವಿಧವಾದ ಸಾಹಚರ್ಯ 
ವಿರುತ್ತದೆ - "ಸಾಮಾನ್ಯ' ಮತ್ತು “ಅಸಾಮಾನ್ಯ'. ಎರಡನಯದಲ್ಲಿ ಬ; ಮೂರು ವಿಧಗಳಿವೆ - “ಸಾಮಾನ್ಯ ಲಕ್ಷಣ' ಅಥವಾ 
ಸರ್ವ ವಾ ಪಿಯಾದುದರೊಡನೆ ಇರುವ ಸಂಪರ್ಕ; “ಜ್ಞಾನಲಕ್ಷಣ' 'ಅಥವಾ ಅರಿವಿನೊಡನೆ ಇರುವ ಸಂಪರ್ಕ ಮತ್ತು “ಯೋಗಜ' 
ಅಥವಾ ಆತಿಮಾಸುಷ (ಯೋಗಜ ನ್ಯ ಅಥವಾ ಅತೀಂದ್ರಿಯಜನ್ಯ). ಯಾವುದೋ ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ಹೊಗೆ ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿಯೊಡನೆ, 
ಕಣ್ಣು ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದಾಗ, 'ಧೂಮತ್ತ' ಮತ್ತು ವಸ್ನಿ ತ್ವಗಳೂ ಕೂಡ ಅದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಲ್ಲಿಯೇ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಈ ಎರಡು 
ಸರ್ವವ್ಕಾ ಪಿಗಳೊಡನೆ ನಡೆಯುವ ಸಂಪರ್ಕದ ಮೂಲಕ. ಹೊಣೆಯ ಎಲ್ಲಾ ದೃಷ್ಟಾ ್ಬಂತಗಳೂ ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿಯ ಎಲ್ಲಾ ದೃಷ್ಟಾಂತ 
ಗಳೂ ಜಾ ಪ್ಲನದ ವಸ್ತುಗಳಾಗುತ್ತವೆಯಲ್ಲದೆ, ಅವುಗಳ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪ್ರಶಿಪಾದಿಸುವ ಪ್ರಧಾನ ಆಧಾರವಾಕ್ಕವು ಗೋಚರಿಸು 
ತ್ತದೆ. ನೇರವಾಗಿ ತಿಳಿಯಲ್ಪಟ್ಟ ಒಂದು "ಗುಣದೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿರುವ ಮತ್ತೊ ೦ದು ಗುಣವು, ಜ್ಞಾನ ಲಕ್ಷಣ ಸಂಪರ್ಕದ ಮೂಲಕ 
ತಿಳಿಯಲ್ಪಡುತ್ತದೆ. ನಾನು. ಕ್ಷ ನಿಂದ ಒಂದು ಕೆಂಪು ಗುಲಾಬಿಯನ್ನು ನೋಡಿದಾಗ ಅದರ "ಸುವಾಸನೆಯು ಕೂಡ ಗೋಚರ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಆ ವಿಶಿಷ್ಟ ವಾಸನೆಯು ಆ ಬಣ್ಣದೊಂದಿಗೆ ಸೇರಿರುತ್ತದೆ. ಈ ರೀತಿ, ನೇರವಾಗಿ ಸಂಜ್ಞಾ ಸನಾನುಭವಕ್ಕೆ 
ಬಂದ ವಸ್ತುವು “ಕೆಂಪು ಗುಲಾಬಿ' 'ಯಾಗಿದ್ದರೂ ಆ ಸಂಜ್ಞಾ ಸನಾನುಭವವು “ಮಧುರ ಕೆಂಪುಗುಲಾಬಿ'ಯ ರೂಪದ್ದಾ ಗಿರಬಲ್ಲದು. 
“ಯೋಗಜ' ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ'ವು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿದೆ - ಯುಕ್ತ ಮತ್ತು “ಯುಂಜಾ'ನ (ಅನಂತ ಮತ್ತು ತಾತ್ಕಾ ಲಿಕ) ಆಳದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ 
ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ ವಾಗಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು, ಈ ಸಂಪರ್ಕದ ಮೂಲಕ ಯೋಗಿಯು ತನ್ನ ಸಂಜ್ಞಾನಾನುಭವಕ್ಕೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳ 
ಬಲ್ಲನಲ್ಲದೆ, ಆತನು ಭೂತ ಮತ್ತು ಭವಿಷ್ಯತ್ಕಾಲಗಳ ವಸ್ತುಗಳ ಸಂಜ್ಞ್ಯಾನಾನುಭವವನ್ನೂ ಪಡೆಯಬಲ್ಲ. ಮೊದಲನೆಯದು, 
ಸಮಸ್ತ ವಸ್ತುಗಳ ನಿರಂತರ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಸರ್ವಕಾಲಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಕೊಡುವುದಾದರೆ, ಎರಡನೆಯದು, ಅದೇ ಜ್ಞಾನವನ್ನು 
ಸ್ವಲ್ಪ ಶ್ರಮದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಉಂಟುಮಾಡಬಲ್ಲದು. 


ಸಾಂಖ್ಯದಂತಹ ತತ್ತ್ವದರ್ಶನಗಳು, ಉಪಮಾನವು ಯೋಗದ ಪ್ರಕ್ರಿಯೆ ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಅದು ಜ್ಞಾನ 
ವನ್ನು ಪಡೆಯುವ ಒಂದು ಪ್ರಮಾಣವೆಂಬುದಾಗಿ ನೈಯಾಯಿಕರು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. ಯಾವುದಾದರೂ ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ತರ್ಕ 
ವಾಕ್ಕದ ರೂಪೀಕರಣಕ್ಕೆ ಅನುವು ಮಾಡಿಕೊಡುವುದರ ಬದಲು, ಸಾದೃಶ್ಯತೆಯೂ ಕೂಡ ಹೊಸ ತೀರ್ಮಾನವೊಂದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ 
ವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಅಂಶಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ತೀರ್ಮಾನವು, ಗುರುತಿಸುವ ಕ್ರಿಯೆಯು ತೀರ್ಮಾನವೇ ಅಥವಾ ಅನುಮಾನವೇ ಎಂಬ 
ವಿವಾದವನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. 


ಭಾಷಾತ್ಮಕ ಜ್ಞಾನದ ಸ ಸಮಸ್ಯೆಯಲ್ಲಿ, ಅನುಮಾನ ಮತ್ತು ಉಪಮಾನಗಳಿಗಿಂತ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಾತ್ಮಕ ಆಸಕ್ತಿಯು ಅಧಿಕವಾಗಿದೆ. 
ಮತ್ತೊಬ್ಬರು ಹೆ ೇಳಿದ ವಾಕ್ಯ ವನ್ನು, ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದರೆ, ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ. ಯಾರಾದರೂ ಪದ-ಜ್ಞಾನ ನ, ಪದದಿಂದ 
ಸೂಚಿತವಾಗಿರುವ ವಸ್ತು ವಿನ” ಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ಪದವು ವಸ್ತು ವಿನ ಅರ್ಥವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ ಎಂಬ ತಥ್ಕಾಂಶದ ಜ್ಗಾ ನ 'ಇವುಗಳನ್ನು 
ಪಡೆದಿರಬೇಕು. ಲಯವಾಗುತ್ತಿ ರುವ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪದವೂ ಅದರ ಅಂತ್ಯಭಾಗದ ಶಬ್ದದ ಮೂಲಕ ಮನಸ್ಸಿ ನೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ 
ಪಡೆಯುವ ಒಂದು ಭಾವಮುದ್ರೆಯನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗುತ್ತದಾದ್ವರಿಂದ, ಆ ಪದವು "ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಗ್ರಹಿಸಲ್ಪಡುತ್ತದೆ ಎಂದು 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಯಾವುದೇ ಒಂದು ಪದದ ಅಥವಾ ವಾಕ್ಕದ ಒಂದು ಅಂಶವು ತಾನು ಮಾತ್ರವಾಗಲಿ 
ಅಥವಾ ಇತರ ಅಂಶಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿಕೊಂಡಾಗಲಿ, ಏಕರೂಪವಾಗಿರುವ ಒಂದು ಪದ ಅಥವಾ ವಾಕ್ಕದ ಪೂರ್ಣ ಅರ್ಥವನ್ನು 
ಕೊಡಲಾರದು, ಎಂದು ಮೀಮಾಂಸಕರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಆದ್ರರಿಂದ ತ್ರ ಪಂಥದ ಪ ಪ್ರಕಾರ, ಈ ಶಬ್ದ ಗಳಿಗೆ 
ಮೀರಿದ, ಒಂದು ಸಮಗ್ರ ಪದದ ಅಥವಾ ವಾಕ್ಯದ ಸಾರವೆನಿಸಿದ “ಸ್ಫೋಟ 'ವಂಬುದಿದೆ. ಪದದ ವಿವಿಧ ಶಬ್ದ ಗಳಿಂದಾಗಲಿ ಅಥವಾ 
ವಾಕ್ಯದ ವಿವಿಧ ಪದಗಳಿಂದಾಗಲೀ ಆ ಸ್ಫೋಟವು ಪ್ರ ಪ್ರಜ್ಞೆಗೆ ಗೋಚರಿಸಿದಾಗ, ಆ ಸಮಗ್ರ ಪದದ ಅಥವಾ ವಾಕ್ಯದ ಅರ್ಥ 
ವೇನೆಂಬುದು ಅರಿವಾಗುತ್ತದೆ. 

ನೈಯಾಯಿಕರ ಪ್ರಕಾರ ಸಾಮಾನ್ಯ (ಲೌಕಿಕ ಸಂಪರ್ಕಗಳು ಆರು ವಿಧವಾಗಿವೆ- (1) ಸತ್ವ ವನ್ನು ತಿಳಿಯುವುದರಲ್ಲಿ, 
ಅದು ಸತ್ವದೊಡನೆ ಏರ್ಪಡುವ ಸಾಧ್ಯಾತ ಸಂಪರ್ಕ (ಸಂಯೋಗ); ಗುಣಗಳಂತಹ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು “ಅರಿಯುವುದರಲ್ಲಿ, ಅದು 
ಸಂಪರ್ಕ ಸಹ- ಅಂತರ್ಗತ (000/(೩01-0017-11111070700 ಸಂಯುಕ್ತ -ಸಮವಾಯ) ರೂಪದಲ್ಲಿರುತ್ತದೆ; ಅಂತಹ ವಸ್ತು 
ಗಳಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಅರಿಯುವುದರಲ್ಲಿ, ಅದು ಸಂಪರ್ಕ-ಸಹ- ಅಂತರ್ಗತ-ಸಹ-ಅಂತರ್ಗತ (ಸಂಯಾಕವ್ಟ ತ 
ಸಮವಾಯ) ತ. ದೆ; ಸಮವಾಯದ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಮಾತ್ರ ಶಬ್ದದ ಸಂಪರ್ಕವುಂಟಾಗುತ್ತದೆ, ಎಕ್ಕದ ರಂ 
ಶಬ್ಧವು ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿದೆಯೋ ಆ “ಆಕಾಶ' (080೧ದ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಕಿವಿಗಳಿಂದ ಪಡೆಯಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಸಮವೇತ- 


೪೨೫ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಸಮವಾಯದ ಮೂಲಕ ಅದರ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ; ಸಮವಾಯದ ಸಂಬಂಧವು ಕೇವಲ ಒಂದು ಭಜ 
("ವಿಶೇಷಣತಾ')ವೋ ಎಂಬಂತೆ ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ; ಮತ್ತು ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, ಅಭಾವವೂ ವಿಶೇಷಣತಾ ಭಾ 
ವಾಗಿರುವ ಸಂಬಂಧದ ಮೂಲಕ, "ಅದು ಅಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಅದು ಸಂಜ್ಞಾತವಾಗುತ್ತಿತ್ತು' ಎಂಬ ಭಾವವು ಅನ್ವಯಿಸುವಾಗ, 
ಸಂಪರ್ಕವನ್ನು ಪಡೆಯುತ್ತದೆ. 

ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿರುವ ಈ ಸನ್ನಿಕರ್ಷ (ಸಂಪರ್ಕ) ರೂಪಗಳು ಕಾಲ್ಬನಿಕವೆಂಬುದಾಗಿ, ಅದ್ವೆ ಫತದರ್ಶನ 
ದಂತೆಯೇ ಕೆಲವು ಪಂಥಗಳು ಅವುಗಳನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿವೆ. ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ, ಅಭಾವವಿರುವಾಗ ಅಲ್ಲಿ ಎಂತಹ ಸಂಪರ್ಕವಿರಲು 
ಸಾಧ್ಯ? ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಕಣ್ಣು ಮತ್ತು ಮೇಜುಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಪರ್ಕವಿರಲು ಸಾಧ್ಯ. ಆದರೆ, ಮೇಜಿನ ಮೇಲೆ ಬ್ಯ 
ಪೆನ್ನು ಮತ್ತು ಕಣ್ಣುಗಳ ನಡುವೆ ಯಾವ ಸಂಪರ್ಕವೂ ಇರಲು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ, ಕಾರಣ, ವಾಸ್ತವ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಸಂಪರ್ಕವು 
ಇರಲು ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ. ಸಮವಾಯವೂ ಕೂಡ, ಒಂದು ಸತ್ವ ಮತ್ತು ಅದರ ಗುಣಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಆತನ ವಿಶ್ವ ಇತ್ಯಾದಿಗಳ 
ನಡುವೆ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಸಂಬಂಧ. ಆದರೆ, ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ಬಣ್ಣದೊಂದಿಗೆ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಸಂಪರ್ಕವೇರ್ಪಡುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 
ಬಣ್ಣ ಮತ್ತು ಪದಾರ್ಥದ ನಡುವೆ ಮತ್ತೊಂದು ರೀತಿಯ ಸಂಬಂಧವೇರ್ಪಡುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳುವುದರಿಂದ ನ್ಯಾಯ ಸಮ್ಮತ 
ವಲ್ಲದ ವ್ಯತ್ಕಾಸಗಳನ್ನು ಒಳಹೊಗಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. 

ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಲು ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತವೆಯೇ? ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳೂ 
ವಸ್ತುವಿನತ್ತ ಧಾವಿಸಿ, ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆದು ಅನಂತರ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ನ್ಯಾಯ, ವೈಶೇಷಿಕ, ಸಾಂಖ್ಯ 
ಮತ್ತು ಮೀಮಾಂಸ ದರ್ಶನಗಳ ಭಾವನೆ. ಅದರಂತೆ, ನಾವು ಯಾವುದರಿಂದ ನೋಡುತ್ತೇವೆಯೋ ಮತ್ತು ವಸ್ತುಗಳನ್ನು ಸ್ಪರ್ಶಿ 
ಸಲು ಯಾವುದು ದೇಹವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು ಹೋಗಲಾರದೋ ಆ ಭೌತಿಕ ಕಣ್ಣು, ಬರಿಯ ಕಣ್ಣಿ ಗೆ ಅಗೋಚರವಾಗಿರುವ ನಿಜವಾದ 
ದೃಷ್ಟಿ ಇಂದ್ರಿಯವಲ್ಲ. ಆದರೆ ಜೈನದರ್ಶನವು ಕಣ್ಣು ಮತ್ತು ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಇಂದ್ರಿಯವಲ್ಲದ ಮನಸ್ಸು ಇವುಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ 
ಒಂದು ವಿನಾಯತಿಯನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತದೆ. ಕಣ್ಣು ಮತ್ತು ಕಿವಿಗಳೂ ಕೂಡ, ವಸ್ತುಗಳೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಪಡೆಯಲು ಹೊರಗೆ 
ಧಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂದು ಬೌದ್ಧರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಅವರ ಪ್ರಕಾರ ಅವು “ಅಪ್ರಾಪ್ಯಕಾರಿಗಳು.' 


ಸಮಗ್ರ ಶರೀರವೇ ಒಂದು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯ ಎಂಬುದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸುವ ಕೆಲವರು ಬೌದ್ಧರಲ್ಲಿದ್ದಾರೆ. ಅವರಲ್ಲಿ ಇನ್ನೂ 
ಕೆಲವರು, ಕೇವಲ ಮನಸ್ಸು ಮಾತ್ರ ಹಾಗಿದೆ ಎಂದು ಹೇಳಿದರೆ ಉಳಿದವರು ಕೇವಲ ಸ್ಪರ್ಶವು ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯವೆಂಬುದಾಗಿ 
ಪರಿಗಣಿಸಿ, ಕಣ್ಣು, ಕಿವಿ ಮುಂತಾದವುಗಳು ಅದರ ಭೇದಗಳು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 


ಜೈನ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು, ಜೀವಿಗಳನ್ನು ಈ ರೀತಿ ವಿಭಾಗಿಸಿದ್ದಾರೆ : ಪಂಚೇಂದ್ರಿಯ (ಸ್ಪರ್ಶನ, ರಸನ, ಘ್ರಾಣ, ಚಕ್ಸು 
ಮತ್ತು ಶ್ರೋತ್ರ) ಜೀವಿಗಳು; ಚತುರೇಂದ್ರಿಯ (ಸ್ಪರ್ಶನ, ರಸನ, ಘ್ರಾಣ ಮತ್ತು ಚಕ್ಬು) ಜೀವಿಗಳು; ತ್ರೀಂದ್ರಿಯ (ಸ್ಪರ್ಶನ, 
ರಸನ ಮತ್ತು ಘ್ರಾಣ) ಜೀವಿಗಳು; ದ್ವೀಂದ್ರಿಯ (ಸ್ಪರ್ಶನ ಮತ್ತು ರಸನ) ಜೀವಿಗಳು ಮತ್ತು ಏಕೇಂದ್ರಿಯ (ಸ್ಪರ್ಶನ) ಜೀವಿಗಳು. 
ಮನಸ್ಸನ್ನು ವಿಭಾಗಿಸುವಂತೆಯೇ, ಅವರು, ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು “ದ್ರವ್ಯೇಂದ್ರಿಯಗಳು' (ಭೌತಿಕ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು) 
ಮತ್ತು "ಭಾವೇಂದ್ರಿಯಗಳು' (ಮಾನಸಿಕ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು) ಎಂಬುದಾಗಿ ಎರಡು ವಿಭಾಗ ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. 
ಎರಡನೆಯವು, ನಿಸ್ಸಂಶಯವಾಗಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದವುಗಳು. ಆದರೆ, ಮೊದಲ ವಿಧದ ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳೇ ನಿಜವಾದವುಗಳೆಂದು 
ನೈಯಾಯಿಕರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 


ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ವಸ್ತುಗಳ ನಡುವೆ ಆಗುವ ಸಹ-ಸಂಬಂಧೀಕರಣವನ್ನೂ ಈ ರೀತಿ 
ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲಾಗಿದೆ : ಕಣ್ಣು ಮತ್ತು ಬೆಂಕಿ (ಸೂರ್ಯ, ಬೆಳಕು); ಕಿವಿ ಮತ್ತು ಆಕಾಶ (೮(707): ಸ್ಪರ್ಶ ಮತ್ತು ಗಾಳಿ (ವಾಯು); 
ರುಚಿ ಮತ್ತು ನೀರು, ಮತ್ತು ವಾಸನೆ ಮತ್ತು ಭೂಮಿ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಜೊತೆಯೂ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ದೇವತೆ 
ಎಂದು ವ್ಯಕ್ತೀಕರಿಸಲಾಗಿರುವ, ಒಂದೇ ಸತ್ವದ ಎರಡು ಧ್ರುವಗಳು. ಕಿವಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಹ-ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಹೊಂದಿರುವುದು 


ಆಕಾಶವಲ್ಲ ದಿಶೆ (60೩೦೦) ಎಂಬುದು ಮೀಮಾಂಸಕರ ಅಭಿಮತ. ಹೇಗಾದರೂ, ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ 
"| ಪಗಳು ಎರಡು ದೃಷ್ಟಿಗಳ: 
ಒಳಗೊಂಡಿವೆ ಎಂದು ಹೇಳಬೇಕು. ರ ೃಷ್ಟಿಗಳನ್ನೂ 


ಜ್ಞಾನೇಂದ್ರಿಯಗಳು, ಜ್ಞಾನಗಳನ್ನು ಏಕಕಾಲದಲಿ ಉಂಟು; ; ತ 
ತ ಸಸಾಸಂದ ಇ ಸ ಉನ ಟುಮಾಡಲಾರವು ಎಂಬ ನೈಯಾಯಿಕರ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಹಿಂದೆಯೇ 
ಪ್ರಸ್ತಾ ಕ ಸ ಕಾರಣ, ಮನಸ್ಸಿನ ಸಹಕಾರವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳು ಏನೂ ಮಾಡಲಾರವು, ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸು 
ತೌ ಅಣುವಾಗಿರುವ ಪ್ರಯುಕ್ತ ಕೂಡಲೆ ಎಲ್ಲಾ ಇಂದ್ರಿಯಗಳ ಸೇವೆಗೆ ಬರಲಾರದು. ಆದುದರಿಂದ, ಯತಿಗಳ ಕೇವಲ 
ಪ್ಲನವು, ಅಣುರೂಪಿಯಾದ ಮನಸ್ಸಿನ ಗುಣವಾಗಿರದೆ ಆತ್ಮನ ಗುಣವಾಗಿರಲೇಬೇಕೆಂದು ಜೈನರು ಸಾಧಿಸುತ್ತಾರೆ. 


.. ಅನೇಕ ಪಂಥಗಳು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ಅನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಮತ್ತು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಜ್ಞಾನಗಳ ಹಂತಗಳು ಮತ್ತು ಜೈನರ ಗ್ರಹಣ 
್ರ ಜೈಃ ₹ 


(ಅವಗ್ರಹ), ವಿವೇಚನಾ (ಈಹಾ), ನಿರ್ಧಾ ನ 
ಟಟ“ (ಈಹಾ), ನಿರ್ಧಾರಣಾ (ಅವಾಯ) ಮತ್ತು ಧಾರಣ (70000100) ಈ ಹಂತಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ 


ಗ್ರಾ 
| 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 
ರಸ ಮತ್ತು ಸೌಂದರ್ಯಜನ್ಯ ಸುಖ 


ವಿಶಿಷ್ಟವಾಗಿ ಭಾರತೀಯ ಕೊಡುಗೆ ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದಾದ ಒಂದು ಮಾನಸಿಕ ಸಿದಾ ಂತವೆಂದರೆ, ಅದು "ರಸಸಿದ್ದಾಂತ', 
ತಪ್ಪಾ ಗಿಯಾದರೂ, ಅದನ್ನು ಆಗಾಗ್ಗೆ ರಸಭಾವ (501/171000) ಎಂದು ಅನುವಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ರಸವು ಸೌಂದಯಜನ್ಮ 
ಆನಂದ. ರಸಾನುಭವವು, ದೈ ಪಸಾಕ್ಕಾ ತಾರದ ಪರಮಾನಂದ (ಬ್ರಹ್ಮಾನಂದ ಸಹೋದರ)ಕ್ಕೆ ಸಮವಾದುದು ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. 
ಆನಂದವೇ ಬ್ರಹ್ಮಸ್ತ ರೂಪವೆಂದು ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಸಾಂಖ್ಕ, ಯೋಗ, ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ 
ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ” ಆತ್ಮನ ಸ್ವಭಾವವೇ ಆನಂದವಲ್ಲ. ಕಡೆಯ ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ ಅದು ಪ್ರಜ್ಞೆ ಕೂಡ ಅಲ್ಲ. ಭೊಡಲ 
ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳು, ರಸ ಅಥವಾ ಆನಂದವನ್ನು ಬುದ್ಧಿಗೆ ಆರೋಪಿಸುತ್ತವೆಯಲ್ಲದೆ, ಅದು ಸಾತ್ವಿಕ" ರೂಪದ ಬುದ್ಧಿಯೆಂದು 
ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಬುದ್ಧಿ ಯು ಆತ್ಮಪ್ರಕಾಶನದ ತತ್ತ ಎವಾಗಿರುವುದರಿಂದ, ರಸ ಅಥವಾ ಆನಂದವು, ಚೇತನ ಅಥವಾ ಜ್ಞಾನದ 
ಒಂದು ರೂಪ ವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಉಳಿದ ಎರಡು ದರ್ಶನಗಳಿಗೆ, ಬುದ್ಧಿಯು ಸಾರಭೂತವಾದ ಸತ್ಯವಾಗಿರದೆ, 
ಆತ್ಮನ ಆಕಸ್ಮಿಕ ಗುಣವಾಗಿದ್ದು, ಮನಸ್ಸು ಅದರೊಡನೆ ಸಂಪರ್ಕ ಹೊಂದಿದಾಗ ಗೋಚರಿಸುತ್ತ ದೆ. ಬುದ್ಧಿಯಂತೆ ಸುಖವೂ ಕೂಡ 
ತ ಆಕಸ್ಮಿ] ಸ್ಯ ಗುಣ. 

'ಅಲಯಾರ'ದ ಲೇಖಕರು, ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ, ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅನುಸರಿಸುತ್ತಾರೆ ಮತ್ತು ರಸವೆಂಬುದು ಒಂದು, 
ಅದೇ ಬ್ರಹ್ಮನ್‌ ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಆದರೆ ಆ ರಸವು ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳನ್ನು. ತಾಳಬಹುದು. ಈ ರೂಪಗಳು, ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ 
ಒಂಬತ್ತು ಭಾವಗಳಿಗೆ (ಸಂವೇಗಗಳು ಅಥವಾ ರಸಭಾವಗಳು) ಸರಿಹೊಂದುವ ಒಂಬತ್ತು ವಿಧಗಳಾಗಿವೆ ಎಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ 
ಲಾಗಿದೆ. ಸ್ಥಾ ಯೀಭಾವ'ಗಳು ಅಥವಾ ಸ್ದಿ ರ ಭಾವಗಳು ಮತ್ತು ಸಂಚಾರಿ ಭಾವಗಳು ಅಥವಾ ಅಸ್ಥಿರ ಭಾವಗಳು ಎಂಬುದಾಗಿ 
ಭಾವಗಳು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿವೆ. ರಸಗಳಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸಬಲ್ಲದ್ದು ಮೊದಲನೆಯದು. ಶೃಂಗಾರ, ವೀರ, ಕರುಣ, ಅದ್ಭುತ, 
ಹಾಸ್ಯ, ಭಯಾನಕ, ಬೀಭತ್ಸ, ರೌದ್ರ ಮತ್ತು ಶಾಂತ, ಇವುಗಳೇ ಆ ರಸಗಳು. ಇವುಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾದ ಪ್ರಧಾನ ಭಾವನೆಗಳಿಂದ, 
ರತಿ, ಉತ್ಸಾಹ, ಶೋಕ, ವಿಸ್ಮಯ, ಹಾಸ, ಭಯ, ಜುಗುಪ್ಸಾ, ಕ್ರೋಧ ಮತ್ತು ನಿರ್ವೇದ ಇವು ರಸಗಳ ಮೂಲರದನ್ಲಿರುತ್ತವೆ. 
ಅನುಕೂಲಕರವಾದ ವಿಭಾವಗಳಿಂದ (0೫೦1೩೧8). ಸಾರಭೂತ (ಆಲಂಬನ) ಮತ್ತು ವರ್ಧಮಾನ (ಉದ್ವೀಪನ) 
ಇವೆರಡರಿಂದಲೂ, ಅನುಭಾವಗಳಿಂದ(೮೧508೩0(6) ಐಚ್ಛಿಕ ಮತ್ತು ಅನೈಚ್ಛಿಕ (ಸಾತ್ವಿಕ) ಭಾವಗಳ ವ್ಯಕ್ತತೆಗಳು ಮತ್ತು 
ಕೆಲವು ಅನುಸಾರವಾದ (೩೦೦0685೩108) ಅಥವಾ ಅಧೀನ ಭಾವನೆಗಳು (ವ್ಯಭಿಚಾರೀ ಭಾವಗಳು ಅಥವಾ ಸಂಚಾರೀ ಭಾವಗಳು). 
ರಸಭಾವಗಳು (66717710719) ಉದಯಿಸಿದಾಗ ಅವುಗಳನ್ನು ಹಿಂಬಾಲಿಸಿ ಈ ಸಂಚಾರೀ ಭಾವಗಳು ಅವುಗಳಿಗೆ ವಿವಿಧ 
ರೂಪಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. 

ಸ್ಥಾಯೀ ಭಾವವೇ ರಸವಲ್ಲ. ಅನೇಕ ಸಹಾಯಕಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಸವಿಯಾಗಿ ಅಥವಾ ಹಿತಕರವಾಗಿ (ಆನೀಯಮಾನಮ್‌ 

ಸ್ವಾದುತ್ತ ೦) ಮಾಡಬೇಕು. ಈ ಸಹಾಯಕಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ಸಂಚಾರಿ ಭಾವಗಳು. ಭಾವಗಳು ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಗಳನ್ನು (115170೧9) 
ಸುರಿ ಜತ್ತ ಅಲ್ಲದೆ ಅವುಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು ರಸ ಭಾವಗಳ ಮತ್ತು ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಗಳ ಸಂಯೋಗಗಳು. ಆದರೆ ಸಹಜ 
ಸಗ ಸ್ವಾರ್ಥಕ (ಗಾಂ) ವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ, ಭಾವವು ಸ್ವಾರ್ಥಕ(ಹೃದಯಾವಸ್ಥಾ ಫವೇದಕ)ವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಮತ್ತು 

ರಸವು ಅದಕ್ಕಿ ಹ್ಯಾ ಅಧಿಕವಾಗಿ ಹೃದಯಾವಸ್ಥಾ ವೇದಕವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಎಲ್ಲರೂ ಪ ರಸಗಳನ್ನು ಹೊಂದಲಾರರು ಎಂದೂ 
ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಆಸ್ವಾದನಾ ಸಾಮಥ್ಯ ೯ವುಳ್ಳ ವ್ಯ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳು ಮಾತ್ರ ಅವುಗಳ ಅನುಭವವನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಶಕ್ತರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ. ಹೀಗಿ 
ದ್ವರೂ, ಸ್ಥಾಯೀ ಮತ್ತು ಸಂಚಾರಿ "ಭಾವಗಳೆರಡೂ, ಸಮಸ್ತ ಮಾನವರಿಗೂ ಸಮಾನವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 

ವಿವಿಧ ರಸಗಳ ವರ್ಣನೆಯ ಜೊತೆಗೆ, ಅವುಗಳ ಅನುರೂಪತೆ ಮತ್ತು ಪರಸ್ಪರ ತಿಕ್ಕಾ ಟಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ, ವ್ಯಾಪಕ 
ವಾದ ಜಿಜ್ಞಾಸೆಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಯಾವುದಾದರೂ ನಾಟಕವನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುವಾಗ, ಈ ರಸಗಳ ಅನುರೂಪತೆ ಮತ್ತು ತಿಕ್ಕಾಟ 
ಗಳಿಗೆ ಗಮನ". ಕೊಡಬೇಕು. ಅವುಗಳ ವಿವಿಧ ಸ್ವಭಾವಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ವಿವಿಧ ವರ್ಣಗಳನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅದರಂತೆ, 
ರೋಷಾವೇಶ, ಭಯಂಕರ, ವಿನೋದ, ಕಾಮ, ಕಾರುಣ್ಯ, ಕರಾಳ, ಅದ್ಭುತ, ವೀರ ಈ ರಸ ಸ್ವಭಾವಗಳಿಗೆ. ಜೃನಸ್ರ ಪವ 
ಕೆಂಪು, ಕಪ್ಪು, ಬಿಳುಪು, ಕಂದು, ಬೂದು, ಕಂದುನೀಲಿ, "ಕಿತ್ತಲೆ ಮತ್ತು "ಹಳದಿ ಬಣ್ಣ ಗಳನ್ನು “ಹೂಡಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ಈ ರಸ 
ಸ್ವಭಾವಗಳ ಅಧಿದೇವತೆಗಳೆಂದು ಹೇಳಲಾಗಿರುವ ಹೆಸರುಗಳು, ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಹೀಗಿವೆ : ರುದ್ರ, ಕಾಲ, ಪ್ರಮಥ, ವಿಷ್ಣು, 
ಯಮ, ಮಹಾಕಾಳ, ಬ್ರಹ್ಮ ಮತ್ತು ಇಂದ್ರ. ಈ ಮೇಲಿನ ಪಟ್ಟಿಗೆ ಶಾಂತರಸವನ್ನು ಸೆ ಸೇರಿಸಿದಾಗ, ಅದರ ಬಣ್ಣ ಮಲ್ಲಿಗೆಯಾಗಿ, 

ತೆಯು ನಾರಾಯಣನಾಗುತ್ತಾನೆ. 
ಗ್ಗ ಮತ್ತು ರಸಗಳ ನಡುವಣ ಸಂಬಂಧವನ್ನು, ವಿವಿಧ ಪಂಥಗಳು ವಿವಿಧವಾಗಿ ಅರ್ಥಮಾಡಿಕೊಂಡಿವೆ. ರಸದ ಮೇಲಿನ 
ಪ್ರಧಾನ ಲೇಖಕರೇ ಅದ್ವೈತ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಭಾವಗಳು ಬುದ್ಧಿಯ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳು ತಲ 
ಆಗಿರುವುದರಿಂದ, ಸಾ ಕೂಡ ಬುದ್ಧಿಯ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳು. ಬುದ್ಧಿಯ ಯಾವುದೋ ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೆ ಕ ಭಾ ತ 
ಸಾತ್ವಿಕವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿದರೆ, ಬ್ರಹ್ಮನ ಸ್ವಭಾವ ಸಿದ ಶ್ಹರಸವು ಅದರಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಬಿಂಬಿತವಾಗುತ್ತ ದೆಯಲ್ಲದೆ, ಭಾವವು ರಸವಾಗಿ 


ಪ ಣಮಿಸುತ್ತ ದೆ. ಹೀಗೆ ಎಲ್ಲಾ ರಸಗಳೂ, ಆ ಸ್ವಭಾವಸಿದ್ಧ ರಸದ ರೂಪಗಳು. 


ಟಂ 


೪೨೭ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ಸುಖ ಮತ್ತು ದುಃಖ 


ಸೌಂದರ್ಯಜನ್ಯ ಆಹ್ಲಾದವು, ಸುಖಾತ್ಮಕ ಭಾವನಾನುಭವದ ಅನೇಕ ವಿಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ಚ ಚನ ಕರಾ 
ಇಚ್ಛೆ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳ ನಡುವೆ ತೊನೆದಾಡಿಸುಲು ಕಾರಣಗಳಾದ ಸುಖ ಮತ್ತು ದುಃಖಗಳ ರ್ಗ ಸ ಮ ಜಾ 
ಮೂಲಭೂತವಾದುದು. ಸುಖ ಮತ್ತು ದುಃಖ ಭಾವನಾನುಭವಗಳನ್ನು, ಅವುಗಳ ಸ್ಥಿತಿಗಳೊಂದಿಗೇ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಸ್ನ ಚ 
ದನ್ನು ನಾವು ಅನೇಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕಾಣಬಹುದು. ಆ ಸ್ಥಿತಿಗಳು ಘಟನಾತ್ಮಕ (717001260೩0 ಮತ್ತು ವ 
(101-71161101110081) ವಾಗಿರಬಹುದು (ಉದಾ: ನೈತಿಕ). ಸುಖ, ಪ್ರೀತಿ ಮತ್ತು ಆನಂದಗಳು ಮಾ ದ 
(1500861178 567165)ಯನ್ನು ರೂಪಿಸುತ್ತವೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಮನಸ್ಸಿನ ವ್ಯಾ ವ ಪರಮಾವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು 
ಪಡೆಯಲು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕವಾಗಿರುವ, ಶಾಂತ ಅಥವಾ ನಿರ್ಲಿಪ್ತ (ವೈರಾಗ್ಯ) ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಹೋಲುವ ಸಮಾನ ಭಾವನಾನುಭವದ 
ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ, ಅನೇಕ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಬಿಡುಗಡೆಯ ನೈಜ ಸ್ಥಿತಿಯು ಎಲ್ಲ ದ್ವಂದ್ವಗಳಿಗೂ 
ಅತೀತವಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, ಎಲ್ಲಾ ವಿಧವಾದ ಸುಖದುಃಖಾನುಭವಗಳ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳಾದ ಇಚ್ಛೆ ಅಥವಾ 
ಆಕರ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಅಪಕರ್ಷಣೆ ಅಥವಾ ಜುಗುಪ್ಸೆ (ತಿರಸ್ಕಾರ)ಗಳಿಗೆ ಅತೀತವಾದ, ಶಾಂತ ಭಾವ ಅಥವಾ ಪ್ರಶಾಂತತೆಯನ್ನು 
ಪಡೆಯುವುದೇ ಆಗಿದೆ ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಮುಕ್ತಿಯ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಜಿಜ್ಞಾಸಿಸುವಾಗ, ಸುಖ ಅಥವಾ ದುಃಖವು ನೈಜ 
ಭಾವವೇ ಅಲ್ಲವೇ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನೂ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, ಮುಕ್ತಾತ್ಮನ ವೈಲಕ್ಷಣವು ಆನಂದವಾಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂದು 
ಭಾವಿಸುವ, ಅದ್ವೈತ, ವೇದಾಂತ ಮತ್ತು ಇನ್ನೂ ಕೆಲವು ಆಸ್ತಿಕ ವಾದಗಳನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಯಾತ್ರೆಯ ಪರಮಗುರಿಯು 
"ದುಃಖನಿವೃತ್ತಿ' ಎಂಬುದಾಗಿ ನಿರ್ಣಯಿಸಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಹಲವು ವಿಚಾರಗಳಲ್ಲಿ, ಮೂಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಅರ್ಹತೆ ಅಥವಾ 
ಅನರ್ಹತೆಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧಿಸುವುದೇ ಪ್ರಮುಖ ಧ್ಯೇಯವಾಗಿದ್ದರೂ, ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಕಾರಣಗಳಿಂದ ಮೂಲ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು 
ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಪಂಥವೂ ಪ್ರಮುಖವಾಗಿ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಕೂಡಿರುವುದರಿಂದ, ಭಾವನಾ ಜೀವನವು 
ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ವಿಧವಾದ ಬುದ್ಧಿ ಮಾಂದ್ಯತೆಯಿಂದ - ಮೋಹ, ಅವಿದ್ಯಾ, ಅಜ್ಞಾನ ಅಥವಾ ಅವಿವೇಕದಿಂದ 
ಉಂಟಾಗುತ್ತದೆ ಎಂದು ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ತ್ರಿತಯ((71111())ಗಳಿಂದ, ರಾಗ, ದ್ವೇಷ ಮತ್ತು ಮೋಹಗಳು, ವೈವಿಧ್ಯ 
ಮಯವಾದ ಅನುಕಂಪಗಳು ಮತ್ತು ವಿರೋಧಭಾವಗಳಿಂದ ತುಂಬಿರುವ ಲೌಕಿಕ ಜೀವನದ ಕಾರಣಗಳು ಎಂಬ ಅಭಿಮತವು 
ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಹಾಗೂ ಸಂಪ್ರದಾಯ ವಿರುದ್ಧ ಪಂಥಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಈ ಮೂಲಭಾವನೆಗಳ ವಿವಿಧ 
ಪರ್ಯಾಯಗಳು, ಅವು ನಿರ್ದೇಶಿತವಾಗಿರುವ ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ವಿವರವಾದ ನಿರೂಪಣೆ ಪಡೆದಿವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
ಸಹಜ ಇಚ್ಛೆಯ ವಿವಿಧ ರೂಪಗಳಾದ, “ಕಾಮ' (ಸಂಕುಚಿತ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, ಅದು ಲೈಂಗಿಕ ಇಚ್ಛೆ ಎನಿಸಿದರೆ, ವಿಶಾಲ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ, 
ಇಹ ಅಥವಾ ಪರದಲ್ಲಿನ ಸುಖಕ್ಕಾಗಿ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಹಂಬಲ), “ಅಭಿಲಾಷಾ' (ಆಹಾರ ಮತ್ತು ಪಾನೀಯಗಳ ಮೇಲಿನ ಬಯಕೆ), 
"ರಾಗ' (ಮರುಕೊಳಿಸುವ ಅನುರಾಗ ಅಥವಾ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ರೀತಿಯ ಬಂಧನ), “ಭಾವ' (ಅಂತರ್ಗತವಾದ ಇಚ್ಚೆ) 
ಮತ್ತು “ಚಿಕೀರ್ಷಾ' ಅಥವಾ ಪ್ರತ್ಯೇಕ ರೀತಿಯ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮೇಲಿನ ಇಚ್ಛೆ (ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ತಿಳಿಯುವುದು, ನೋಡುವುದು 
ಮಾತನಾಡುವುದು ಇತ್ಯಾದಿ). ಅವುಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಂತ ಅಥವಾ ಇತರರ ಉಪಯೋಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರಬಹುದು. ದ್ವೇಷ 
ಮತ್ತು ಮೋಹಗಳ ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ವಿವಿಧ ಪರ್ಯಾಯಗಳ ಇದೇ ರೀತಿಯ ವರ್ಗೀಕರಣಗಳನ್ನೂ ಸಹ ಕಾಣಬಹುದು. 
ಮನಶ್ಶಾಂತಿ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ಕೆಡಿಸುವ ನೀಚ ಇಚ್ಛೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲಾ (ಕೋಪ, ಒರಟುತನ, ಸಣ್ಣ ತನ, ಅಕಾರಣ 
ಭಯ, ತಾಳ್ಮೆಯಿಲ್ಲದಿರುವುದು, ಅಸಹಿಷ್ಣುತೆ, ಅಹಂಭಾವ, ದುರಭಿಮಾನ, ಅಸೂಯೆ, ಈರ್ಷೆ, ಮತ್ಸರ, ಪ್ರತೀಕಾರ ಮನೋಭಾವ, 
ಕ್ರೂರತನ, ಅತಿಯಾಸೆ, ವಂಚನೆ ಇತ್ಯಾದಿ), ವಿವರವಾಗಿ ಪಟ್ಟಿಮಾಡಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯೊಂದಿಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಡೆದಿರುವ ಭಾವನೆಗಳು ಉಚ್ಚ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿವೆ - ಉದಾಹರಣೆಗೆ : ಸಂತೃಪ್ತಿ, ಶಾಂತತೆ, ಉದಾರಭಾವ, ಪ್ರೀತಿಪುರಸ್ಸರವಾದ 
ಕರುಣೆ ವಿನಯ, ಸತ್ಯಪರತೆ ಇತ್ಯಾದಿ. ಇವಲ್ಲದೆ, ಸಹಜೀವಿಗಳ ಕಲ್ಯಾಣದತ್ತ ಇರುವ ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ವಕ ಅಭಿರುಚಿಯಿಂದ 
ಕಾದ ಭಾವನೆಗಳೂ ಶ್ರೇಷ್ಠವಾದವುಗಳು. ಇವುಗಳನ್ನು ನಾಲ್ಕು ವಿಧವಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿದೆ - "ಮೈತ್ರಿ? (ಸರ್ವರಲ್ಲೂ 
ಸ್ನೇಹಭಾವದಿಂದಿರುವುದು), "ಕರುಣ' (ಇತರರ ದುರದೃಷ್ಟಕ್ಕಾಗಿ ಅನುಕಂಪ ತೋರಿಸುವುದು); "ಮುದಿತಾ' (ಇತರರ ಏಳಿಗೆ 
ಯನ್ನು ನೋಡಿ ಸಂತೋಷಪಡುವುದು) ಮತ್ತು “ಉಪೇಕ್ಟಾ' (ಇತರರ ದೋಷಗಳ ಬಗ್ಗೆ ಉದಾಸೀನದಿಂದಿರುವುದು ಅಥವಾ 
ಅವುಗಳನ್ನು ಎತ್ತಿ ತೋರಿಸದಿರುವುದು). ಅತ್ಯುತ್ಕೃಷ್ಟವಾದ ರಸಭಾವವನ್ನು ಪ್ರತಿನಿಧಿಸುತ್ತದೆ ಎಂಬ ಕಾರಣದಿಂದ, ಭಕ್ತಿಯನ್ನೂ 
ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಅದರ ಲಕ್ಷಣವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಶ್ರದ್ಧೆಯಿಂದ ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಲಾಗಿದೆ. ವಿವಿಧ ಬಗೆಯ ಭಾವೋದ್ರೇಕಗಳಿಗೆ ಇರುವ 
ಅನುಕೂಲಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಕೂಲಗಳನ್ನು ಅತಿ ಜಾಗರೂಕತೆಯಿಂದ ವಿವರಿಸಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, ಭಾವಜೀವನದ ಮೇಲಿನ 


ನಿಯಂತ್ರಣವು, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯ ಉನ್ನತ ಮಟ್ಟಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕವಾಗಿ ಬೇಕಾದ ತರಬೇತಿ ಎಂಬುದರಿಂದ, ಅದನ್ನು 


ವಿವಿಧ ತತ್ವ್ವಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ಕ್ರಮಬದ್ದವಾಗಿ ಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಜಾನ ಮ ಕ್ಲೆ ೀ, ಇ 
ಸಾ ಎ ಶ್‌ ಕಾಜ ಅಜ ಧಿಸ ಪನ ಮನೋವಿಜ್ಞಾನದಲ್ಲಿ ಇರುವಂತೆಯೇ, ಇಲ್ಲಿಯೂ ಕೂಡ, 
ತ್ಮಿ] ರ್ಷದ ಪರಮ ಧ್ಯೇಯವು ಎಂದೂ ಮರೆಯಾಗದು. ಆದ್ದರಿಂದ, ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯದ 


ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಭಾವನಾನುಭಾವಗಳನ್ನು ಅಳೆಯಲಾಗಿದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಬಹಳ ಸಮೀಪವಾದ ವರ್ಗೀಕರಣವು ಅಲಂಕಾರಸಾಹಿತ್ತದಲಿ 
ಕಿ 


೪೨೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲಿ ರಸಭಾವಗಳನ್ನು ವರ್ಗೀಕರಿಸುವುದಲ್ಲದೆ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ, ಜೀವಾತ್ಮಕ (86100) ವಿವರಣೆಯನ್ನೂ 
ಕೊಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಶೃಂಗಾರ (0೦8) ಅಥವಾ ಕರುಣ (0೩/1108) ದಂತಹ ಯಾವುದಾದರೂ ವಿಶಿಷ ದಾ 
ಭಾವನಾನುಭವವು ಇತರ ಭಾವನಾನುಭವಗಳ ಮೂಲದಲ್ಲಿ ಇದೆಯೇ ಎಂದು ತಿಳಿಯುವ ಪ್ರಯತ್ನವನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹೆಸರಿಸಬಹುದು. 


ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಪ್ರೇರಕಗಳು (5011785 ೦? ೦11೦7) 


ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು ಹೆಚ್ಚು ಆಸಕ್ತಿ ತಳೆದಿರುವ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಷಯವೆಂದರೆ, “ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಪ್ರೇರಕಗಳು'. 
ಈ ಪ್ರೇರಕಗಳು, ಇಹಜೀವನ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಜೀವನಕ್ಕೇ ಅವು `ಕಾರಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. 

ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿರುವ ಚೋದನೆಗಳು (7805) ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಮನುಷ್ಯನು ಪ್ರವರ್ತಿಸುವಂತೆ 
ಮಾಡುವ, ನಾಲ್ಕು ವಿಧವಾದ ಜೀವನಾದರ್ಶಗಳಿವೆ. ಅವು "ಧರ್ಮ" (ಕರ್ತವ್ಯಪರಿಪಾಲನೆ), ಅರ್ಥ, (ಸಂಪತ್ತು), ಕಾಮ (ಇಚ್ಛೆ), 
ಮತ್ತು ಮೋಕ್ಷ (ಬಿಡುಗಡೆ) ಎಲ್ಲಾ ಪಂಥಗಳೂ ಈ ಆದರ್ಶಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿವೆ. ಜೆ 

ಬೌದ್ಧ ರ “ನಿರ್ವಾಣ' ಅಥವಾ “ಶೂನ್ಯ' ಮತ್ತು ಇತರ ದರ್ಶನಗಳ “ಆತ್ಮನ್‌' ಇವು, ಸ್ವಭಾವತಃ ಪವಿತ್ರವಾದವುಗಳು. 
ಅಲ್ಲದೆ, ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಅಥವಾ ಅದರ ಮೂಲಗಳನ್ನು ಅವು ತಮ್ಮಲ್ಲಿಯೇ ಹೊಂದಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಅವಿದ್ಯೆಯೇ ನಮ್ಮ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಪ್ರಥಮ ಮೂಲ ಕಾರಣ. ಬೌದ್ಧರಿಗೆ, ಹನ್ನೆರಡು ಕೊಂಡಿಗಳುಳ್ಳೆ ಕಾರಣ-ಸರಪಣಿಯ ಮೊದಲ ಕೊಂಡಿಯೆ ಅದು. 
ಕ್ಲೇಶಗಳು ಅಥವಾ ಕಲ್ಮಶಗಳು ಅಥವಾ ದುಃಖಕಾರಕಗಳು ಐದು. ಅವು “ಅವಿದ್ಕಾ', (181107೩100). “ಅಸ್ಮಿತಾ' (661 
1801176). 'ರಾಗ' (೩((80117700/0). "ದ್ವೇಷ" (೧೩[6) ಮತ್ತು 'ಅಭಿನಿವೇಶ' (1268176 10 00111100 10 00 ೫/೩1 
೦೫೮ 15). ಈ ಐದು ಕ್ಲೇಶಗಳು, ಪತಂಜಲಿಯ ಪ್ರಕಾರ, ಸಮಸ್ತ ಒಳ್ಳೆಯ ಮತ್ತು ಕೆಟ್ಟ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ಮೂಲ ಕಾರಣಗಳಾಗಿವೆ 
ಯಲ್ಲದೆ, ಅವು ಒಟ್ಟಾಗಿ ಸೇರಿ '"ರ್ಮಾಶಯ' ಅಥವಾ ಕರ್ಮದ ಉಗ್ರಾಣ(ಕೋಷ್ಠ)ವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿಸುತ್ತವೆ. 

ಕರ್ಮಾಶಯವು, ಬೌದ್ಧರ “ಆಲಯ' ಅಥವಾ “ಆಲಯವಿಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ' ಸರಿಹೋಲುತ್ತದೆ. ಆಲಯವೆಂದರೆ ಉಗ್ರಾಣ 
ವೆಂದು ಅರ್ಥ. ಅದು, ಅಂತರ್ಗತವಾಗಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಶಕ್ತಿಗಳ (ವಾಸನೆಗಳು, ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು) ಉಗ್ರಾಣ. ಈ ಶಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕೆಲವು, 
ಚಲನಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಆಗುತ್ತವೆ. ಚಲನಾತ್ಮಕ ಶಕ್ತಿಗಳ ಸಮೂಹಕ್ಕೆ "ಪ್ರವೃತ್ತಿ ವಿಜ್ಞಾನ'ವೆಂದು ಹೆಸರು. "ಅಪೂರ್ವ' ಅಥವಾ 
"ಅದೃಷ್ಟ' ಎಂಬ ಕಲ್ಪಿತ ಭಾವವು ಮೀಮಾಂಸಕರಿಂದ ರೂಪಿಸಲ್ಪಟ್ಟು ಇತರ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪಂಥಗಳ ಒಪ್ಪಿಗೆಯನ್ನು ಪಡೆದಿದೆ. 
ಈ ಅದೃಷ್ಟವು ಆಲಯ ಅಥವಾ ಕರ್ಮಾಶಯದ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಸರಿಸಮಾನವಾದ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನೇ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈಗ ಮಾಡಲಾದ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳು, ಮುಂದೆ ತಮ್ಮ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಅವಶ್ಯವಾಗಿ ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಕಾರ್ಯ ಮತ್ತು ಕಾರಣಗಳ ನಡುವೆ, ಕಾಲ- 
ಸಾಮೀಪ್ಯ((617008೩1 00811010) ವಿಲ್ಲದೆ, ಯಾವ ವಿಧವಾದ ಕಾರ್ಯ-ಕಾರಣ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ ಸ್ಥಾ ಪಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. 
ಆದುದರಿಂದ ನಿರ್ವಹಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಕ್ರಿಯೆಗಳು, ತಮ್ಮ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವ ತನಕ, ಅವ್ಯಕ್ತ ಅದೃಷ್ಟ ಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ 
ಉಳಿದಿರುತ್ತವೆ, ಎಂಬುದು ಮೀಮಾಂಸಕರ ಪ್ರತಿಪಾದನೆ. ಉಳಿದ ಭಾರತೀಯ ಪಂಥಗಳೆಲ್ಲಾ, ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ, 
ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಯಾವುದನ್ನು ನಾವು "ಸಂಸ್ಕಾರಗಳು' ಎಂದು ಕರೆಯುತ್ತೇವೆಯೋ ಅವು ಎರಡು ವಿಧವಾಗಿವೆ: 
“ವಾಸನಾರೂಪ' (ಪ್ರವೃತ್ತಿಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳ ಮತ್ತು "ಧರ್ಮಾಧರ್ಮ'ರೂಪ (ಒಳ್ಳೆಯ ಅಥವಾ ಕೆಟ್ಟ ಸ್ವಭಾವವುಳ್ಳ). ಹೀಗೆ, 
ಬೌದ್ಧರ “ಆಲಯ', ವೇದಾಂತಿಗಳು "ಕಾರಣಶರೀರ', ಯೋಗ ಮತ್ತು ಸಾಂಖ್ಯಗಳ, “ಕರ್ಮಾಶಯ', ಮೀಮಾಂಸಕ ಮತ್ತು 
ನೈಯಾಯಿಕರ, “ಅರೂಪ' ಮತ್ತು ಅದೃಷ್ಟಗಳು ಒಂದೇ ರೀತಿಯ ಪಾತ್ರವನ್ನು ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತವೆ. ಅಂದರೆ, ಸಮಯ ಬಂದಾಗ 
ಕಾರ್ಯೋನ್ಮುಖವಾಗಿ ಧಾವಿಸುವ ಅಂತರ್ಗತ ಶಕ್ತಿಗಳ (ವಾಸನೆಗಳು ಇತ್ಯಾದಿ) ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 

ಈ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಪ್ರವರ್ತನೆಗೆ ಕಾರಣವಾಗಿರುವ ಆರು ಅತಿವ್ಯಷ್ಪಿ (6001-1011168) ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು, ಶೈವಾಗವು 
ಗಳು ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳಿಗೆ “ಕಂಚುಕ' (ಕೋಶ)ಗಳೆಂದು ಹೆಸರು. ಅವು ಆತ್ಮನ ಅನಂತತೆಗೆ ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಉಂಟು 
ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಮಾಯಾ (ವಿಭ್ರಮೆ), ಕಲಾ (ಕಲೆ), ವಿದ್ಯಾ (ಜ್ಞಾನ), ರಾಗ (ಬಂಧನ), ನಿಯತಿ (ನಿಯಮ) ಮತ್ತು ಕಾಲಗಳೇ 
ಆ ಆರು ಕಂಚುಕಗಳು. ಬೌದ್ಧ ಮನಃಶಾಸ್ತ್ರವು "ಆಸವ' (ಮಾದಕಗಳು, ಕಲ್ಮಶಗಳು)ಗಳನ್ನು ಹೆಸರಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಆಸನಗಳು, 
ಮನುಷ್ಯನು ಕುಡುಕನಂತೆ ವರ್ತಿಸುವ ಹಾಗೆ ಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅವು, "ಕಾಮಾಸವ' (ಇಂದ್ರಿಯೇಚ್ಛೆಗಳು), ಇ (ಪುನರ್ಜನ್ಮದ 
ಇಚ್ಛೆ), "ದೃಷ್ಟಾ ಸವ (ದೋಷಯುತ ದೃಷ್ಟಿ) ಮತ್ತು ಅವಿದ್ಯಾ (ಅವಿದ್ಯೆ). ಜೈನದರ್ಶನದಲ್ಲಿ “ಆಸ್ರವ ಕಲ್ಪಿತ ಭಾವವನ್ನು 
ನಾವು ನೋಡುತ್ತೇವೆ. ಅದು ಯೋಗಶಾಸ್ತ್ರದ “ವೃತ್ತಿ'ಗೆ ಬಹಳ ನಿಕಟವಾಗಿದೆ. ಆಸ್ರವಗಳು, ಕರ್ಮವು ಜೀವ (ಆತ್ಮ)ನೊಳಗೆ 
ಪ್ರವೇಶಿಸಿ, ಅವನನ್ನು ಬಂಧಿಸುವ ಮಾರ್ಗಗಳು. 

ಐಚ್ಛಿಕ ಕ್ರಿಯೆಯ ಬಹುಪಾಲು, ಆಗಮಗಳ ನಿಬಂಧನೆಗಳನ್ನು ಪಾಲಿಸುವುದು ಗೊತ್ತಾದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ನಿರ್ವಹಣೆ 1.8 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಶಿಸ್ತನ್ನು ಬೆಳೆಯಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು, ಇವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ್ದರೂ ಕೂಡ, ಅನೇಕ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ, ಸಂಕಲ್ಪದ ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ತಮ್ಮ ನೈತಿಕ ಉನ್ನತಿ ಅಥವಾ ಅವನತಿಗಾಗಿ ಮನುಷ್ಯರು ಮಾಡುವ ಅನೇಕ ಕಾರ್ಯಗಳ 
ಅತ್ಯಂತ ದೀರ್ಫವಾದ ಪಟ್ಟಿಯನ್ನೇ ಜೈನದರ್ಶನವು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಪೇರಕಗಳ ವಿಸ್ತಾರವಾದ ವಿಶ್ಲೇಷಣೆಯು 


ಯ ಆ" 


೮] 


೪೨೯ 
ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 


ವೈಶೇಷಿಕ ಮತ್ತು ಯೋಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ನಮಗೆ ದೊರೆಯುತ್ತದೆ. ನಮ್ಮ ನಿರೀಕ್ಷೆಗೆ ಅನುಗುಣವಾಗಿ, ಕ ಸಮ 
ಪರಿಮಿತಿಯನ್ನು ಸೂಚಿಸಲು ಐಚ್ಛಿಕ ಮತ್ತು ಅನೈಚ್ಛಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ ಇರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಹೇಳಲಾಗಿದ್ದ. ಸಂಕಲ್ಪಾತ್ಮ 
ಕಿಯೆಗಳು ಕಳೆದುಹೋದ ಸುಖದುಃಖಾನುಭವಗಳ ಸ್ಮರಣೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಇಡುವನ ಸಸ 
ಅಥವಾ ದುಃಖದಿಂದ ಪಾರುಗೊಳಿಸುವ ಅಥವಾ ಇವೆರಡರಿಂದಲೂ ವಿಮುಕ್ತಿಗೊಳಿಸುವ, ಭವಿಷ್ಯದ ಅವಸ್ಥೆಯೊಂದನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಬೇಕೆಂಬ ಆಶಯಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿರುತ್ತವೆ. ಅಭ್ಯಾಸದ ಉಗಮ ಮತ್ತು ಅದರ ಪರಿಣಾಮ, ಮತ್ತು ಅ 
ಭಾವಮುದ್ರೆ (ವಾಸನೆ), ಇವುಗಳನ್ನೂ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ವಾಸನೆಗಳನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ವಿವರವಾಗಿ ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, ಅಹಿತಕರ 
ವಾದ ಸುಪ್ತ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ನಾಶಗೊಳಿಸುವ ಅಥವಾ ನಿರರ್ಥಕಗೊಳಿಸುವ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಗಮನ ಮತ್ತು 
ಏಕಾಗ್ರತೆಗಳಿಗೆ, ಶರೀರವನ್ನು ಒಂದು ಸಾಧನವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವ ವಿಧಾನವನ್ನೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾಗಿ ರೂಪಿಸಲಾಗಿದೆಯಲ್ಲದೆ, 
ಯೋಗಾಭ್ಯಾಸಗಳ ಅಂತಿಮ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿ, ಶರೀರದ ಅನೈಚ್ಛಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಮೇಲಿನ ನಿಯಂತ್ರಣವನ್ನೂ ಸಾಧಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಕಳೆದುಹೋದ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಮತ್ತು ಆಲೋಚನೆಗಳನ್ನು ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ ಪುನಃಸ್ಮರಣೆಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳಲು ಕಾರಣಗಳಾದ 
ಅಂತರ್ಗತ ಕುರುಹುಗಳ (ಸಂಸ್ಕಾರಗಳ) ಉತ್ಪತ್ತಿಯನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಈಗಿನ ದೇಹರಚನೆಯಿಂದ ನಿರ್ಧರಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ಪ್ರಾಣಿಜಾತಿಯ, ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಗಳನ್ನೂ, ಒಳಗೊಳ್ಳಲು. ಅಭ್ಯಾಸ ವನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು (8410101087 0£ 
72010 ವಿಸ್ತರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಪುನರ್ಜನ್ಮ ತಾಳಿದ ಆತ್ಮವು, ತನ್ನ ಹಿಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ, ಅನೇಕ ರೀತಿಯ ಪ್ರಾಣಿರೂಪಗಳನ್ನು 
ಧರಿಸಿರಲೇಬೇಕಲ್ಲದೆ, ಅದು ವಿವಿಧ ಅಭ್ಯಾಸ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನೂ ಪಡೆದಿರಲೇಬೇಕು. ಆದರೆ, ಈಗಿನ ದೇಹ ರೂಪದಲ್ಲಿ, 
ಯಾವುದು ಉಪಯೋಗಕ್ಕೆ ಬರುತ್ತದೆಯೋ ಅಂತಹ ಜನ್ಮಾಂತರದ ಅಭ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ. ಅದು ಜೀವಂತ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ 
ತಂದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು - ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಹಸುವಾಗಿ ಜನ್ಮವೆತ್ತಿದಾಗ. ಹುಲ್ಲನ್ನು ತಿನ್ನುವ ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಯನ್ನೂ, ಹುಲಿಯಾಗಿ 
ಹುಟ್ಟಿದಾಗ ಮಾಂಸಾಹಾರದ ಸಹಜ ಪ್ರೇರಣೆಯನ್ನೂ ಜೀವಂತ ಸ್ಥಿತಿಗೆ ತಂದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. 
ಕರ್ಮ ನಿಯಮದ ಪ್ರಕಾರ, ಜನ್ಮಾಂತರಗಳಿಂದ ಉಳಿದುಬಂದ ಸಂಸ್ಕಾರಗಳಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ವರ್ತನೆಗೆ ಪರಿಮಿತಿಗಳನ್ನು 
ವಿಧಿಸಲಾಗಿದ್ದರೂ, ಸೂಕ್ತವಾದ ಉದ್ದೇಶ ಮತ್ತು ಸಂಕಲ್ಪ, ಮತ್ತು ಬುದ್ಧಿ ಪೂರ್ವಕ ವರ್ತನೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯಪ್ರಜ್ಞೆ 
ಇವುಗಳ ನೆರವಿನಿಂದ, ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ಕ್ರಿಯಾರೂಪವನ್ನು ಆಯ್ದುಕೊಳ್ಳಲು ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಗೆ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವಿದೆ. ವಾಸ್ತವವಾದ 
ಅಥವಾ ಅಸಹಜವಾದ ಉದ್ದೇಶವೊಂದನ್ನು ಸಾಧಿಸುವ ಆಶಯವು ಇಚ್ಛಾಕ್ರಿಯೆಗೆ ಇರುತ್ತದೆ. ಇಷ್ಟು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ, ಸ್ವಂತ 
ಪರಿಶ್ರಮದಿಂದಲೇ, ಕೇವಲ ಆಶಯವಾಗಿದ್ದುದನ್ನು ಪ್ರೇರಣೆಯಾಗಿ ಪರಿವರ್ತಿಸುವುದರ ಮೂಲಕ, ಇಂದಿರುವ ಸ್ಥಿತಿಗತಿ 
ಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಅದನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನೂ ಇಚ್ಛಾಕ್ರಿಯೆಯು ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ಬಯಸಿದ ಬದಲಾವಣೆ 
ಗಳನ್ನು ತರಲೋಸುಗ ಅತ್ಯಾವಶ್ಯಕವಾಗಿ ಬೇಕಾದ ದೈಹಿಕ ಚಲನವಲನಗಳನ್ನು ಮಾಡುವುದು ಮತ್ತು ನಿರೀಕ್ಷಿತ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು 
ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಉಂಟುಮಾಡಲು ಬೇಕಾದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಒದಗಿಸುವುದು, ಇವುಗಳು ಮೇಲೆ ಹೇಳಲಾದ, ಎರಡು ಮಾನಸಿಕ 
ಕಾರಕಾಂಶಗಳಿಂದ ಉತ್ಪನ್ನವಾದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತದೆ. ಸರಿಯಾಗಿಯೋ ಅಥವಾ ತಪ್ಪಾಗಿಯೋ ತಿಳಿದಿದ್ದಾಗ್ಕೂ, 
ಉದ್ದೇಶಿತ ವಸ್ತುವು ಯಾವುದೋ ಒಂದು ವಾಸ್ತವಿಕ ಅನುಕೂಲವಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಸುಖ ಅಥವಾ ಆನಂದ, ಅಥವಾ 
ದುಃಖದ ಅಥವಾ ಪೂರ್ಣ ನಿರಾಸಕ್ತಿಯಾಗಿರಲಿ, ಅದು ಆತ್ಮನ ಯಾವುದೋ ಉತ್ತಮ ಸ್ಥಿ ತಿಯಾಗಿರಬಹುದು. ವ್ಯಕ್ತಿಧರ್ಮದ 
ಹಿತದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ, ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ತಾನೇ ನಿರ್ವಹಿಸಬೇಕೆಂಬ ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯಭಾವ ಅಥವಾ ವಿಧಿರೂಪದ ಪ್ರಜ್ಞೆಯನ್ನು, 
ನೈತಿಕವಾದ ಮತ್ತು ಆಗಮಗಳಲ್ಲಿ ನಿಯಮಿತವಾಗಿರುವ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ಆದರೆ ಕರ್ತ [ಪ್ರಜ್ಞೆಯು ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿ 
ಯನ್ನು ನಿರ್ಬಂಧಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ನಿಯಮಿತವಾದ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಸಂಕಲ್ಪದಂತೆ ನಿರ್ವಹಿಸುವ ಸಾಧ್ಯತೆ ಯಾವಾಗಲೂ 
ಇರುತ್ತದೆ. ನಿಯತಿವಾದದಲ್ಲಿಯೂ ನಂಬಿಕೆ ಇಲ್ಲ ಮತ್ತು ಭಕ್ತಿಯ ಉತ್ಪೇಕ್ಷೆಯಾಗಿರುವುದನ್ನು ಬಿಟ್ಟರೆ, ತನ್ನದೇ ಆದ ಉದ್ದೇಶಗಳ 
ಸಾಧನೆಗಾಗಿ, ದೇವರು ಮಾನವ ಇಚ್ಛೆಯನ್ನು ಒಂದು ಸಾಧನವನ್ನಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ ಮತ್ತು ಮೃತ್ಯುವಿಗೆ 
ವಶರಾಗುವ ಜೀವರುಗಳನ್ನು ಅವರ ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯಿಂದ ಕ್ಷಮಿಸುತ್ತಾನೆ ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯದಲ್ಲೂ ನಂಬಿಕೆಯಿಲ್ಲ. 
ಪ್ರವೃತ್ತಿ' (೧7೦0191002 ಮತ್ತು “ನಿವೃತ್ತಿ (7೮7015102)ಗಳಿರದೂ, ಕರ್ತೃವಿನ (ನಿಯೋಗಿಯ) ಹತೋಟೆಯಲ್ಲೇ ಇರುತ್ತ 
ಬ ಡ್‌ ಹೇಳಿಕೆಯು, "ವಿಧಿಗಳು (೧೮5೦)11015) ಮತ್ತು "ನಿಷೇಧಗಳು (೧7೦01011075) ಇವೆರಡಕ್ಕೂ 
| ತ್ತದೆ, 
ಶೆ ಐಚ್ಛಿಕಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ತಡೆಯುವ ಪ್ರತಿಬಂಧಕಗಳ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಅವುಗಳನ್ನು ಜಯಿಸುವ ವಿಧಾನಗಳನ್ನೂ ವಿವರವಾಗಿ 
ಚರ್ಚಿಸಲಾಗಿದೆ. ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಕಾರಣವಾದ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಸಲಹೆಗಳು ಅಥವಾ ಭಾವಪ್ರೇರಣೆಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿಯೂ ಇದೇ ರೀತಿಯ 
ವಿಶ್ಲೆ ನಾ ಕನಸಿನ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಗೆ, ಕನಸುಗಾರನು ಕಾರಣವೆಂಬುದಾಗಿ ಯಾವ ವಿಧವಾದ ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯನ್ನೂ 
೬... ಇರ ರಾದ. ವ್ಯಕ್ತಿಯೊಬ್ಬನ ಸಂಕಲ್ಪವು, ತಾತ್ಕಾಲಿಕವಾಗಿ, ದುರ್ಬಲವಾಗಿದ್ದಾ ಗ್ಗ 
ಕುಡುಕ, ಕೊ ಹ ಗಸ ಸಕೂಡದೆಂಬ ಒಂದು ವಿವೇಕಪೂರ್ಣ ಬುದ್ಧಿವಾದವನ್ನೂ ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, 
» ಶ್ಪೂ! ನು, ಹಸಿದಿರುವವನು, ಆತುರದಲ್ಲಿರುವವನ 


ವವನು, ಭಯಗೊಂಡಿರುವವನು, ಅಥವಾ ಅತಿಯಾಸೆ 
ಕಾಮುಕತೆ ಅಥವಾ ಅಂತಹ ಯಾವದೇ ಅತಿಯ ಕಯ ಬ ವಿ ಚ ಈ 
ವುದೇ ಅತಿಯಾದ ಇಬ್ಛಿಯ ಪ್ರಬಲ ಮನೋವಿಕಾರದ ಹಿಡಿತಕ್ಕೆ ಸಿಲುಕಿರುವವನು, ವಾಡಿಕೆ 


೪೩೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಯಂತೆ, ಆನುಭವಿಕ ಮತ್ತು ಅನುಭವಾತೀತ ಅಂಶಗಳು, ನೈತಿಕ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪ್ರೇರಣೆಗಳ ಒಳಹೊಕ್ಕವಲ್ಲದೆ, ಮತಾಚಾರಕ್ಕೆ 
ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟಂತೆ, ಆಸ್ತಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ, ನಿರ್ಲಿಪ್ತಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು ಸಮರ್ಪಣಾ ಜೀವನಗಳ ಸಮಸೆ ಯು ಉದ್ಭ ವಿಸಿತು. ಉದಾ 
ಹರಣೆಗೆ, ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಜೇಳರುವ ವಿವಿಧ ತಾಸೊ ಕ್ರ್ರೀಕ್ತ ನಿಯಮ (ಶಪಥ, ಪ ಪ್ರತಿಜ್ಞಾ, ದಿವ್ಯ, ವ್ರತ, ಪ್ರಜಿಧನ, ಇತ್ಯಾದಿ) 
ಗಳು, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮತ್ತು ಪರಿಶುದ್ಧ ವಿಷಯಗಳೆರಡರಲ್ಲೂ, ಸಂಕಲ್ಪ- -ಜೀವನ(0078007೩ 110)ವನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವ 
ಕೆಲವು ಸ್ಥಿ ಚಾರ ಇಚ್ಛಾ- “ಅಭಿವೃದ್ಧಿಗಳನ್ನು ಬುದ್ದಿ ಫಿ ಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಅನುಸ ರಿಸುವುದನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತವೆ. ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ್ಟ! ಂತಹ ನಿರ್ಲಕ್ಷ್ಯ ವರ್ತನೆಯು: ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 'ಪತನವನ್ನು ಮೊದಲೇ ನಿರ್ಧರಿಸಿರುತ್ತದೆ. 

ಪಾಶ್ಚಿ ಮಾತ್ಯ ಆಧುನಿಕ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ ಸ್ತ್ರ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಬರುವ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ, ಇಂದು ನಮಗೆ ಪರಿಚಯವಿರುವ, ಮಾನಸಿಕ 
ಜೀವನಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಅನೇಕ ಸಮಸೆ ಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸಲು, ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ಟ ಶ್ರ್ರವು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದೆ ಎಂಬುದು ಇದರಿಂದ 
ಸಿದ್ದ ವಾಗುತ್ತದೆ. ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ, ಆಲೋಚನಾ ಮನಶ್ಶಾಸ್ನ (೧6 0801087 0೯ 1111718)ಕ್ಕೆ ಆದ್ಯ ಸ 
ವನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಬೌದ್ದ, ಜೈನ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಕೊಡಲಾಗಿರುವ ಕೆಲವು ಸೂಕ್ಷ್ಮವಾದ ವ್ಯ ್ಯಸಗಳು, 
ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಪರಿಶೋಧನೆಗಳಿಗೆ ಪ ಪ್ರತಿಫಲವನ್ನು ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಸ ಸಾಪೇಕ್ಷವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಭಾವನಾನುಭವ ಡುಗ ಸ್ತ್ರೃವು 
ತ 08 ೫061) ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಅಷ್ಟಾಗಿ ಬೆಳೆದಿಲ್ಲ. ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನದಲ್ಲೂ, 
ಪ್ರಧಾನ ಸ್ಥಾನವನ್ನು ಪಡೆದಿರುವ ಸಂಕಲ್ಪ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ ಲಯ 08 111178)ವ ನೈತಿಕ ಜೀವನ ಮತ್ತು ಮತಾಚಾರಗಳ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಚೆನ್ನಾಗಿ ವೃದ್ಧಿ ಹೊಂದಿದೆ. ಚಂದು ವೇದ್ಯ ವಾಗಿದ್ದ ಶಾರೀರಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸ್ಮೈಯ ವಿವರಣೆಯು, ಆಯುರ್ವೇದದಲ್ಲಿ 
ಕಂಡುಬರುತ್ತ ದೆ. ಆರ್ಯುರ್ವೇದ ಕಾಲದಿಂದ ಉಳಿದುಬಂದ ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವು, ಮುಂದೆ ತಂತ್ರ ಮತ್ತು ಯೋಗಸಾಹಿತ್ಯ ಗಳಲ್ಲಿ 
ಪ್ರತಿಪಾದಿತವಾಗಿದೆ. “ಉನ್ಮಾದ' (1115811107) ಮತ್ತು "ಅಪಸಾ ಮರ” (0[11005)) ಎಂಬ ಎರಡು ಸಾಮಾನ್ಯ ವಿಭಾಗ/ನಾಗಿ 
ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿರುವ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಮನೋರೋಗಗಳ, ಕಾರಣ ಲಕ್ಷಣ, ಮತ್ತು ಚಿಕಿತ್ಸೆಗಳ ವಿಚಾರವನ್ನು ವೈದ್ಯಕೀಯ 
ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ಸಹಜವಾಗಿ ಕಾಣಬಹುದು. 


೩೭ 


ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು 


ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಅಗಾಧತೆ 


ಮಾನವಸ್ವಭಾವವು, ಅದರ ಶ್ರೀಮಂತಿಕೆ ಮತ್ತು ವೈವಿಧ್ಯಗಳಲ್ಲಿ, ಔನ್ನತ್ಯ ಮತ್ತು ಗಹನತೆಗಳಲ್ಲಿ, ಮನೋದೈಹಿಕ ವಿಸ್ತರಣ 
_ ಇದನ್ನು ಅದರ ಕ್ಷಿತೀಯ ಸ್ತರ(೧0:1207೩1 01810)ವೆನ್ನಬಹುದು - ಮತ್ತು ಆತ್ಮೋನ್ನತಿ - ಇದನ್ನು ಅದರ ಊರ್ಧ್ವ 
ಮುಖ ಸ್ತರ(1)60(081 21೩70)ವೆನ್ನಬಹುದು - ಇವುಗಳಲ್ಲಿ, ಆಕರ್ಷಕವಾದ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಷಯ. ಆದರೆ ತತ್ಕಾಲದಲ್ಲೇ 
ಅದು ದಿಗ್ಭ ಮೆ. ಹುಟ್ಟಿಸುವಂಥ ವಿಷಯವೂ ಹೌದು. ಆಲ್ದಸ್‌ ಹಕ್ಸ್ಲೀ(ಗಿ16005 110710) ಯವರ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ 
ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಎಷ್ಟೇ ಅನ್ವೇಷಿಸಿದರೂ ಮುಗಿಸಲಾಗದಂಥ ವಿಶಾಲ ಕ್ಷೇತ್ರ ಅದು. ಅದೊಂದು ಮಾನವರೂಪೀ ಖಂಡ. 
(೧111771871 (೧೦7110೧0. ಇದರ ಮಾನಸಿಕ ಸ್ತರದಲ್ಲಿ ಮಂಕನಿಂದ ಮೇಧಾವಿಯ ವರೆಗೆ, ಕಳ್ಳಕೊರಮನಿಂದ (470೩೬) 
ಜಂಬದ ಕೋಳಿಯ ವರೆಗೆ, ಕ್ರೂರನಿಂದ ಕರುಣಾಳುವಿನ ವರೆಗೆ, ಸಲ್ಲಾಪಪ್ರಿಯನಿಂದ ಸಂಕೋಚಪ್ರಕೃತಿಯವನ ವರೆಗೆ, 
ವಿಷಯಲಂಪಟನಿಂದ ಜಿತೇಂದ್ರಿಯನ ವರೆಗೆ, ಅಸಹಜನಿಂದ (೩10110771೩1) ಲೋಕೋತ್ತರನ ವರೆಗೆ (0೦೯೧೦೯77೩1 
ಅನಂತ ವೈವಿಧ್ಯವು ನಮ್ಮ ಕಣ್ಣ ಮುಂದೆ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ದೈಹಿಕ ಸ್ತರದಲ್ಲೂ ಸಹ, ದಪ್ಪ ಎಲುಬಿನವನು, ಬೊಜ್ಜು ಮೈಯವನು 
ಹಾಗೂ ದುಂಡುದುಂಡಾದವನು ಇಂಥವರಿಂದ ಹಿಡಿದು ಸಣ್ಣ ಎಲುಬಿನವನು, ಸಣಕಲ ಮೈಯವನು ಮತ್ತು ಸೂಕ್ಷ ಒದೇಹಿಯ 
ವರೆಗೆ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ದೈಹಿಕ ರಚನೆಯನ್ನೂ ಕಂಡು ನಾವು ದಂಗುಬಡಿದಂತಾಗುತ್ತೇವೆ. ಈ ದೈಹಿಕ ವೈವಿಧ್ಯಗಳೂ ಮಾನಸಿಕ 
ಭಿನ್ನತೆಗಳೂ ಕ್ರಮಚಯಗೊಂಡು (೧೦೯1110106) ಬೆರೆತಾಗಲಂತೂ ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಅಗಾಧತೆಯು ಅರಿವಿಗೂ ಮೀರಿದಷ್ಟು 
ದೊಡ್ಡದಾಗುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೂ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ, ಮಾನವನ ಸಮಗ್ರ ಸ್ಟರೂಪಕ್ಕೆ (0181 0೦85010010೧) ಅವನ ಮನೋ 
ದೈಹಿಕ ರಚನೆಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುಣಾಂಕವಾದ (601110೩1 ೦೦೦180೦1೮೧೧ ಆತ್ಮವೆಂಬ ಅಂಶವನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದೆವೆಂದರೆ- 
ಹೀಗೆ ನಾವು ಮಾಡಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ - ಈ ಸಮಸ್ಯೆಯು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ಜಟಿಲಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಹೊಂದುತ್ತದೆ. 
ಪಾಶ್ಚಾತ್ಮ ಪ್ರಪಂಚದಲ್ಲಿ ಪೂರ್ವಕಾಲದ ವೈದ್ಯಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ' ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ಅಧ್ಯಯನವನ್ನು ಕೈಗೊಳ್ಳುವಾಗ 
ಅದನ್ನು ಎರಡು ಪ್ರಕಾರಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದರು. ಒಂದು, ಕ್ಷಯರೋಗ ಪ್ರಕೃತಿ (076 0110158010) ಮತ್ತು ಮೂರ್ಛಾ 
ರೋಸಪ್ರಕೃತಿ (10 ೩7೦716೦0) ಎಂಬ ಎರಡು ಪ್ರಧಾನ ಪ್ರಕೃತಿಗಳ (11೩01) ವರ್ಗ. ಇನ್ನೊಂದು, ರಕ್ತ, ಕಫ, 
(01110877). ಕೃಷ್ಣಪಿತ್ಥ (01808 0116), ಪೀತಪಿತ್ವ (1/0110%/ 0110) ಎಂಬ ನಾಲ್ಕು ಬಗೆಯ ರಸಧಾತುಗಳನ್ನು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ 
ಉಳ್ಳ ಪ್ರಕೃತಿಗಳ ವರ್ಗ. ಇದು ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದ ವೈದ್ಯಕೀಯ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಹೋಲುವಂತಿದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ವಾಯು, 
ಪಿತ್ಥ ಮತ್ತು ಕಫಗಳ ಆಧಿಕ್ಯವನ್ನುನುಸರಿಸಿ, ಇಲ್ಲವೆ ಉಷ್ಣ. ಶೀತ, ಆರ್ದ್ರ ಮತ್ತು ಶುಷ್ಕ ಎಂಬ ಗುಣಗಳ ಆಧಿಕ್ಯವನ್ನನುಸರಿಸಿ 
ಮಾನವರನ್ನು ವಿಂಗಡಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಇವುಗಳಲ್ಲದೆ ಹತ್ತೊಂಬತ್ತನೆಯ ಮತ್ತು ಇಪ್ಪತ್ತನೆಯ ಶತಮಾನಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ ವರ್ಗೀ 
ಕರಣಗಳೂ ಇವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಪಾವೊಲೊ ಮಾಂಟಿಗಾಜಾ (8010 1೩7160887೩) ಮತ್ತು ಅವರ ಹಿಂದಿನವರು 
ಮಾನವಮುಖಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನು ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ಒಂದು ವರ್ಗೀಕರಣ ಮಾಡಿದರು. ಇದು ಮಾನವಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಬಗೆಬಗೆಯ 
ಆಧಾರಾಂಶಗಳನ್ನೊದಗಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಡಾ. ಸಿ. ಜಿ. ಯೂಂಗ್‌ರವರು (೧೯. ೧. ೧. 18) ಒಂದು ದ್ವಿಭಾಜನ ಕ್ರಮವನ್ನು 
(610101080)) ಅನುಸರಿಸಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಅಂತರ್ಮುಖಿ (11170೫೮0 ಮತ್ತು ಬಹಿರ್ಮುಖಿ (೯೦೪೮0 
ದು ಚ ಬಗೆಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿದರು. ಡಾ. ಕ್ರೆಟ್ಟ್‌ಮರ್‌ರವರು (೧£. [600110೧ ತಮ್ಮ "ದೇಹರಚನೆ ಮತ್ತು 
ಸ್ವಭಾವ' (81/1/5106 ೩೧76 ೮1೩7೩0) ಎಂಬ ಕೃತಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದು ಮನೋದೈಹಿಕ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಸೂಚಿಸಿದರು. 
ಮತ್ತು ಡಾ. ಡಬ್ಲ್ಯೂ. ಷೆಲ್ಡನ್‌ರವರು (೧. 1, 51101601) ತಮ್ಮ "ಮಾನವದೇಹರಚನೆಯ ವೈವಿಧ್ಯಗಳು" (76 
೩1101105 ೦8 1107307 81)151000 ಮತ್ತು 'ಮನೋವೃತ್ತಿಯ ವೈವಿಧ್ಯಗಳು' (716 1೩1೮೮ ೦8 
']`011)68೩71%010) ಎಂಬ ಎರಡು ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯೊಂದನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದರು. 
ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು ತನ್ನ ಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಮಾನವನ ಮಾನಸಿಕರಚನೆಯ ಅಧ್ಯಯನಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. 
ವನ ಸೌಂದರ್ಯೋಪಾಸಕ, ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕ ಆದರ್ಶ ಆಕಾಂಕ್ಷೆಗಳಿಂದ ಅವನ ಸಂವೇದನಶಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಬುದಿ 
ಚ ಇ 


ಮಾನ 


ಸ್‌ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ ಸ್ಯೃ 


ಶಕ್ತಿ ಕಿಗಳನ್ನು ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ ಅವನನ್ನು ಈ ಎರಡು ಶಕ್ತಿಗಳ ಭಿನ್ನ ಭಿನ್ನ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ವಿವೇಚಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮಾಡುವುದರಿಂದ 
ಅದು ತನ್ನ ಅಸಮರ್ಪಕತೆಯನ್ನು ತಾನೇ ರುಜುವಾತು ಮಾಡಿಕೊಡುತ್ತದೆ. ಅಲ್ಲದೆ ದೇಹರಚನೆಯ ಮತ್ತು ದೈಹಿಕರಸಗಳ 
ಪ್ರಭಾವಗಳನ್ನು (01710781 17011009) ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಕೇವಲ ದೈಹಿಕ ಸ ಸನ್ನಿವೇಶ 
ದಲ್ಲೇ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದರೆ ಹಲವಾರು ಲೋಪದೋಷಗಳು (18001180) ಹುಟ್ಟಿ ಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಮಾನವಸ್ವ ಭಾವವನ್ನು ಸೂಕ್ಷ್ಮ 
ವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸುವುದರಿಂದ ಈ ಅಂಶ ತಿಳಿದುಬರುತ್ತದೆ. 

ಇದಲ್ಲದೆ ಮಾನವಸ್ಯಭಾವಕ್ಕೆ ಎರಡು ಮುಖಗಳಿವೆಯೆಂಬುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಇವುಗಳನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಗುರುತಿಸ 
ಬಹುದು. 'ಒಂದು, ಮಾನವನ ಅಸದ್ಭ ಶತೆ (1110017095) ಇದು ಪ್ರತಿ ಮನುಷ್ಯ [ನಿಗೂ ಒಂದು ಬಗೆಯ ತನ್ನ ತನವನ್ನು 
ಕೊಡುತ್ತದೆ; ತನ್ಮೂಲಕ ಅವನು ಬೇರೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯಾಗಲಾರದಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಇನ್ನೊಂದು, ಮಾನವನ ಸಾಮಾನ್ಯತೆ 
1.10 ಜಾ ಮತ್ತು ಸಹಭಾಗಿತನ ೫ 10). ಎಲ್ಲ ವಿಜ್ಞಾನಿಗಳಿಗೂ ವರ್ಗೀಕರಣಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಆಧಾರ 
ವನ್ನೊ ್ನದಗಿಸುವುದು ಇದೇ. ಆದರೆ ಮಾನವಸ ಭಾವವು ಸ್ವರೂಪ ತಃ ಒಂದು 'ಅಖಂಡವಾದ ಪೂರ್ಣವಸ್ತು ಜಾ 
111016). ಅದರಲ್ಲಿ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎರಡು ಮುಖಗಳೂ ಕ್ರಿಯೆ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನುಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಮಾನವನ ಅಸದೃಶತೆಯು, 
ಅಥವಾ ವ್ಯಕ್ತಿವೈಶಿಷ್ಟ (ವು. ವಿಶ್ಲೇಷಣಕ್ಕೆ ಮೀರಿದ ಲಕ್ಷಣವೆಂದು ಇಂದಿನವರೆಗೂ ತೋರಿಬರುತ್ತದೆ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದಲೇ 
ವರ್ಗೀಕರಣ ಮಾಡುವ ಪ್ರಯತ್ನ ಗಳಲ್ಲಿ ವಿಜ್ಞಾ ್ಲ್ಲನಿಗಳು ಕಟ್ಟ ಕಡೆಗೆ ಸೋತಿದ್ದಾರೆ. ಆದರೆ ವಿಜ್ಞಾ ನವು ವರ್ಗೀಕರಣ ಮಾಡಲು 
ಬದ್ಧ ವಾಗಿದೆ... ಹೀಗಾಗಿ ಅದು ವರ್ಗೀಕರಣಗಳನ್ನು ಮಾಡಬೇಕು, ಇಲ್ಲವೆ ಸೋಲನ್ನೊ ೇ. ಅಸಮರ್ಪಕತೆಯನ್ನೋ 
ಅಪ್ಪಿ ಕೊಳ್ಳ ಜಾ ಮಾನಸಿಕ ಪರೀಕ್ಷೆಗಳು ಹಾಗೂ ಮಕ್ಕಳ ಶಿಕ್ಷಣ ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಶಿಕ್ಷಣ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರವು ಕುಂಟುತ್ತಲೇ ಮುಂದು 
ವರಿಯುತ್ತಿದೆ. ಜ. (11077781). ಅಸಹಜ ಹಗು ಮತ್ತು ಸಹಜಾತೀತ (€07671101711೩1) ಮನಸ್ಸಿನ ಎಲ್ಲ 
ವಿದ್ಯ ಮಾನಗಳನ್ನೂ ವಿವರಿಸಲು ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌ (೯/6) ಅವರು ಅಪ್ರಜ್ಞೆ(07007501009). ಪೂರ್ವಪ್ರಜ್ಞೆ (07600750009) 
ಮತ್ತು ಪ್ರಜ್ಞೆ ೬ ಜು ಎಂಬ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿದರು. ಇದೂ ಎಷ್ಟು ಅಸಮರ್ಪಕವಾಗಿದೆಯೆಂಬುದು 
ನಮಗೆ ಚೆನ್ನಾಗಿ ಗಿ ತಿಳಿದಿರುವ ವಿಷಯವೇ. 

ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವು ತುಂಬ ಗಹನವಾದದ್ದು; ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ವಿಜ್ಞಾನಗಳು (0777171081 50107008) ಒಳ 
ಹೊಕ್ಕಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಆಳದಲ್ಲಿದೆ ಅದು. ಅಳವಿಲ್ಲದ ಆಳವುಳ್ಳ ಈ ಮಾನವವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಹಿನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲೇ 
ಹುಡುಕಬೇಕು. ಹೀಗೆ ಮಾಡದಿದ್ದಲ್ಲಿ. ಮಾನವಸ್ನ ಕ್ವಭಾವವೆಂಬ ಆಖಂಡವೂ ಪ್ರರ್ಜಾವೂ ಆದ ಒಂದು ಅದ್ಭುತ ವೈಚಿತ್ರ್ಯದ ಬ 
(11011077070) ವಿ ಷಯದಲ್ಲಿ ನಾವು ಕಂಡಾ ವಿವರಣೆಗಳೆಲ್ಲ ಗೋಣು ಮುರಿದ ಶಂಕುವಿನಂತೆಯೇ ಡೂ (0 0070) 
ಆಗುತ್ತವೆ. ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಅಥವಾ ವೈಜ್ಞಾನಿಕ. ಅಧ್ಯಯನವೂ ಒಂದು ಊಹೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಜ್ಞಾವಾಕ್ಯವಾಗಿ 
ಮುಂದಿಟು ತಕೊಂಡು ಹೊರಡುತ್ತದೆ. ಅದೆಂದರೆ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಗತ್ಯ (77೩8177810 11006581೧) ಎಂಬ ಭಾವನೆ. ಈ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೊರಟ ವಿಜ್ರಾ ಪನಿಗಳ ಅನ್ವೆ ಷಾದಿಂದ. ಬಂದ ಫು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬೇರೆಬೇರೆಯೇ ಆದ ಸಂಪುಟಗಳಿಗೆ 
ಆ 141/॥ 00/080೫) 'ಬೀಳುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಮಾನವನನ್ನು ಕುರಿತ ಅಧ್ಯಯನವೂ 
ಇದಕ್ಕೆ ಹೊರತಾಗಿಲ್ಲ. ಇಂಥ ವಿಜ್ಞಾನಗಳು ಕೆಲವು ಸಂಕೇತಾತ್ಮಕ ನಿರೂಪಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಪರ್ಯವಸಾನಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಈ ನಿರೂಪಣೆ 
ಗಳಿಗೂ ನೈಜವಾದ ಜಗತ್ತಿಗೂ ಸಂಬಂಧ ಕಲ್ಪಿಸಬೇಕು. ಇದು ಸದಾ ಅಗತ್ಯವಾಗುತ್ತದೆ. ಇಂಥ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದರೆ 
ಮಾತ್ರ ಮಾನವನ ಜ್ಲ್ಲಾ ನದ ಚಕ್ರವು ಪಟ್ಯ 08 17101110680) ಪರಿಪೂರ್ಣ ಗೊಳ್ಳು ತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಮಾನವನ ಜ್ಞಾ ನ್ಲನವು 
ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಮಟ್ಟದ ಪರಿಮಿತಿಗಳನ್ನು ಮೀರಲು ತವಕಿಸುತ್ತಿರುತ್ತಿದೆ. ಪ್ರಾಚೀನ ಭಾರತದ ಚಿಂತಕರ ಅಳವ 
ಸಂತ್ದೆ ೇಷಕ ಸ್ವರೂಪ ದವು. ಇದೇ ಅವರ ವ ೈಶಿಷ್ಟ್ಯ. ತಮಗೆ ಕಂಡದ್ವಕ್ಕಿಂತಲೂ ಬೃಹತ್ತಾದ ಒಂದು ಸ ಸತ್ಯವಿದೆ, ಅದೇ ಪೂರ್ಣ ಸ 
ಅದರೊಡನೆ ತನ್ನ ಸಂಬಂಧವನ್ನೇ ಕಡಿದುಹಾಕಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರಾಯೋಗಿಕ ಪರಿಶೀಲನವೆಲ್ಲ ವ್ಯರ್ಥ; ಇಂಥ ಸಂಬಂಧ ತಳ 
ಜ್ಞಾನವೆಂದು ನಾವು ಭಾವಿಸುವುದು ಕೇವಲ ಅರ್ಧ "ಸತ್ಯ ಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವೇ ಕೊಡಬಲ್ಲುದು; ಹೀಗೆ ತಿಳಿದು ಅವರು. ಸದಾ 
ಎಚ್ಚ ರಗೊಂಡಿರುತ್ತಿದ್ದರು. ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಮಟ್ಟದ ಅನುಭವಕ್ಕೆ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವರು ಅಲ್ಲಗಳೆ 
ಯುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ" ಅವರು. ವೈಜ್ಞಾ ನಿಕ ಜ್ಞಾ ನವನ್ನೇ ಒಂದು 'ಪೂಜಾವಸ್ತು ವಾಗಿ (೧೩0) ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಗೋಚರ 
ವಾದದ್ದು ಹಾಗೂ ನಿಜವಾದದ್ದು ಜತ 20208678 ೩76 1110 70೩1) ಒಂದನ್ನೊಂದು ಒಳಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ; ಆದ್ದರಿಂದಲೇ 
ಅವು ಒಂದನ್ನೊ ದು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಅವರ ನಂಬಿಕೆ. 


ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಹುಟ್ಟು ಮತ್ತು ಬೆಳವಣಿಗೆ 


ಭಾರತದ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಮಾನವವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೂ ಅಚೇತನವಾಗಿ ಹೇಗೋ ವಿಕಸನಗೊಳ್ಳತ್ತಿರುವ ಯಾವುದೋ ಒಂದು 
ಪ್ರಕೃತಿಯೆಂಬ ಶಕ್ತಿಯು ಸೃಷ್ಟಿಸಿದ ವಸ್ತುವಲ್ಲ. ಇತಿಹಾಸದ ತುತ್ತತುದಿಯ ಒಂದು ಕುಡಿರೆಂಬೆಯಲ್ಲ ಅದು. ಉಳಿದ ಎಲ್ಲ 
ವಸ್ತುಗಳಂತೆಯೇ ಅದರ ಉತ್ಪತ್ತಿಯೂ ಸಹ. ಸರ್ವಸ್ತ ರತಂತ್ರವೂ ಸ್ಟ ಸ್ವಯಂಭುವೂ ಆದ ಒಂದು ಚಿದ್ವಸ್ತುವಿನ (ಕಯ 


೪೩೩. 
ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು 


561-61151070 0075010051659) ಇರವಿನಲ್ಲಿ.. ಪರತತ್ವವು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಕ್ರಿಯೆ, ತ್ಯಾ ತ ತಾಗ ಮಾ್ಜ 
| ಪರಮ ಸ್ವತಂತ್ರವಾದ ಸತ್ತೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿಯೂ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲತೆ ಮತ್ತು 
(11011100)ಗಳಿಂದಲೂ ಮುಕ್ತವಾದದ್ದು. ಪ ಕ್ರಾ ದ ಪೂ ಲ ಭೀತ ಬಟ 00 
ವಿಭೇದನ (03727711577 ೩76 611127006121107) ಗಳಿಲ್ಲದ ತತ್ತ್ವ ಅದು. ಆದರೆ ಪೋರನ ಷು ಎಡ ತಾ 
ರೂಪತ್ವದಲ್ಲಿ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ, ಕ್ರಿಯೆ ಮತ್ತು ವಿಭೇದನಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವ ಕ್ಷೇತ್ರ. ಜಗತ್ತು ಪರತತ್ತ್ವದೊಡನೆ ಚಂ ಛದ್ದಲ್ಲ. 
ಬಹುರೂಪಿಯಾದ ಈ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ವಿಭೇದನವು ಅಗತ್ಯ. ಇದು ಅನಾದಿಯೂ ಸ್ವಯಂಭುವೂ ಆದ ಪರತತ್ತ್ವದ 
(೧111076181 561[-015000( 71701010) ಪರಮ ಕೇಂದ್ರೀಕರಣದಿಂದಲೇ (೩1501080 ೦೦೫೦೦೧೩೩1೦೫) 
ಒಡಮೂಡಜೇಕು. ಈ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ವಿಭೇದನವು ಮಾಯೆಯ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಕಾರ್ಯ. ಆದರೆ ಮಾಯೆ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿ 
ಶಕ್ತಿಯು ಒಂದು ಕುರುಡುಕುರುಡಾದ ಶಕ್ತಿ, ಅದು ಅಚೇತನವಾದದ್ದು ಎಂದು ಎಂದಿಗೂ ಭಾವಿಸಿಲ್ಲ. ಈ ಪರಾತ್ಪರವಾದ 
ಸ್ವಯಂಭುವಿನ ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ಣಶಕ್ತಿಯೇ ಅದು ಎಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿದೆ. ಅದು ಆತ್ಮದ, ಅಂದರೆ ಪರತತ್ವ್ವದ,! ಆತ್ಮಶಕ್ತಿ 
ಅಥವಾ ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ಣವಾದ ಸೃಷ್ಟಿಶಕ್ತಿ. ನಿಸರ್ಗದ ಅಥವಾ ಪ್ರಕೃತಿಯ ಈ ಪ್ರಜ್ಞಾಪೂರ್ಣ ಶಕ್ತಿಯು ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನು (1730669) 
ಸೃಷ್ಟಿಸಿ ಅವುಗಳಿಗೆ ಆತ್ಮದೊಡನೆ ಸಂಬಂಧವುಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. ಅನಾದಿಯೂ ಪರಾತ್ಸರವೂ ಆಗಿದ್ದ ಸ್ವಯಂಭು ಆತ್ಮವು 
ಈಗ (ಸಕಲದಲ್ಲೂ) ಅಂತರ್ಯಾಮಿ (1717737001)ಯಾಗುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮಶಕ್ತಿಯ ಈ ಎಲ್ಲ ಬದಲಾವಣೆಗಳೇ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ 
ಬಹುತ್ವ ಮತ್ತು ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಗಳ ನಿಜವಾದ ಮಾತೃಕೆಗಳು (171411065)- ಆದರೆ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದ್ದರಿಂದ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ಆತ್ಮಶಕ್ತಿಗೇನೆ 
ಯಾವ ರೀತಿಯಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ಅಧೀನವಾಯಿತೆಂದು ಅರ್ಥವಲ್ಲ. ಆತ್ಮಶಕ್ತಿಯೆಂಬುದು ಆತ್ಮವೇ ಅಲ್ಲದೆ ಬೇರೆಯಲ್ಲ. ಅಧೀನತೆ 
ಇದೆಯೆಂದರೂ, ಅದು ತೋರಿಕೆಯೇ ಹೊರತು ನಿಜವಾದದ್ದಲ್ಲ. ಅಧೀನತೆ ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವೇನಾದರೂ ಇದ್ದಲ್ಲಿ, ಇಷ್ಟೇ 
ಅದರ ಅರ್ಥ. ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಮಾನವನ ಆತ್ಮವು ಒಂದು ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಸ್ಮಿತ್ವವಾಗಿ ಅದೇ ಬಗೆಯ ಇತರ 
ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳ ನಡುವೆ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಈ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನೇ ಪಾರಮಾರ್ಥಿಕ ಸತ್ಯವನ್ನಾಗಿ ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಮಾನವ ಚಿಂತನದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರಬಹುದು. ಅಂಥ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಈ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ಫಲವೇ ವಾಸ್ತವಿಕ ಮತ್ತು 
ವೈಜ್ಞಾನಿಕ ಎಂಬ ಮನೋವೃತ್ತಿಯ ಬೆಳವಣಿಗೆ. ಇದರ ಅನುಮಿತವೇ (007೦11೩೧) ಬಹುತ್ವ. 
ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಮಾಯೆಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕುರಿತ ಈ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗೆ ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಅತಿ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್ಚರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಆತ್ಮದ ಶಕ್ತಿಯನ್ನು ಚೇತನಾತ್ಮಕವಾದ ವಿಶ್ವಶಕ್ತಿ 
ಎನ್ನಲಾಗಿತ್ತು. ಸಾಂಖ್ಯದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಅಚೇತನವಾದ ವಿಶ್ವಶಕ್ತಿಯೆಂದು ಭಾವಿಸಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಅದರ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಇಲ್ಲೂ ಉಳಿಸಲಾಗಿದೆ, ಆದರೆ ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸ್ವತಂತ್ರಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ. ಭೌತ, ಜೈವಿಕ 
ಮತ್ತು ಸಚೇತನಗಳೆಂಬ ಎಲ್ಲ ವಸ್ತುಗಳನ್ನೂ, ತದನುರೂಪವಾದ ಗುಣಗಳು ಹಾಗೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳ ವೈವಿಧ್ಯಸಮೇತ ಸೃಷ್ಟಿಸಲು 
ಅಗತ್ಯವಾದ ಎಲ್ಲ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನೂ ಮಾಯೆಯೇ ನಿರ್ವಹಿಸುತ್ತದೆ. ಅರ್ಥಾತ್‌, ಇಲ್ಲಿ, ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿಯೂ ಸ್ವಯಂವೇದಿಯೂ 
(5011-00115010089) ಆದ ಆತ್ಮತತ್ತ್ವ್ವವನ್ನು ಸೀಮಿತಗೊಳಿಸಲಾಗಿದೆ (೧71!1706). ಮತ್ತು ಅದೇ ಇಲ್ಲಿ ಬಹುವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಅದರ ಒಂದೊಂದು ಅಂಶವೂ ಒಬ್ಬೊಬ್ಬ ಪುರುಷನ ಸ್ವತಂತ್ರ ಕೇಂದ್ರವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಅಥವಾ ಇಂದ್ರಿಯಾನುಭವ 
(61701710೩0 ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಪುರುಷ ಎಂಬುದು ದೇಹ ಮತ್ತು ಮನಸ್ಸುಗಳಿಂದ ಒಡಗೂಡಿದ ಒಂದು ಸೀಮಾಬದ 
ಸಂಯುಕ್ತ (0/11!1206 0078/0160). ಅದೇ ಕರ್ತಾ, ಅದೇ ಭೋಕ್ತಾ, ಅದೇ ಜ್ಞಾತಾ. ಇದರಿಂದ ಮೂಲತತ್ತ ಎವ 
ಪರಾತ್ರರವೂ ಆದ ಆತ್ಮದ ಪಾರಮ್ಯ, ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ ಮತ್ತು ಏಕತೆಗಳನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಹಿನ್ನೆಲೆಗೆ ತಳ್ಳಿದಂತಾಗುತ್ತೆದೆ; ಹೀಗಾಗಿರು 
ವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದದ್ದು. ಅಲ್ಲದೆ ಪುರುಷರು ವಸ್ತುತಃ ಅನಾತ್ಮೀಕೃತ (6651111211706) ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಾದ 
ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರ ಸೃಷ್ಟಿಗಳಾಗುತ್ತಾರೆ. ಇಂಥ ಪ್ರಕೃತಿಯು ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, ತಮಸ್ಸುಗಳು ಸೇರಿ ಆಗಿದೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇವು ಮೂರೂ ತಮ್ಮ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಯೋಗದಿಂದಲೂ, ಒಂದು ಉಳಿದ ಎರಡಕ್ಕಿಂತ ವಿವಿಧ ಪ್ರಮಾಣದಲ್ಲಿ ಅಧಿಕವಾಗಿರುವುದ 
ರಿಂದಲೂ, ಭೌತ, ಜೈವಿಕ ಮತ್ತು ಸಚೇತನಗಳಾದ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳ ರಚನೆಗಳು, ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು 
ಚಳಕ ಪ್ರಕೃತಿಯಿಂದಾಗುವ ಈ ಸೃಷ್ಟಿಕ್ರಿಯೆಯ ಸಾಮಾನ್ಯ ನಿಯಮಕ್ಕೆ ಮಾನವವ್ಯಕ್ತಿಯೂ ಹೊರತಲ್ಲ. ಅವನ 
ದರ ಸುಖದ ತುಳು ಕ್ರಯ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ, ಆಕಂಂ್ಷೆ ಮತ್ತು ಮನಃಪವೃತ್ತಿ (176720160/- ಇವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ 
ರಾಸ್‌ ಸ ಮೂರು ದ್ರವ್ಯಗಳು (65501008) ಮಾಡುವ ವಿಧವಿಧವಾದ 
ಸ ವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಕ್ರಿಯೆಗಳಿಂದ. ಮಾನವನ ಪ್ರೀತಿ, ದ್ವೇಷ - ರಾಗದ್ವೇಷ - ಇವುಗಳ ವೈವಿಧ್ಯವೂ ಸಹ ಈ ದ್ರವ್ನಗಳ 
ಚಾ 1 ಜಾತಾ ಆರು (6 ) ಸವ ಪರಾತ್ಚರವೂ ಸ್ವಯಂವೇದಿಯೂ ಆದ ಪರತತ್ತ ಎದ ಅಸ್ತಿತ್ವ ದಲ್ಲೇ 
ಪರಿಮಿತವೂ ಸಚೇತನವೂ `ನ ಸ ಗಿರುವ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿಭೇದನಾತ್ಮಕ ಕ್ರಿಯಾಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಗೋಚರವೂ 
ಹೊಂದಿ, ತನ್ನ ವಿವಿಧವಾದ ರೂಪ ಆಂದ್ರವಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ತನ್ನ ಭೌತಿಕ, ಜೈವಿಕ, ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಘಟಕಾಂಶಗಳನ್ನು 
` ೫ಬ ಇರಾ 1 ಸಂಬಂಧ ಮತ್ತು ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಗಳೊಡನೆ ಬೆಳೆಯುತ್ತದೆ. 
ಸಕರೂಪಿ ಒದ ಅನುಭವಗೋಚರವಾದ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವಕ್ಕೆ ಇನ್ನೊಂದು ಶಕ್ತಿಯೂ ಸಹ ತನ್ನ ಪಾಲನ್ನು 


ಸಃ ಸೇರಿಸುತ್ತದೆ 
ಎಂದು ಭಾರತೀಯ ಚಿಂತನಪಂಥಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ಶಕ್ತಿಯೇ ಕರ್ಮನಿಯಮ, ಅಂದರೆ ಕರ್ಮವೆಂದು 


೪೩೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಹ ದಾಸ ನೈತಿಕ ನಿಯಮ. ಸಜೀವಿಯೂ ಸಚೇತನವೂ ಆದ ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಜನ್ಮ, ಜೀವನ 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ನಿಯಮವೇ ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ. ಶ್ವೇತಾಶ್ವತರ ಉಪನಿಷತ್ತು ಹೇಳುವೆ. ಮಾನವನ 
ಆತ್ಮವು ಅನಂತವೂ. ಸ್ವಯಂವೇದಿಯೂ ಆದ ಪರತತ್ತ ಎದ ಒಂದು ಸೂಕ್ಬಾ ತಿಸೂಕ್ಷ್ಮವಾ ವಾದ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿ. ಮೂಲತಃ ಅದು 
ಲಿಂಗ ಮತ್ತು ಸ್ಥೂಲ "ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಮೊದಲಾದ ದೈಹಿಕ ಗಾತ್ರ ಗಳ ವೈವಿಧ್ಯ, ಇವುಗಳಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ, ದೈಹಿಕವೂ ಮಾನಸಿಕವೂ ಆದ 
ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಲ್ಲೇ ಆಗಲಿ ವಿಭಜಿತವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಲಿಂಗ, ರೂಪ ಮತ್ತು ಮನೋಭೇದಗಳನ್ನು ಹೊಂದು 
ವುದು ಕರ್ಮದ ಬಲದಿಂದ.2 ಹುಟ್ಟು, ತಾಯಿ-ತಂದೆ, ಬಾಳಿನ ಗತಿ, ಇವು ಗೂಡ ಆಕಸಿ ಒಕಗಳಲ್ಲ; ವಿಶ್ವವ್ಯಾಪಿಯಾದ ಕರ್ಮ- 
ತ [ನುಗುಣವಾಗಿಯೇ ಅವೂ ನಿರ್ಣಯವಾಗುತ್ತ ವೆ. ವಂಶವಾಹಿಗಳೆಂಬ (801169) “ಜೈ ವಿಕ ಕಣಗಳು ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವ 
ಪದ ನಿರ್ಣಯಕಾರಿಗಳಷ್ಪೆ. ಆದರೆ ಇವು ಕರ್ಮದಿಂದ ಪ್ರವರ್ತಿತವಾದ ಕಾರ್ಯಕಾರಣಗಳ ಇಡೀ ಸರಪಣಿಯಲ್ಲಿ ಒಂದೇ 
ಜು ಕೊಂಡಿ ಮಾತ್ರ. ಹೀಗೆ. ಕರ್ಮವು ಪ್ರಕೃತಿಯ ತ್ರಿವಿಧ ಘಟಕಗಳೊಡನೆ ಸೇರಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ವ್ಯಾಪಾರವನ್ನು ನಡೆಸ ತ್ತದೆ. 
ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವೆಂಬ ವೈಚಿತ್ರ ಕ್ಕೂ (71601701700) ತನ್ನ ಪರಿಸರದೊಡನೆ ಅದಕ್ಕಿರುವ ಎಲ್ಲ ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳಿಗೂ 
ಪ್ರಕೃತಿಗೆ ಸಹವರ್ತಿಯಾಗಿ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವ ಕರ್ಮವೇ ಕಾರಣ. 
ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಸಿದ್ಧಾಂತಕ್ಕನುಗುಣವಾಗಿ ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕವು ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಜೀವಾಳವು ಚಿತ್ತ3 
ಎಂದೂ ಅವಗ ನಿಜವಾದ ಕೀಲು ಬಯಕ ಮಾ ನಿರೂಪಿಸುತ್ತದೆ. ಚಿತ್ತದ ಸ್ವರೂಪ (ನೈಜಸ್ವ ರಭಾವ)ವಾದ ಬಯಕೆಯ 
(ವಾಸನಾ) ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು ವೇದಗಳೂ ಸಮರ್ಥಿಸುತ್ತವೆ. ಏಕೆಂದರೆ ಅಲ್ಲಿ ಧಾ ಟ್ಟ (ಬಯುಕೆ?' ಮನಸ್ಸಿನ ಬೀಜವಾಗಿ 
ನ ಇತ್ತು. ಎಂದು ಬೋಧಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಾಂಖ್ಯದ ವಿಕಸನ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲೂ ಸಹ ಕ್ರಿಯೆಯ ಈ ನಿರ್ಣಾಯಕ 
ರೂಪವನ್ನೇ ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯು ರಜೋಗುಣಪ್ರಧಾನವಾದ' ಅಹಂಕಾರವಾಗಿ ವಿಕಾಸಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆಯೆಂದೂ 
ಬ ಅನಂತರ ಕರ್ತೃ-ಕರ್ಮ ವಿಭೇದನದಲ್ಲಿ್‌ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತ ದೆಯೆಂದೂ ಹೇಳಲಾಗಿದೆ. ಅಂದರೆ ಕಾಮವು (ಬಯಕೆ) ಬುದ್ಧಿ ಗೆ 
ಅದರ ವಿಷಯವನ್ನರಿಯುವುದಕ್ಕೂ ಮತ್ತು ಆ ಅರಿವನ್ನು ಕ್ರಿಯಾರೂಪಕ್ಕೆ ತರುವುದಕ್ಕೂ ನಿರ್ದೇಶನ ಕೊಡುತ್ತದೆ ಎಂದಂತಾ 
ಯಿತು. ಆಧುನಿಕ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರದ ಪರಿಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಬಯಕೆ ಎಂಬುದು ಬದುಕಬೇಕೆಂದು ಹವಣಿಸುವ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿ (16 ೪/11 
10 1116). ಅನೇಕವಾಗುವ ಸಂಕಲ್ಪ (1116 ೪೫7111 10 17101101)) ಮತ್ತು ಬಲ ಗಳಿಸುವ ಸಂಕಲ್ಪ (1೧6 ೪/11! (0 ೧೦೪೧೮೯) 
ಇವೆರಡೂ ಅದರ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳು. ಬದುಕುವ ಇಚ್ಛೆಯು ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಶಕ್ತಿ. ಅನೇಕಾನೇಕವಾಗಬೇಕೆಂಬ ತನ್ನ 
ಸಂಕುಚಿತ ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದು ಅದೇ. ಈ ಬದುಕುವ ಇಚ್ಛೆಯನ್ನು “ಲಿಬಿಡೋ' (1101640) ಎಂದು ಕರೆಯ 
ಬಹುದು, ಡಾ. ಯೂಂಗ್‌ರವರು ಆ ಪದಕ್ಕೆ ಕೊಡುವ ವ್ಯಾಪಕವಾದ ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ? ಡಾ. ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌ರವರು ಅದಕ್ಕೆ 
ಕೊಡುವ ಅನೇಕವಾಗುವ ಇಚ್ಛೆ ಎಂಬ ಸಂಕುಚಿತ ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲ. ಒಬ್ಬ ಜೀವನ ಅಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ, ಹುಟ್ಟು, ಬೆಳವಣಿಗೆ, 
ರೂಪಗಳು ಹಾಗೂ ಆಕಾರಗಳು, ಮತ್ತು ಅವನಿಗೆ ಆವರಣವಾಗಿರುವ ದೇಹದ ಅಳತೆ ಮತ್ತು ಗಾತ್ರಗಳ ಉತ್ಪತ್ತಿ 
ಯನ್ನೂ ಸಹ ಇಚ್ಛೆ ಯಲ್ಲೇ, ಅಂದರೆ ಬದುಕುವ ಸಂಕಲ್ಪದಲ್ಲೇ, ಕಾಣಲಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಇಚ್ಛೆ ಎಂದರೆ ಇಲ್ಲದ್ದನ್ನು ಬೇಕೆನ್ನುವ 
ಬಯಕೆ. ಎರರ್ಕಾ್‌ ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ತನ್ನ ಅಭಾವವನ್ನು 'ಹೋಗಲಾಡಿಸುವಂಥ ವಸ್ತುವನ್ನು ಸೃಷ್ಟಿ ಸಿಕೊಳ್ಳ 'ಲೇಬೇಕು. ಮೊಟ್ಟ 
ಮೊದಲು ಅದು ಸೃಷ್ಟಿಸುವ ವಸ್ತು ಅಣುಸ್ವ ರೂಪದ್ವೇ ಆಗಿರಬೇಕು. ತನ್ನ ಜನಕವಾದ ಇಚ್ಛಾ ಶಕ್ತಿಯಿಂದ ಶ್ರ ಯನ್ನು ಪಡೆದು 
ಕೊಂಡಿರುವ ಸಹಿ ಇದು. ಆಧುನಿಕ ವಿಜ್ಞಾ ನಿಯು ಹೇಳುವ ಇಲೆಕ್ಟಾ ನ್‌ ಒಂದು ಬೀಜಕಣದ ಸುತ್ತಲೂ ಸುತ್ತುತ್ತಿ 'ದೆಯೆಂದು 
ಹೇಗೆ ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆಯೋ ಹಾಗೆಯೇ ಈ ಆದಿಬೀಜವೂ ಒಂದು ಕ್ರಮಬದ್ಧ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ಮಾನವನ ಮುಂಡ, 
ನರಗಳ ವ್ಯವ ಸ್ಮೆಯ ಅಕ್ಷ (೧೮07೩719). ಕುಂಡಲಿನೀಶಕ್ತಿಯ ನೆಲೆ ಮತ್ತು ಪಥ, ಇವುಗಳ ರಚನೆಗೆ ತಳಹದಿಯನ್ನು ಹಾಕುತ್ತದೆ. 
ಕುಂಡಲಿನಿಯು' ನರಗಳ. ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ಕೇಂದ್ರದಲ್ಲಿರುವ ಸುಷುಮ್ನಾ ಹಾಗೂ ಇಡಾ ಮತ್ತು ಪಿಂಗಳಾ ಎಂಬ ನರಗಳನ್ನು ಒಳ 
ಗೊಂಡಿದೆ. ಇಡಾ ಮತ್ತು ಏಂಗಳಾಗಳು ಅರ್ಧ ಭೌತಿಕವಾದ (5671/-12107181) ಧನ ಮತ್ತು ಯಣ ಧ್ರುವಗಳಂತೆ 
ವರ್ತಿಸುತ್ತವೆ, ಮತ್ತು ಸುಷುಮ್ನಾ ನಾಡಿಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರವಾಹವು8 ತಡೆಯಿಲ್ಲದೆ ಹರಿಯುವಂತೆ ಅದನ್ನು ಕಾರ್ಯದಲ್ಲಿ 
ತೊಡಗಿಸುತ್ತವೆ. ಇಚ್ಛೆ, ಅಂದರೆ ಬದುಕುವ ಬಯಕೆ, ಶಾಶ್ವತವಾದದ್ದು. ಅದನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಈಡೇರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಎಂದಿಗೂ 
ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ ಅದು ಸದಾ ರಾಗ ಮತ್ತು "ದ್ವೇಷಗಳೆಂಬ (10೫6 ೩೧6 11810) ತೀವ್ರವಾದ ಆಕರ್ಷಣ ನಿರಸನ 
ಗಳಿಗೆ ಸಿಕ್ಕಿಕೊಂಡೇ ಇರುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಇಚ್ಛೆಗೆ ಮುಗಿವೇ ಇಲ್ಲದ ಸ ಸೃಷ್ಟಿಶೀಲತೆ ಇದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ ಅದು ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಕೋಶಗಳನ್ನೂ, 
ಅಂದರೆ 'ದೇಹಗಳನ್ನೂ, 9 ಉತ್ಪಾ ದಿಸುವ ಕರ್ಮನಿಯಮಕ್ಕೆ ಅಧೀನವಾಗಲೇ ಬೇಕು. 


ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಬಗೆಗಳು 


ಕಾಮಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಸ್ತ್ರೀಪುರುಷ ರನ್ನು ದೇಹರಚನೆಯ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿಂಗಡಣೆಯನ್ನು 
ಮಾಡಿರುವುದು ಲಿಂಗಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ ಮಾನವವ್ಯಕ್ತಿ ಗಳನ್ನು ಜೋಡಿಗೊಳಿಸುವ ಪರಿಮಿತ ಉದ್ದೇಶದಿಂದ ಮಾತ್ರ. ಬಹುಪಾಲು 
ಲೇಖಕರಿಗೆ ಮಾನವವೃಕ್ತಿಗಳ ಮನಃಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ವೈವಿಧ್ಯಗಳನ್ನೂ ಭೇದಗಳನ್ನೂ ಗುರುತಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಇರುವಷ್ಟು ಆಸಕ್ತಿ 


೪೩೫ 
ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು 


ಅವರ ದೈಹಿಕ ರಚನೆಯ ವೈವಿಧ್ಯಗಳನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅವರು ಬಯಕೆ ಎಂಬ ಮೂಲಭೂತ ತತ್ವ್ವವನ್ನು 
ಆಧಾರವಾಗಿಟ್ಟು] ಕೊಂಡು ಮನಃಪ್ರವೃತ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವೈವಿಧ್ಯಗಳ ಒಂದು ಯೋಜನೆಯನ್ನು ತಯಾರಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಈ 
ಯೋಜನೆಯು ತಕ್ಕಷ್ಟು ವ್ಯಾಪಕವಾದದ್ದು. ಬಯಕೆಯು ತನ್ನ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ತಕ್ಕಂತೆ ರಾಗ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳೆಂಬ ಎರಡು ಮೂಲ 
ಭೂತವಾದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಲ್ಲೇ ವರ್ತಿಸುತ್ತದೆ. ಇವೆರಡೂ ಮಾನವ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಅವರೋಧ ಮತ್ತು. ಪ್ರಕಾಶನ (111111011101 
೩76 ೮೭0101!100)ಗಳೆಂಬ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತವೆ. ಅಲ್ಲದೆ, ಅಂತರ್ಮುಖತೆ ಮತ್ತು ಬಹಿರ್ಮುಖತೆ 
(17109679100 ೩06 0೭೯೦೪೦/5100)ಗಳೆಂಬ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೂ ರಾಗ | ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳೇ ಕಾರಣ. ಈ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ 
ರಾಗ-ದ್ವೇಷ (1016 - 11೩00). ಅವರುದ್ಧ- -ಪ್ರಕಾಶಿತ (171101106 - 0೫101106), ಅಂತರ್ಮುಖೀಕೃ ತ-ಬಹಿರ್ಮುಖೀ 
ಕೃತ ಜೋರ: ೦೮೭7೦೪೮71೮6) ಎಂಬ ಮೂರು ಬಗೆಯ ದ್ದೆ ರೈಧವೃತ್ತಿಗಳಿವೆ. ಇವೆಲ್ಲಕ್ಕೂ ರಾಗ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳೇ 
ಮೂಲ. ಪ್ರಾಚೀನ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಮನಃಪ್ರವೃತ್ತಿಯ ವೈವಿಧ್ಯಗಳನ್ನು ಒತಿ. ಹೇಳಿದ್ದಾರೆ. ಅವುಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸುವಾಗ “ವುಗಳ 
ನಿರ್ಧಾರಕ ದಾದ ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು, ತಮಸ್ಸು ಪಳೆಂಬ ತ್ರಿಗುಣಗಳನ್ನೂ ಇವುಗಳ ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಆಧಿಕ್ಯ ಗಳನ್ನೂ 
ಗಮನಿಸಬೇಕು. ಇದನ್ನೂ ಆ ವಿದ್ವಾ ೦ಸರು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದ್ದಾರೆಂಬುದನ್ನು ಮರೆಯಬಾರದು. ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವವನ್ನೇ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವ 
ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಜ್ಞಾನ ಮತ್ತು "ಪ್ರಬೋಧನಗಳಿಗೂ ಯಗ ೩16 €1111811(00771001) ಸತ್ವ ಗುಣವೇ ಉಗಮ 
ಸ್ರೋತವೆಂದು ((0001817-1086) ಭಾವಿಸ ಸಲಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳಿಂದ ಬದಲಾವಣೆಗೊಂಡ ನಮ್ಮ ವ್ಯಕ್ತಿ ತ್ರ ವು ನಮ್ಮ ಅರಿಯು 
ಶಕ್ತಿಯ ಮೇಲೂ ತನ್ನ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡದೆ ಇರಲಾರದು. ಇದೆಲ್ಲದರ ಒಟ್ಟು ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ.' ನಿಯಂತ್ರಕ 
ಬಲಗಳಾದ ರಾಗ, ದ್ವೇಷ, ಮತ್ತು ರಾಗ-ದ್ವೇಷ, ಇವು ಜೀವ-ಜೀವರುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಮೇಲ್ಮೆ, ಸಮಾನತೆ ಮತ್ತು ಕೀಳ್ಕೆ, 
ಇವುಗಳ ಅರಿವಿನಿಂದ ತಾವೇ ಬದಲಾವಣೆಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿರುವ ಅಂಶಗಳು ಹಾಗೂ ಬಲಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳಿಂದಾ 
ಗುವ ಮನಃಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಬದಲಾವಣೆಗಳು - ಇವನ್ನೆಲ್ಲ ಕೆಳಗೆ ಸೂಚಿಸುವ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಶೀರ್ಷಿಕೆಗಳಲ್ಲಿ ಸಾಮಾನ್ಯೀಕರಿಸ 
ಬಹುದು : 

].. ರಾಗ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳೆಂಬ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕೋ ಇನ್ನೊಂದಕ್ಕೋ ಸೇರಿದ ಜೀವರುಗಳು. 
ಸ್ವವರ್ಗಕ್ಕೇ ಸೇರಿದ ಜೀವರುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ, ಅವರಿಗಿಂತ ತಾವು ಮೇಲೋ ಕೀಳೋ ಇಲ್ಲವೆ ಅವರಿಗೆ ತಾವು ಸಮಾನವೋ 
ಎಂಬುದಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ, ಈ ಕೆಳಗೆ ನಮೂದಿಸಿರುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ಪ್ರಕಟಪಡಿಸುತ್ತಾರೆ. 

11, ರಾಗ ಮತ್ತು ದ್ವೇಷಗಳೆಂಬ ಪರಸ್ಪರ ವಿರುದ್ಧ ಪ್ರವರ್ತಿಗಳ ಮಾಧ್ಯಮದ ವರ್ಗಕ್ಕೆ (೧1081 001000 (೮ 
0೦) ಸೇರಿದ, ಆದರೆ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿಯಾಗಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿಯಾಗಲಿ ಅವುಗಳಲ್ಲೊಂದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರವೇ ಸೇರದ, ಜೀವರುಗಳು 
ಸ್ವವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಜೀವರುಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆ ಜೀವರುಗಳ ಪ್ರತಿರೂಪಗಳಾಗಿ (೦೦೫111೦೯೧೩[1೪) ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. 

1. (1) ಸತ್ವವು ಪ್ರಧಾನವಾಗಿದ್ದು, ನಿಸ್ವಾರ್ಥತೆ ಮತ್ತು ನಿವೃತ್ತಿಪರತೆಗಳನ್ನು ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನಾಗಿ ಉಳ್ಳ, ಮತ್ತು 
ರಾಗಾನ್ವಿತ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ (1016-8700) ಸೇರಿದ, ಒಬ್ಬ ಜೀವನು ಸ್ವವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಜೀವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 
ಮುಂದೆ ಹೇಳಿರುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ಪ್ರದರ್ಶಿಸುತ್ತಾನೆ : ' 

(1) &. ದೈನ್ಯಮಿಶ್ರಿತವಾದ ಭಯವನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗಿಂತ ತಾನು ಮೇಲುಗೈಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಅನುಗ್ರಹ 
ಬುದ್ಧಿಯನ್ನು. ಷ್‌ 

8. ದೈನ್ಯಮಿಶ್ರಿತವಾದ ಭಯವನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗೆ ತಾನು ಸಮಾನನಾಗಿದ್ದರೆ, ಸೆ ಸ್ನೀಹಭಾವವನ್ನು. 

ಕ ಬ ದೈನ್ಯಮಿತ್ರಿ ತವಾದ ಭಯವನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗಿಂತ ತಾನು ಕೀಳುಗೈ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, ದೈನ್ಯವನ್ನು. 

(1) &. ಕೋಪ, ಸಿಡುಕು ಮತ್ತು ವಿಷಣ್ಣತೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗಿಂತ 'ತಾನು ಮೇಲುಗೈ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, 
ಪ್ರೇಮವನ್ನು. 

ಕ ನ ಚ ಮತ್ತು ವಿಷಣ್ಣತೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗೆ ತಾನು ಸಮಾನನಾಗಿದ್ದರೆ, ಮಮತೆಯನ್ನು 
ನ. ೇಪ, ಸಿಡುಕು ಮತ್ತು ವಿಷಣ್ಣ ತೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗಿಂತ ತಾನು ಕೀಳುಗೈ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಸಹಾನು 
(111) ೩, ಹೆಮ್ಮೆ ತೋರಿಸುವ ಇತರ ಜೀವರಿಗಿಂತ ತಾನು ಮೇಲುಗೈಯಾಗಿದ್ದರೆ, ದೈನ್ಯವನ್ನು. 
ರು ರಾರ ಮೋರಾ ಭಯಾ 

0) ಗ ಬರ! ೇೀವರಿಗಿಂತ ತಾನು ಕೀಳುಗೆ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಅನುಕಂಪವನ್ನು. 

ಈ ಸ್ವಾರ್ಥತೆ ಮತ್ತು ಪ್ರವೃತ್ತಿ ಪರತೆಗಳನ್ನು ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನಾಗಿ. ಉಳ್ಳ, ದ್ವೇಷಾನ್ವಿತ 


ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ (1400 8೯೦0)) ಸೇರಿದ. ಒಬ್ಬ ಜೀವನು ಸ್ವವರ್ಗಕ್ಕೆ 
ರಿದ [ತ ಎ 
ಹೇಳಿರುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ : ಸೇ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಜೀವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ 


ಜು ಪ್ರೇಮವನ್ನೋ ಭಯವನ್ನೋ ತೋರಿಸುವ ಒ 


ಜೀವನಿಗಿಂತ ತಾನು ಮೇಲುಗೆ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, 
೫. ಪ್ರೇಮವನ್ನೋ ಭಯವನ್ನೋ ತೋರಿಸುವ ಹ ; 
ಬಿ 


ಒಲಿ ವನ್ನು ಥ್ರ 
ಜೀವನಿಗೆ ತಾನು ಸಮಾನನಾಗಿದ್ದರೆ. ಕೋಪ ವನ್ನು. 


ಒರು 
ನ್‌ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


೮, ಪ್ರೇಮವನ್ನೋ ಭಯವನ್ನೋ ತೋರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ಜೀವನಿಗಿಂತ ತಾನು ಕೀಳುಗೈ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಭಯ(ಸಂಶಯ)ವನ್ನು. 
11 ರಾಗ-ದೆ ಪ್ವೇಷಮಿಶ್ರಿತ ಸಮುದಾಯಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ, ಪ್ರವೃತ್ತಿ ನಿವೃತ್ತಿ ಲಕ್ಷಣಗಳೆರಡನ್ನೂ ಉಳ್ಳ, ಒಬ್ಬ ಜೀವನು ತನ್ನ 
ಗುಂಪಿಗೇ ಸೇರಿದ ಇನ್ನೊಬ್ಬ ಜೀವನ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಮುಂದೆ ಸೂಚಿಸಿರುವ ಗುಣಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುತ್ತಾನೆ : 
ಹ ಗ್ನಿ. ಭಯ ಮತ್ತು "ಅಪನಂಬಿಕೆಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ಜೀವನಿಗಿಂತ ತಾನು ಮೇಲುಗ್ಗೆ ಯಾಗಿದ್ದರೆ, ಹೆಮ್ಮೆ ತಿರಸ್ಕಾರ 
ಶ್ತ 
8, ಪ್ರೇಮ ಕೋಪಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ಜೀವನಿಗೆ ತಾನು ಸಮನಾಗಿದ್ದರೆ, ಪ್ರೇಮಕೋಪ ಗಳನ್ನೇ. 
ಕ್ರ ಹೆಮ್ಮೆ ». ತಿರಸ್ಕಾರ, ದಮನಪ್ರವೃ ಹಿ(9156694407ನ್ನು “ತೋರಿಸುವ ಒಬ್ಬ ಜೀವನಿಗಿಂತ ತಾನು 
ಕೀಳುಗೈಯಾಗಿದ್ದರೆ, “ಭಯ, ತಿರಸ್ಕಾರ ಮತ್ತು ಪ್ರತೀಕಾರ ಪ್ರವೃತ್ತಿ(11111010(1167688)ಗಳನ್ನು. 
ಮೇ ಲೆ “ವರಿಸಿರುವ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕೈಯನ್ನು ವಿಷ್ಣುಭಾಗವತ!0ದಿಂದ ಇಲ್ಲಿ ಹೊಂದಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಇದೊಂದು ಸಣ್ಣ 
ಸಂಗ್ರಹ, ಅಷ್ಟೆ. ಮಾನವಸ್ಟ ಭಾವವನ್ನು ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ತಾಳೆ ಒಯಿಂದಲೂ.. ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ವ್ಯಾಪಕವಾಗಿಯೂ ಪರಿಶೀಲಿಸಿ 
ತನ್ಮೂಲಕ ಸಿಕ್ಕುವ ಅಥವರಾಂತಗಳಿಂದ ಇದಕ್ಕಿ ತಲಾ ತುಂಬ ದೊಡ್ಡ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯೊಂದನ್ನು "ರಚಿಸುವುದು ಸ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಇದು (ಸೂಹಿಸುತ್ತ. ದೆ, ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚೆ ಕ್ಲೇನೂ ಅಲ್ಲ. 
ಮಾನವಸ್ತ ಭಾವವನ್ನು ಅದರ ವರ್ಗೀಕರಣದೊಡನೆ ಅರಿಯುವುದು ಬಹು ಸ್ವಾರಸ್ಕಕರ ವಿಷಯ. ಇದರ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ, 
ಮೇಲೆ ಚರ್ಚಿಸಿದ ಮೂಲಭೂತ ತತ್ತ್ವದ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಇತರರೂ ಕೂಡ. ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಒಲವುಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ 
ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ವರ್ಗೀಕರಣಗಳನ್ನು" ಮಾಡಲು ಯತ್ನಿಸಿದ್ದಾರೆ. ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ಸ್ರವೂ ಒಂದು. ಮನೋಸಾಮಾಜಿಕ 
ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಮಾಡಿಕೊಟ್ಟಿದೆ. ಅದರ ಉದ್ದೇಶ ಒಂದು. ಚತುರ್ವಿಧ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು (ಚತುರ್ವರ್ಣ) 
ಪ್ರತಿಷ್ಠಾಪಿಸ ಸಬೇಕೆಂದು. ಇದಕ್ಕೆ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಆಧಾರಗಳನ್ನು ಅವಲಂಬಿಸಲಾಗಿದೆ. ಒಂದು ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಪ್ರಭಾವ. ಇನ್ನೊಂದು, ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವರ್ಣಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಸ್ವಧರ್ಮದ ವಿಶೇಷ ಪ್ರಭಾವ. ಈ ಪ್ರಭಾವಗಳಿಂದ 
ಮಾನವರಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ಮಾನಸಿಕ ಗುಣಗಳು ಮತ್ತು ಶಕ್ತಿಗಳೇ ಈ ವರ್ಗೀಕರಣಕ್ಕೆ ಆಧಾರ. ಸ್ವಧರ್ಮ (ಸಮಾಜದ ಪ್ರತಿ 
ವರ್ಗಕ್ಕೂ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು) ಎಂಬ ತತ್ತ್ವದ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆ ಬೆಳೆದ ವೃತ್ತಿವಿಭಜನೆಯು ಈ ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು 
ಒಂದು ಪಡಿಯಚ್ಚ ನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿ ತನೂ ಮಲಕ ಅದನ್ನು ಕೃ ತಕಗೊಳಿಸಿತು. ಆದರೂ ಅದರಲ್ಲಿ ತನ್ನದೇ ಆದ ಒಂದು ಮೌಲ್ಯ ವಿತ್ತು. 
ಏಕೆಂದರೆ, ಕರ್ಮನಿಯಮವೂ ವಂಶಪಾರಂಪರ್ಯವೂ. ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಮಹತ್ತ ಪೂರ್ಣವಾದ 
ನಿರ್ಧಾರಕಾಂಶಗಳು ಎಂಬ ದೃಷ್ಟಿ ಅದರ ತಳಹದಿಯಾಗಿತ್ತು. ಜ್ಕೊ 'ತಿಷಶಾಸ್ತ್ರ ದ ಲೇಖಕರೂ ಸಹ ನಕ್ಷತ್ರಗಳು ಮತ್ತು ಗ್ರಹಗಳ 
ಪ್ರಭಾವದಿಂದಲೂ ಮಾನವರ ಅಂಗೈಗಳು, ಪಾದಗಳು ಮತ್ತು ಹಣೆಗಳು ಇವುಗಳಲ್ಲಿರುವ ಚಿಹ್ನೆಗಳು ಮತ್ತು ರೇಖೆಗಳು ಇವು 
ಗಳಿಂದಲೂ ಹೊರಪಡುವ ಹಾ ಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಗುಣಗಳ ಬೆಳಕಿನಲ್ಲಿ ಮಾನವರ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳನ್ನು ವಿಂಗಡಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಇವೆಲ್ಲ ಮಾನವರ ಸ್ವಭಾವವನ್ನು ನಿರ್ಜಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿ!! ಮಹತ್ವಪೂರ್ಣ ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸುತ್ತ ವೆಯೆಂದು ಪ್‌ ಲೇಖಕರು 
ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾರೆ. ಜಗತ್ತಿನ ಇತರ ಎಲ್ಲ ಅಸ್ತಿತ್ವಗಳಂತೆಯೇ ೪06 ಮಾನವವ್ಯಕ್ತಿಗಳೂ ಕೂಡ ಜಗದ್ವ್ಯಾಪಾರದಲ್ಲಿ 
ಕೇವಲ ಪೃಥಕ್ಕಾದ ಘಟನೆಗಳಲ್ಲ. ಸಮಗ್ರ ವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಅವರಿಗೂ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ವಿಶ್ವವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ವಿವಿಧ ಶಕ್ತಿಗಳೇ ಒಟ್ಟುಗೂಡಿ 
ಅವರನ್ನು ಅವರವರು ಇರುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತವೆ. 


ಮಾನವಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಅದರ ಬಗೆಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಚರಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 


ಆಯುರ್ವೇದ ವೈದ್ಯಪದ್ಧ ತಿಯನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದ ಚರಕನು ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ರೋಗಗಳ ಕಾರಣಗಳನ್ನೂ 
ನಿವಾರಣೋಪಾಯಗಳನ್ನೂ ಕಂಡುಹಿಡಿಯುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಮಾನವನ ಸ್ವರೂಪ ಸ್ವಭಾವಗಳನ್ನು ವಿಶ್ಲೇಷಿಸಿ ಅದೊಂದು ಮನೋ 
ದೈಹಿಕ ಸಮಷ್ಟಿ ಎಂದಿದ್ದಾನೆ ನೆ. ತನ್ನ ವಿಶ್ಲೇಷಣದಲ್ಲಿ ಅವನು ಮನೋದೈ ಹಿಕ ಸಾಮಗ್ರಿ ಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಬರೆದಿಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಮಾನವ 
ಸ್ವಭಾವವನ್ನು "ಅರಿಯಲು. ಹಾಗೂ ವರ್ಗೀಕರಿಸಲು ಇವು ಸಹಾಯಕವಾಗುತ್ತ ವೆ. ವ್ಳೆ ಜ್ಞಾ ನಿಕ. ಅಧ್ಯ ಯನವು ಗೋಚರ ಜಗತ್ತನ್ನು 
೫ರ ಗೋಚರಾತೀತ (170(0170111081) ನೆಲೆಗಳಿಂದ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕಡಿದು ಹಾಕಿದ ಕೇವಲ ಪ್ರಯೋಗಾತ್ಮ! ಕವಾದ 
ಉದ್ಯಮವಲ್ಲ ಎಂಬುದನ್ನು ಅವನು ತೋರಿಸಿಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾನೆ. ಅನುಭವ ಎಂದರೆ ಬಾಳಿನ ಎಲ್ಲ ಸ್ತರಗಳ (016019) ತಿಳಿವಳಿಕೆ 
ಯನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡದ್ದು ಎಂಬ ಆಮೂಲಾಗ್ರ 41081 ದೃಷ್ಟಿ ಅವನದು. ಕರಣೇಂದ್ರಿಯಗಳ (501156 ೦78೩೧5) 
ಮಡಕ ಉಂಟಾಗುವ ಬಾಹ್ಯಾನುಭವಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ವೇ ಅನುಭವವನ್ನು ಅವನು ಸಂಕೋಚಗೊಳಿಸಿಲ್ಲ. ಯಾವುದೇ ವಸ್ತುವಿನ 
ಸ್ವರೂಪವನ್ನು ಅರಿಯಲು ನಿಜವಾದ ಸಾಧನವೆಂದರೆ ಯೋಗಾತ್ಮಕ ಧ್ಯಾನದಿಂದ ವಿಶದಗೊಂಡಿರುವ ಯೋಗಿಶ್ರೇಷ್ಠನ 

ಕ ಜಟಿಲವಾದ ಮಾನವಸ್ತ ಭಾವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಂತು ಈ ಮಾತು ಇನ್ನೂ ನಿಜ ಎಂಬುದು ಚರಕನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. 
ರೋಗಿಗಳ ಮೂಲಗಳನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯಲು ಹೊರಟಾಗ ಅವನು ಮಾನವನ ಸ್ವಭಾವದ ಈಗಿನ ಸ್ಥಿತಿಯು ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು 
ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳೆಂಬ ತ್ರಿಗುಣಗಳ ಸಮತೋಲನದ ಇಲ್ಲವೆ ಆಧಿಕ್ಯದ ಕ್ರಿಯಾವಿಶೇಷದಿಂದ ರೂಪುಗೊಂಡಿದೆ ಎಂಬ ಸಾಂಪ್ರ 


೪೩೭ 
ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು 


ದಾಯಿಕವಾದ ಊಹೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. ತ್ರಿಗುಣಗಳ ಪ್ರಭಾವವನ್ನೂ ವಾಯು, ಚೂ ಮತ್ತು ನ ಡೀ 
ಅಧಿಕ್ಕದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ರಸಧಾತು ಪ್ರಭಾವಗಳನ್ನೂ (1111110181 1711107009) ಪರಿಗಣಿಸುವುದರಿಂದ ದೈ ಪೆ 
ಮಾನಸಿಕ ರೋಗಗಳ ಸಂಪೂರ್ಣವಾದ ನಿದಾನಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನೇ (ಕಾರಣಶಾಸ್ತ್ರ) ರಚಿಸಬಹುದೆಂದು ಅವನು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 
ಚರಕನೂ ಸೇರಿದಂತೆ ಪ್ರಾಚೀನ ವೈದ್ಯಶಾಸ್ತ್ರಜ್ಞರು ಸಾತ್ಮ್ಯ ಎಂಬ ಒಂದು ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟಿದ್ದಾರೆ. ಇದು ವಾಸು ಇತರ್‌ 
(೩೦(1010॥)) ಕೀಲಿಕೈೆ ಎನ್ನಬೇಕು. ಸಾತ್ಮ್ಯ ಎಂದರೆ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಸಹಜ ಸ್ಥಿತಿಯ ಪುನರ್ಲಾಭ ಎಂದರ್ಥ. ಈ ಸಹಜ ಸ್ಥಿ ಜು 
ಸರಿಯುವುದೇ ರೋಗ. ರೋಗವನ್ನು ವಿಕಾರ ಅಥವಾ ಅನಾತ್ಮ್ಯತಾ ಎಂದು ಕರೆದಿದ್ದಾರೆ. ಅಂದರೆ ಒಬ್ಬ ಭಾ ತನ್ನ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಸ್ವ ತಿಯನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಬೇರೆ ಸ್ಜಿ ತಿಯಲ್ಲಿರುವುದು ಎಂದರ್ಥ. ರೋಗಗ್ರಸ್ತ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ಗುಣಪಡಿಸುವುದು 
ಎಂದರೆ ಆ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಹಜ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಪುನಃ ಉಂಟುಮಾಡಿಕೊಡುವುದು. ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಚಿಕಿತ್ಸೆಗಳ ಎಲ್ಲ ಘಾ 
ಗಳಿಗೂ ಈ ಮಾತು ಅನ ಎಯಿಸುತ್ತದೆ. ರೋಗವೆಂಬುದು ದೈಹಿಕವೋ ಮಾನಸಿಕವೋ ಆದ ಅಸ್ವಾಸ್ಥ ಗಃ ಅಥವಾ ಅಸ್ತವ್ಯಸ್ತತೆ 
ಎಂದಮೇಲೆ, ಗುಣಪಡಿಸುವುದು ಎಂದರೆ ಯಾವ ದೇಹಕ್ಕೆ ಅಥವಾ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಸ್ವಾಸ್ಥ ತವು ಅಥವಾ ಸಾತ್ಮ್ಯವು ಅಗತ್ಯವಾಗಿದೆಯೋ 
ಅದಕ್ಕೆ ಅದರ ಸಹಜಾಂಶಗಳನ್ನೂ ಸಹಜ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನೂ ಪುನಃ ತಂದುಕೊಡುವುದು ಎಂದು ಹೇಳಿದಂತೆಯೇ. ಇದಲ್ಲದೆ, ಚರಕನ 
ಗ್ರಂಥದಲ್ಲಿ ವೈದ್ಯನ ದೈಹಿಕ ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಸಮಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು (0೩1೩700) ಪುನಃ ಪುನಃ ಒತ್ತಿಹೇಳುವ ಹಲವು ಭಾಗಗಳು 
ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ದೇಹದಲ್ಲೋ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲೋ ರೋಗವಿರುವವನಿಗೆ ಸಾತ್ಮ್ಯವನ್ನು, ಅಂದರೆ ಸಹಜಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು, ಉಂಟು 
ಮಾಡಿಕೊಡಬೇಕಾದರೆ ಚಿಕಿತ್ಸೆ ಮಾಡುವ ವೈದ್ಯನಿಗೇ ದೈಹಿಕವಾಗಿಯೂ ಮಾನಸಿಕವಾಗಿಯೂ ಸಮಸ್ಥಿ ತಿ ಇರಬೇಕು. ಅಂದರೆ, 
ತನ್ನಲ್ಲೇ ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ ಸಾತ್ಮ್ಯವಿರುವ ವೈದ್ಯನು ಮಾತ್ರ ಹಾಗೆ ಮಾಡಬಲ್ಲ ಎಂದಂತಾಯಿತು. ಈ ಹೇಳಿಕೆಯು ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌ 
ರವರ ಚಿಕಿತ್ಸಾತಂತ್ರಕ್ಕೆ ಸದ್ಭಶವಾಗಿದೆ. ಮನೋರೋಗಿಯೊಬ್ಬನ ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಸರಳವೂ ಮೈತ್ರಿಯುತವೂ ಆದ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹೀಗೆ ಮಾಡಲು ಸ್ವಯಂ ಸಮಮನಸ್ಕನಾಗಿರುವ!3 ವೈದ್ಯನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಸಾಧ್ಯ; ಮತ್ತು 
ಅಂಥವನ ಪರಿಶೀಲನೆಯೇ ಫಲಪ್ರದವಾಗಬಲ್ಲುದು. ಫ್ರಾಯ್ಡ್‌ರವರ ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ಚರಕನ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನೇ ದೃಢಪಡಿಸುತ್ತದೆ. 

ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳ ಅಧಿಕ್ಯವು ಮನಸ್ಸನ್ನು ಮೂರು ಬಗೆಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸುತ್ತದೆ. ಸತ್ವದ ಆಧಿಕ್ಯವಿದ್ದಾಗ 
ಮಾನವನ ಮನಸ್ಸು ಶುದ್ಧವಾಗಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಅದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ಸಮಾಜಕ್ಕೂ ಶ್ರೇಯಸ್ಸನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ. 
ಆಗ ಅದಕ್ಕೆ ಕಲ್ಯಾಣಾಂಶ-ವಿಶಿಷ್ಟ (ಉಪಕಾರಿಗಳಾದ ಅಂಶಗಳ ಆಧಿಕ್ಯದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು) ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬರುತ್ತದೆ. ರಜಸ್ಸಿನ 
ಆಧಿಕ್ಕದಿಂದ ಮಾನಸಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಕ್ರೋಧ ಅಥವಾ ದ್ವೇಷದ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ರೂಪಗಳನ್ನೂ ತಾಳುತ್ತವೆ. ಆಗ ಮನಸ್ಸಿಗೆ 
ರೋಷಾಂಶವಿಶಿಷ್ಟ (ಕ್ರೋಧದ ಆಧಿಕ್ಯವುಳ್ಳದ್ದು) ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬರುತ್ತದೆ. ಮನಸ್ಸು ತಮಸ್ಸಿನ ಆಧಿಕ್ಕಕ್ಕೊಳಪಟ್ಟಾಗ 
ಕ್ರಿಯೆಗಳು ಮೌಢ್ಯದ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ರೂಪಗಳಲ್ಲೂ ಪ್ರಕಟವಾಗುತ್ತವೆ. ಆಗ ಮನಸ್ಸಿಗೆ ಮೋಹಾಂಶ-ವಿಶಿಷ್ಟ (ಮಾನಸಿಕ 
ಜಡತ್ವದಿಂದ ಅಥವಾ ಅಂಧಕಾರದಿಂದ ಕೂಡಿದ್ದು) ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬರುತ್ತದೆ. ಮಾನಸಿಕ ಪ್ರಕಾರಗಳನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವಾಗ 
ಚರಕನು ಪೈತೃಕತೆಯನ್ನೂ (೧೩೦11೩86) ಗಣನೆಗೆ ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆಂಬುದನ್ನು ಗಮನಿಸಬೇಕು; ಹೀಗೆ ಅವನ ದೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ 
ಆನುವಂಶಿಕತೆಗೂ ಆಂತಹ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳಿಗೂ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ ಸಂಬಂಧವಿದೆ. ಈ ಮಾನಸಿಕ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳೊಡನೆಯೇ ದೈಹಿಕ 
ರಚನೆ ಹಾಗೂ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ, ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಸತ್ವಾಂಶವೂ ಸತ್ವದ ಮೇಲೆ 
ದೇಹವೂ ಬೀರುವ ಪರಸ್ಪರ ಪ್ರಭಾವ. ಇದರಿಂದಾಗಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವದಲ್ಲಿ ಕಾಣುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಅಸಂಖ್ಯಾತವಾಗಿರುತ್ತವೆ. 
ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸು, ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಪ್ರಭಾವ, ಇವುಗಳಿಗೂ ಇದೇ ಬಗೆಯ ಟೀಕೆಗಳು ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತವೆ. 


ಚರಕನ ವರ್ಗೀಕರಣ 


ಡಿ, ಮುಂದೆ ಕೊಡುವ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಕೆಲವು ಪ್ರಮುಖ ದೇವತೆಗಳು ಮತ್ತು ದೇವಾಂಶಸಂಭೂತರ ಹೆಸರುಗಳನು 
ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಸತ್ವಾಂಶ ಪ್ರಧಾನವಾದುವು ಇವು : ಚ 

1. ಬ್ರಾಹ್ಮ-ಸತ್ತವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವ ಫಾ 
ಆಜ ಚಂಜ್ಯಾ ಭಃ ಸ ಲಳ ಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು ಬೆ ದ್ಧಿಕ ಮತ್ತು ನೈತಿಕ ಗುಣಾನಿ ಎತರು; ವೈಜ್ಞಾನಿಕ, ತಾತ್ತ್ವಿಕ 
“ಷಾ ಪ್ರವಚನಗಳನ್ನು ಮಾಡಬಲ್ಲವರು; ಭಾವಗಳಿಗೂ ಕೀಳ್ತರದ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೂ ಸೋಲುವಂಥವರಲ್ಲ; ಸತ 
ಸಂಧರು, ಇಂದ್ರಿಯಸಂಯಮಿಗಳು, ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ಜೀವಿಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ ನಿಷ್ಪಕ್ಷಪಾತ ಬುದಿ ಯುಳ ವರು ಸ | 

ಟಿ ಆರ್ಯ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ತೀಕ್ಷ್ಣವಾದ ವೀಕ್ಷಣ, ಇತರರ ಮನವೊಲಿಸುವುದು, ವೈಜ್ತಾ ನ ಸತ್ಕವನ ನಯಕ ಪ್ರ 
ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ಹುಟ್ಟಿನಿಂದಲೇ ಪಡೆದುಕೊಡಿರು; ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವ ಸ್ಟಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಲ್ಲಾ ನ 
ಗೂ ೬ ತ ೀಪ ೂಂಡಿರುವವರು ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು; ಇವರು ಶಾಸ್ತ್ರಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಸಲಾಗಿರುವ ಧಾರ್ಮಿಕ 

ಛ ಡುವ ಸ್ನಭಾವದವರು; ಅತಿಥಿಗಳನ್ನು ಸ ; ಚಿತೆ 

ಲ್ನ ್ವ್ವ ಉದಾರವಾಗಿ ಆದರಿಸುವವರು; ಜಿತೆ 

ಮನಃಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೂ ಸೋಲದವರು. ಸ ಬ 

ತಿ. ಐಂದ್ರ-ಸ ಕ ಕ ಯು 

೦ದ್ರ ತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ಶಕ್ತಿಯುತರು ಮತ್ತು ಬಲಾಢ್ಯರು; ಇವರು ಕಾರ್ಯಗಳ 


ಲಿ ದಣಿವಿಲ್ಲದವರು; 
ಮುಂದಾಲೋಚನೆಯುಳ್ಳವರು; ಇವರು ವಾಗ್ಮಿಗಳು, ಮತ್ತು ಧರ್ಮ ಅರ್ಥ ಕಾಮಗಳಲ್ಲಿ ಆ ತ 


ಸಕ್ತರಾದವರು. 


೪ 
2) ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃ ತ್ರಿ 


ತ ಆ ಟ್‌ ಇ ಜಬ ಲೌಕಿಕ ಕರ್ತವ ಗಳಲ್ಲಿ ಶ್ರದ್ಧೆ ತ್ಹಯುಳ್ಳವರು; ಇವರು ಜಾಗರೂಕರು; ತಮ್ಮ 
ೇಕ್ಷ್ಣವಾದ ಸ ರಣಶಕ್ತಿ ಯುಳ್ಳ ವರು; ಮತ್ತು ಕೀಳ್ತರದ ಭಾವಗಳು ಹಾಗೂ 
ಪ್ರವೃ ತ್ರಿ ಗಳಿಂದ ವಿಕಾರಹೊಂದದವರು. 

ಕೈ ವಾರುಣ-ಸತ್ವವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು ಪ್ರಶಾಂತರು ಮತ್ತು ಧೀರರು; ಇವರು ಅಶುದ್ಧ ವಾದದ್ದಕ್ಕೆ 
ಹೇಸಿಕೊಳ್ಳು ವವರು; ಜಲಕ್ರೀಡೆಗಳಲ್ಲಿ ಒಲವುಳ್ಳ ಎರ; ಪರಿಶ್ರಮಗಳಲ್ಲಿ ದಣಿವಿಲ್ಲದವರು; ಕೋಪ ಕೊ ತ್ರೀಧಗಳನ್ನು 'ಇಾಳುವುದ 
ರಲ್ಲಿಯೂ "ಪಾತ್ರರಾದವರಿಗೆ ಗೌರವ ಸನ್ಮಾ ನಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದರಲ್ಲಿಯೂ . ವಿವೇಚನೆಯುಳ್ಳ ವರು. 

6. ಕೌಬೇರ-ಸತ್ವ ವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು ಕೌಟುಂಬಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತರು; ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲೂ 
ಲೌಕಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಲ್ಲೂ ನಿಷ್ಠ ರು; ಇವರು ಬ ಸಂತುಪ್ಟಿಗಳನ್ನು ತೋರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ವಿವೇಚನೆಯಿಲ್ಲದವರು; ಸಹವರ್ತಿಗಳಿಗೆ 
ಅವರವರ ಅರ್ಹತೆ ಅನರ್ಹತೆಗಳನ್ನ ನುಸರಿಸಿ ನಿಗ್ರಹಾನುಗ್ರರ ಹಗಳನ್ನು ಮಾಡತಕ್ಕವರು. 

ಕ್ಟ ಗಾಂಧರ್ವ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ಸಂಗೀತ ನೃತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಲವುಳ್ಳ ವರು; ಇವರು ಕಥೆಗಳು, ಇತಿಹಾಸಗಳು 
ಮತ್ತು ಪುರಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಆ ಸಕ್ತರು; ಗಂಧ, ಪುಷ್ಪಗಳು ಮತ್ತು ಇತರ. ಅಲಂಕರಣವಸ್ತು ಗಳಲ್ಲಿ ಅಭಿರುಚಿಯುಳ್ಳ ವರು; ಮತ್ತು 
ಸ್ತ್ರೀಯರ ಸಹವಾಸದಲ್ಲಿ ಒಲವುಳ್ಳವರು. 

3. ಮುಂದೆ ಕೊಡುವ 'ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ರಾಕ್ಷಸರು ಮತ್ತು ದುಷ್ಟ ಮೃಗಗಳ ಹೆಸರುಗಳನ್ನಿಡಲಾಗಿದೆ. ಇವೆಲ್ಲ ರಜೋಗುಣ 
ಪ್ರಧಾನವಾದವು : 

1. ಆಸುರ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ದೈಹಿಕ ಪರಾಕ್ರಮ, ಹೊಟ್ಟೆಬಾಕತನ, ದುರಭಿಮಾನ ಮತ್ತು ಧನಾಕಾಂಕ್ಷೆ -ಈ 
ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣಗಳನ್ನುಳ್ಳವರು. 

"2. ರಾಕ್ಷಸ-ಸತ್ವ ವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ ಅಳಿಯದೆಯೇ ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿ ನಿಂತುಬಿಡುವ ಕ್ರೋಧ, ಆಕ್ರಮಣಬುದ್ಧಿ, ಕ್ರೌರ್ಯ, 
ಆಹಾರದ ಮೇಲೆ (ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಮಾಂಸದ ಮೇಲೆ) ಒಲವು ಇಂಥ ಕುರುಹುಗಳಿರುತ್ತವೆ. ಈ ವರ್ಗದವರು ದ್ವೇಷಸಾಧಕರು, 
ಬಲಿಷ್ಕರು, ಆದರೆ ನಿದ್ರಾಸಕ್ತರು. 

ಡಿ ಪೈಶಾಚ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ಆಲಸರು, ಕೊಳಕರು ಮತ್ತು ಹೇಡಿಗಳು, ಇತರರನ್ನು ಬೆದರಿಸುವವರು; 
ಮತ್ತು ಇಂದ್ರಿಯಗಳಿಗೆ ವಶವಾದವರು. 

4 ಸಾರ್ಪ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ಕೋಪ ಬಂದಾಗ ವೀರಾವೇಶವುಳ್ಳವರು, ಆದರೆ ಇತರ ಸ್ಟ ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಭೀರು 
ಗಳು; ಇವರು ಮಂತ್ರಾಲೋಚನೆಯಲ್ಲಿ ನಿಷ್ಣಾತರು, ಅಭ್ಯಾಸಗಳಲ್ಲಿ ಬಲಿಷ್ಠರು, ಇಂದ್ರಿಯಸುಖಗಳಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತರು. 

5. ಪ್ರೈತ್ಯ-ಸತ್ವವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೇರಿದವರು ಆಹಾರದಲ್ಲಿ ಬಹಳ ಒಲವುಳ್ಳವರು; ಇವರು ಸ್ವಭಾವ, ವರ್ತನೆ, 
ವ್ಯವಹಾರಗಳಲ್ಲಿ ದುಷ್ಟರು; ಇತರರ ಏಳಿಗೆಯನ್ನು ನೋಡಿ ಸಂಕಟಪಡುವವರು, ಅಸಹಿಷ್ಣು ಗಳು; ಇವರು ಮನ್ಸಾ ಕ್ಷಿಗೆ ಮಣಿಯ 
ಓವರು, ದುರಾಶೆಯಿಂದ ಕೂಡಿದವರು ಮತ್ತು ಜಡಸ್ವಭಾವದವರು. 

6. ಶಾಕುಂತ-ಸತ್ವವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸೆ ಸೇರಿದವರು ಇಂದ್ರಿಯಾರಾಮರು, ಹೊಟ್ಟೆಬಾಕರು; ಇವರು ಚಪಲಚಿತ್ತರು, 
ದಯಾಶೂನ್ಯರು ಮತ್ತು ದುಂದುಗಾರರು. 

€., ಮುಂದೆ ಕೊಡುವ ವರ್ಗಗಳಿಗೆ ಕೀಳುಮಟ್ಟದ ಪ್ರಾಣಿಗಳ ಇಲ್ಲವೆ ಸಸ್ಯಗಳ ಹೆಸರುಗಳನ್ನು ಕೊಡಲಾಗಿದೆ. ಅವೆಲ್ಲ 
ತಮೋಗುಣಪ್ರಧಾನವಾದವು : 

]. ಪಾಶವ-ಸತ್ವವರ್ಗ : ಈ ವರ್ಗದವರು ಉಡಿಗೆ-ತೊಡಿಗೆಗಳಲ್ಲಿ ಕೊಳಕರು; ವ್ಯವಹಾರಗಳಲ್ಲಿ ನೀಚಸ್ವಭಾವದವರು; 
ತಿನ್ನುವುದು ಕುಡಿಯುವುದುರಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಾಸಕ್ತರು; ಇವರು ಇಂದ್ರಿಯಲಂಪಟರು; ಅತಿನಿದ್ರೆ ಮಾಡುವವರು ಮತ್ತು ಎಲ್ಲವನ್ನೂ 
ನಿರಾಕರಿಸುವ ಬುದ್ಧಿ ಯುಳ್ಳ ವರು. 

ಡ್ರೈ ಮಾತ್ಸ್ಯ “ಸತ್ತ ವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗದವರು ಹೇಡಿಗಳು, ಮೂಢಬುದ್ಧಿ ಗಳು; ಇವರು ತಿಂಡಿಪೋತರು, ಇಂದ್ರಿಯ 
ಲೋಲುಪರು; ಚಪ ಏಿಚಿತ ನರು ಮತ್ತು ಕೋಪವಶರು; ಸಂಚಾರಾಸಕ್ತರು ಮತ್ತು ಬಿಶೇಷವಾಗಿ ಜಲಾಶಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಲವುಳ್ಳವರು. 

ತ. ವಾನಸ್ಪತ್ಯ-ಸತ್ವವರ್ಗ: ಈ ವರ್ಗದವರು ಕೇವಲ ಮರಗಿಡಗಳಂತೆ ಬದುಕುವವರು; ಇವರು ತಾಮಸರು, ಸದಾ 


ಆಹಾರಾನೆ ಬೀಷಿಗಳು; ಶುದ್ಧಾ 0ಗವಾಗಿ ಬೌದ್ಧಿ ಕಕ್ರಿಯೆಗಳಾವುವೂ ಇಲ್ಲದವರು. 


ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿರುವ ವರ್ಗೀಕರಣ 


ಭಗವದ್ಗಿ ೇತೆಯು ಭಾರತದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದ ಸಾರಸರ್ವಸ್ವ. ಈ ಸಾಹಿತ್ಯವೂ ಸಹ ಮಾನವಸ್ತ ರಭಾವದ ವರ್ಗೀಕರಣ 

ವೊಂದನ್ನು ಕೆಇಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ಆದು: ಸದಾ ಮಾನವನ ಗುರಿಯ ಕಡೆಗೆ ಬೆರಳು ತೋರಿಸುತ್ತ ಲೇ ಇರುತ್ತದೆ. 
ಕ್ಮ ತವು 

ಮಾನವನ ಸ್ವರೂಪದಲ್ಲಿರುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ಅಂಶವು ಅವನ ಮನೋದೈ ಹಿಕ ಅಂಶಗಳನ್ನು ಮೀರಬೇಕು, ಮತ್ತು ಮಾನವತ್ವವು 


ಸೌಲ್ಯಗಳನ್ನು 
ದೈವತ್ವದೊಡನೆ ಏಕತೆಯನ್ನು ಪುನಃ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳು ಶವುದರ ಮೂಲಕ ಅತ್ಯುನ್ನತವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ ಮೌಲ್ಯ 


೪೩೯ 
ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವಿವಿಧ ಬಗೆಗಳು 


ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಎಂಬುದೇ ಆ ಗುರಿ. ಮಾನವನ ಮನಸ್ಸಿನ ಪ್ರಮುಖ ಶಕ್ತಿಗಳು ಮೂರು- ಸ ವ್ವ ಚ 
ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಗಳು. ಜ್ಞಾನ, ಭಕ್ತಿ ಮತ್ತು ಕರ್ಮಗಳು ಅನುಕ್ರಮವಾಗಿ ಆ ಮೂರು ಶಕ್ತಿಗಳಿಂದಲೇ ಉಂಟಾ ಭೋ ಹ 
ಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕೊಡುತ್ತೇವೋ ಅದನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ಮೂರು ಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಲಾಗಿದೆ. 
ಇವು ಬಾಳಿನ ಮೂರು ದಾರಿಗಳು. ಈ ಮೂರು ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಪರಸ್ಪರ ವೈಷಮ್ಯವೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಆದರೂ ಆ ಮೂರೂ ಎಲ್ಲರಿಗೂ 
ತಕ್ಕವಲ್ಲ. ಮಾನವಸ್ವಭಾವವು ಈ ಮೂರು ಮಾರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯ ಕೊಟ್ಟು ಅನುಸರಿಸುತ್ತದೆಯೋ ಹಡವ್ಪಂತ್ತೆ 
ತಾನೂ ಮೂರು ಬಗೆಯಾಗಿ ಕಾಣಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಯಾವ ವ್ಯಕ್ತಿಯಲ್ಲಿ ಸಂಕಲ್ಪಶಕ್ತಿಯು ಪ್ರಬಲವಾಗಿರುತ್ತದೆಯೋ ಅವನು 
ಕರ್ಮಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ; ಅವನಿಗೆ ಕರ್ಮಯೋಗಿ ಎಂಬ ಹೆಸರು ಬರುತ್ತದೆ. ಭಕ್ತಿ ಯೋಗಿಯು ಭಕ್ತಿಮಾರ್ಗವನ್ನನು 
ಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಧ್ಯಾನಾಸಕ್ತನಾದ ಜ್ಞ್ಞಾನಯೋಗಿಯು ಜ್ಞಾನಮಾರ್ಗವನ್ನನುಸರಿಸುತ್ತಾನೆ. ಆದರೆ ಈ ಒಬ್ಬೊಬ್ಬನ ವಿಷಯದಲ್ಲೂ 
ಅತ್ಯಗತ್ಯವಾಗಿ ಆಗಬೇಕಾದದ್ದು ಅವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿರುವ ಕಲ್ಮಷ ನಿವಾರಣೆ. ಸತ್ವಾಂಶವನ್ನು ಪಡೆದುಕೊಂಡು ಅದರ ಪ್ರಭಾವ 
ವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದಲೂ ರಜಸ್ಸು ತಮಸ್ಸುಗಳ ಪ್ರಭಾವಗಳನ್ನು ಕ್ರಮೇಣ ತೊಲಗಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದಲೂ ಕಲ್ಮಷ 
ವನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉನ್ನತಿ ಸಾಧಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಘಟ್ಟಗಳಿವೆ. ಇವು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಘಟ್ಟಗಳು. ಸಾಧಕರ 
ಅರ್ಹತೆಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಮಾಣಭೇದಗಳಿವೆ. ಸಾಧಕರ ಅರ್ಹತೆ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮಟ್ಟ, ಇವುಗಳಿಗನುಗುಣವಾಗಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವ 
ದಲ್ಲೂ ವೈವಿಧ್ಯಗಳಿವೆ. ಸಾತ್ವಿಕ ಬಲದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಚಿತ್ತಶುದ್ಧಿಯಿಂದಲೂ ಅಸತ್ಯ, ಕೋಪ, ಪರಹಿಂಸೆ, ಲೋಭ ಮತ್ತು 
ಇತರ ನೀಚಗುಣಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದರಿಂದಲೂ ಕೆಲವು ಮಾನಸಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಗುಣಗಳು ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ. 
ಇವುಗಳನ್ನು ಪಡೆದು ತನ್ಮೂಲಕ ಯಾರು ಅತ್ಯುನ್ನತ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಿದ್ದಾ ರೋ ಅಂಥವರನ್ನು ಗೀತೆಯು 
ಒಂದು ವರ್ಗ ಮಾಡಿ ಅವರನ್ನು ದೈವೀಸಂಪತ್ತನ್ನು ಪಡೆದವರೆಂದು ಕರೆಯುತ್ತದೆ. ದುರಭಿಮಾನ ಮತ್ತು ಕೋಪ, ಅಹಂಕಾರ 
ಮತ್ತು ಅಜ್ಞಾನ, ಇನ್ನೂ ಇತರ ಅಧಮ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಗೆ ವಶವಾದವರನ್ನು ಆಸುರೀ ಸಂಪತ್ತುಳ್ಳವರೆಂದು ಕರೆಯಲಾಗಿದೆ. 
ಗೀತೆಯು ಮಾನವನ ಶ್ರದ್ಧೆಯನ್ನುನುಸರಿಸಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವವನ್ನು ಸಾತ್ವಿಕೀ, ರಾಜಸೀ, ತಾಮಸೀ ಎಂಬುದಾಗಿ ಇನ್ನೊಂದು ರೀತಿ 
ಯಲ್ಲೂ ವರ್ಗೀಕರಿಸುತ್ತದೆ. ಶ್ರದ್ಧೆಯು ಮಾನವನ ವ್ಯಕ್ತಿತ್ವದ ಮೂಲಭೂತ ಅಂಶಗಳಾದ ಸತ್ವ, ರಜಸ್ಸು ಮತ್ತು ತಮಸ್ಸುಗಳಲ್ಲಿ 
ಯಾವುದರ ಪ್ರಭಾವವು ಅವನ ಅಭೀಪ್ಸೆಯ ಜೀವನದ ಮೇಲೆ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿರುತ್ತದೆಯೋ ಅದರ ಫಲ. ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನ 
ಸ್ವರೂಪ ಏನಾಗಿದೆಯೋ ಅದು ಹಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಶ್ರದ್ಧೆಯೇ ಕಾರಣ. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ತ್ರಿವಿಧ ಶ್ರದ್ಧೆಯು ಮಾನವನ ಸ್ಥಾವರ, 
ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ, ವೈಚಾರಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತದೆ; ಆದರೆ ಅವನ ಶ್ರದ್ಧೆಯು 
ರಾಜಿಸೀ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಸಾತ್ವಿಕೀ ಸ್ಥಿತಿಗೂ ತಾಮಸೀ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ರಾಜಿಸೀ ಸ್ಥಿತಿಗೂ ಏರುವುದರಲ್ಲಿ ಸಫಲವಾದಂತೆಲ್ಲ ಅವನ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಂಶವಾದ ಅಂತಶ್ಮಕ್ತಿಯು ಅವನನ್ನು ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ, ಜ್ಞಾನ ಹಾಗೂ ಮೌಲ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಮೇಲೇರಿಸಲು 
ಸದಾ ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಕಡೆಗೆ ಅವನ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ಜೀವನವು ಧ್ಯಾನ ಮತ್ತು ಆತ್ಮಾರ್ಪಣೆಯ ಜೀವನವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರ 
ಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಇದೂ ಸಹ ದಿವ್ಯಪ್ರೇಮದ ಜೀವನವಾಗಿ ರೂಪಾಂತರಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 

ಬೌದ್ಧರ ನೈತಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲೂ ಸಹ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಧಾರ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಗಳಿಂದ ಪುರುಷರು ಮತ್ತು ಸ್ತ್ರೀಯರ ವರ್ಗೀಕರಣ 
ವನ್ನು ಮಾಡಲು ಪ್ರಯತ್ನಗಳು ನಡೆದಿವೆ. ಬೌದ್ಧರ ಅಭಿಧಮ್ಮ ಪಿಟಕದ ಭಾಗಗಳಾದ ಪುಗ್ಗ ಲ-ಪನ್ನಟ್ಟಿ, ಧಾತು-ಕಥಾ ಮತ್ತು 
ಧಮ್ಮ-ಸಂಗಣಿಗಳಲ್ಲಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವದ ವರ್ಗೀಕರಣಗಳಿಗೆ ಅಮೂಲ್ಯವಾದ ಕೊಡುಗೆಗಳಿವೆ.1* 

ಜೈನರು ನೈತಿಕವ್ಯಕ್ತಿವಾದದ (೮(110೩1 07500811613) ಒಂದು ಸ್ವತಂತ್ರ ಸಿದ್ದಾಂತವನ್ನೇ ನಿರೂಪಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಅವರೂ ಕೂಡ ತಮ್ಮದೇ ಆದ ಒಂದು ವಿಧಾನದಲ್ಲಿ ಮಾನವಸ್ವಭಾವವನ್ನು ವರ್ಗೀಕರಿಸುವ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯೊಂದನ್ನು ರಚಿಸಿದ್ದಾರೆ. 
ಅವರ ಪ್ರಕಾರ, ಜೀವರುಗಳು ಕಾರ್ಮಿಕಪ್ರಕೃತಿಯ (177710 778/10) ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಪಡುತ್ತಾರೆ. ಮೂಲತಃ ಪರಿಶುದ್ಧ 
ಇತ ಕಜ್ಣಾವ ಬಾ 1 ವಿವಿಧ ಪ್ರಮಾಣಗಳಲ್ಲಿ ಕಲುಷಿತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಜೀವರ ಆತ್ಮಗಳು ಸ್ವರೂಪತಃ ಶುದ್ಧ 
ಜಾ ಗಾ ಸ ಕಲುಷಿತಗೊಳ್ಳುತ್ತವೆ. ಅವೆರಡನ್ನು ಜೈನರು ಯೋಗ ಮತ್ತು ಕಷಾಯ ಎಂದು 

ಸ ಪ್ರಕ ಪ ಆತ್ಮಗಳನ್ನು ತಮ್ಮ ಬಣ್ಣಕ್ಕೆ ತಿರುಗಿಸುವ ಭಾವಗಳು ಮತ್ತು ಅವುಗಳ ಮಥನ 
ಎಂದು ಹ ಈ ಜಾ ಬಲಗಳಿಂದ ಆಗುವ ತತ್‌ಕ್ಷಣದ ಪರಿಣಾಮವೆಂದರೆ, ಜೈನರು ಲೇಶ್ಶಾಗಳೆಂದು ಕರೆಯುವ 
ತ ಮ ಭಾ ಬಾತ ಉಂಟು. ಈ ಲೇಶ್ಯಾಗಳಿಗೆ ಆರು ಬಣ್ಣಗಳೊಡನೆ ಸಂಬಂಧ 
ಅವ ಬ ಹಾಯ ಜು ಪ್ಪ, ನೀಲಿ ಅಥವಾ ನೇರಳೆ ಕಂದು, ಹಳದಿ ಅಥವಾ ಬೆಂಕಿಯ ಬಣ್ಣ, ಕೆಂಪು ಮತ್ತು 
ಗ ಣ್ಣಗಳು. ಈ ಆರು ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಯಾಗಳು ನೈತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯ ಆರೋಹಣಶ್ರೇಣಿಯಲಿ ಮಾನವ 
ಸ್ವಭಾವದ ಒಂದು ವರ್ಗೀಕರಣವನ್ನು ಒದಗಿಸಿಕೊಡುತ್ತವೆ. (1) ಮೊದಲನೆಯದರ ಪ್ರಭಾವಕ್ಕೆ ಒಳಪಟ ಷು ತ 
ವಿನಾಶಕವೂ ಆಗಿರುತ್ತದೆ, ಮತ್ತು ಮಾನವಸಮುದಾಯದ ವಿಷಯದಲೇ ಬದ ದ ಚೊ ಗರಾಡ ದೆ ( ಸ 
121587/(10010. ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮಾವಿನಹಣ್ಣುಗಳನ್ನು ತಿನ್ನಬಯಸಿ ಮಾವಿನಮರದ ಬಳಿಗೆ. ಹುಸ 
ಬಂದೊಡನೆಯೇ ಇಡೀ ಮರವನ್ನೇ ಬುಡಸಮೇತ ಕಿತ್ತು ನಾ ಒದುತ್ತುನಿ ಆದರೆ 


ಹೋಲಿಸಲಾಗಿದೆ. ೬ ಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಮೊದಲನೆಯ ಬಗೆಯ ಆತ್ಮವನ್ನು ಅಂಥ ಮನುಷ್ಯನಿಗೆ 


೪೪೦ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


(2) ಎರಡನೆಯ ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಯಾದ ಪ್ರಭಾವವು ಅಷ್ಟು ಹಾನಿಕರವಲ್ಲ. ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ಅದು ಲೋಭಿಯನ್ನಾಗಿಯೂ 
ತಾಮಸನನ್ನಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ, ನಿಜ; ಆದರೂ ಅವನಲ್ಲಿ ಅಲ್ಪಸ್ವಲ್ಪ ವಿವೇಚನೆಯೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಮಾವಿನಹಣು ಗಳನು 
ಬಯಸಿ ಮರದ ಬಳಿಗೆ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ ಬರುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಮರದ ಬೇರುಗಳ ತಂಟೆಗೆ ಹೋಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆದರೆ ಹಣು ಗಳನ್ನು. 
ಎಟುಕಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕಾಗಿ ಕಾಂಡವನ್ನೇ ಕಡಿದುಬಿಡುತ್ತಾನೆ. ಎರಡನೆಯ ಬಗೆಯ ಜೀವನು ಇಂಥ ವ್ಯಕ್ತ. ದ 

(3) ಮೂರನೆಯ ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಯಾ ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ಅಸೂಯಾಪರನನ್ನಾಗಿಯೂ ವಿವೇಚನಶೂನ್ಯನನ್ನಾಗಿಯೂ 
ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ಅದು ಅವನ ವಿನಾಶಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಮಂದಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಬಗೆಯ ಮನುಷ್ಯನ ಸ್ವಭಾವವನು 
ವರ್ಣಿಸಲು ಜೈನರು ಕೊಡುವ ನಿದರ್ಶನವೆಂದರೆ - ಮಾವಿನ ಮರದ ಬೇರು, ಕಾಂಡಗಳನ್ನೇನೋ ಉಳಿಸುತ್ತಾನೆ ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿ. 
ಆದರೆ ಹಣ್ಣಿಗಾಗಿ ಅದರ ದೊಡ್ಡ ದೊಡ್ಡ ಶಾಖೆಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಅನಗತ್ಯವಾಗಿ ಕಡಿದುಹಾಕುತ್ತಾನೆ. ಮೂರನೆಯ ಬಗೆಯ ಜೀವನು ಈ 
ಮನುಷ್ಯನಂತೆ. 

ಕೊನೆಯ ಮೂರು ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಯಾಗಳು ಪುಣ್ಯ ಮತ್ತು ಪವಿತ್ರತೆಗಳ ಆರೋಹಣ ಶ್ರೇಣಿಯಲ್ಲಿ ಮೇಲೇರಿಸುವ ಭಾವ 
ಗಳನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತವೆ. (4) ನಾಲ್ಕನೆಯ ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಕಾ ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲಿ ಒಳಿತರ ಕಡೆಗೆ ಒಲುಮೆಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡಿ 
ದರೂ ಅವನನ್ನು ಅಜಾಗರೂಕನನ್ನಾಗಿಯೂ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಮಾವಿನಹಣ್ಣುಗಳಿಗಾಗಿ ರೆಂಬೆಗಳನ್ನೇ ಮುರಿಯುವ ಮನುಷ್ಯನಂತೆ 
ಈ ಜೀವ. (5) ಐದನೆಯ ಬಗೆಯ ಲೇಶ್ಕಾ ಒಬ್ಬ ಮನುಷ್ಯನಲ್ಲಿ ಸಹಿಷ್ಣುತೆಯನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸಿ ಅವನಿಂದ ಮಾವಿನಮರಕ್ಕೆ 
ಆದಷ್ಟು ಕಡಮೆ ನೋವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಕೊಂಬೆಗಳಿಗೆ ಏನೂ ಕೆಡುಕಾಗದಂತೆ ಅವನು ಹಣ್ಣನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕಿತ್ತುಕೊಳು 
ತ್ತಾನೆ. (6) ಬಿಳಿಯ ಲೇಶ್ಕಾ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಪರಿಶುದ್ಧತೆ ಕಾರುಣ್ಯ ಮತ್ತು ಪರಿಪೂರ್ಣವಾದ ಸಮಚಿತ್ತತೆಗಳನ್ನು ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಈ 
ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಮುಟ್ಟಿದೊಡನೆಯೇ ಹಿಂಸೆಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಇಲ್ಲವಾಗುತ್ತದೆ. ಈ ಬಣ್ಣದ 
ಮನುಷ್ಯನು ಮಾವಿನಮರವನ್ನೇ ಮುಟ್ಟುವುದಿಲ್ಲ. ನೆಲದ ಮೇಲೆ ಬಿದ್ದಿರುವ ಪಕ್ವವಾದ ಹಣ್ಣುಗಳನ್ನು ಆರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿ 
ಯವನು ಅವನು. ಇಂಥ ಮನುಷ್ಯನು ಪ್ರಕೃತಿಯ ಸಂಸರ್ಗದಿಂದ ಉಂಟಾಗುವ ಎಲ್ಲ ಕಾಲುಷ್ಯವನ್ನೂ ಕಳೆದುಕೊಂಡು ಮೋಕ್ಷ 
ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿರುತ್ತಾನೆ.1* ಕಾರ್ಮಿಕ ಪ್ರಕೃತಿಯನ್ನು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕೊಡವಿಕೊಂಡು ಸಿದ್ಧಪದವಿಯನ್ನು ಪಡೆದಾಗ ಆತ್ಮವು 
ಲೇಶ್ಶಾಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತೊಲಗಿಸಿಕೊಂಡು ತನ್ನ ಸ್ವರೂಪಸಹಜವಾದ ಪರಿಶುದ್ಧತೆಯನ್ನು ಪುನಃ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 
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5 ಜು.ವೇ. 7€, 29.4. 
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೩೮ 


ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 


ಸ್ವತಂತ್ರ ಬೆಳವಣಿಗೆಗೆ ಅಡಚಣೆಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕ ಹಾಗೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ, ಇತರ ಕೆಲವು ದರ್ಶನ ಪದ್ಧ ತಿಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆ, ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ 
ಪ್ರತ್ಯೇಕ ಅಭ್ಯಾಸವು ನಡೆದಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿ, ದರ್ಶನಶಾಸ್ತ್ರ ಗಳಲ್ಲಿ ತರ್ಕಶಾಸ್ತ್ರವೊಂದೇ ಕಾಲಾನಂತರದಲ್ಲಿ ಸ್ವತಂತ್ರವಾಗಿ 
ಬಿಟ್ಟು ಬೇರೆಯಾಯಿತು. ಮನೋವಿಜ್ಞಾ ನ ಮತ್ತು ನೀತಿಶಾಸ್ತ ಗಳಂತಹ ಇತರ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳು ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಹಾಗೂ 
1 ಸಾಮಾನ್ಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸ್ನೆೈಯಲ್ಲಿಯೇ 'ಓಳಸೆ ಸೇರಿದ್ದವು. ರುದರ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕಾದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯ 
ವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಾಗೂ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಭೂಮಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಕಲಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗಿರುವ ನಸೈತಿಕಾಂಶಗಳನ್ನು ಬಿಡಿಸಿ ಬೇರ್ಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. 
ಅಲ್ಲದೆ, ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಗಳ ದೃಷ್ಟಿಕೋನಗಳು ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನೂ ಅದರ. ಪರಿಹಾರವನ್ನೂ ಪ್ರಭಾವಗೊಳಿಸಿವೆ. ಆದರೆ 
ದರ್ಶನಪಂಥವು ಯಾವುದೇ ಆಗಿರಲಿ, ನೀತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಂತೆ ಕೆಲವು ಮೌಲಿಕ ಪ್ರಶ್ನೆ ಪ್ರಮೇಯಗಳನ್ನು ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ 
ದರ್ಶನಗಳೂ ವಿವೇಚಿಸುತ್ತವೆ. ಇವುಗಳ ಸ್ಥ ಲರೂಪರೇಖೆಗಳನ್ನು ಗುರುತಿಸಲು ಸಾಧ್ಯವಿದೆ. 


ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸಂಕಲ್ಪವು ಸ್ವತಂತ್ರವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಾಗಲೇ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ನಿಜವಾದ ಹುಟ್ಟೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಎಲ್ಲರೂ 
ಒಪ್ಪುತ್ತಾರೆ. ಪರಿಮಿತವಾದುದಕ್ಕೆ ಪರಮಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಯಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಕೆಲವು ದರ್ಶನಪಂಥಗಳು ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ 
ನಿರಾಕರಿಸುತ್ತವೆ. ಅವು ಸಂಕಲ್ಪವೆಂಬುದಕ್ಕೆ ಪ್ರತ್ಯಗ್‌ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯ ಹೊರತು ಬೇರೆ ಅರ್ಥವಿದೆ ಎಂಬುದನ್ನೇ ಪ್ರಶ್ನಿಸುತ್ತವೆ. 
ಆದರೂ ಕ್ಯಾಂಟನು ಹೇಳಿದ “ನೀನು ಮಾಡಬಲ್ಲ ಹಯಂ ಮಾಡಬೇಕು” ಎಂಬ ಸೂತ್ರವು ಎಲ್ಲ "ನೀತಿವಿವೇಚನೆಗೂ 
ಅನ್ವ ಯಿಸುವಂತಹುದೇ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ಭಾರತೀಯ ನೀತಿವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ವಿಮರ್ಶಿಸುವವರು, ಭಾರತದಲ್ಲಿ ಅದರಲ್ಲಿಯೂ 
ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣ ವಾಜ್ಮಯದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವೆಂಬುದೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು ಕೆಲವು ಪೂರ್ವಾಗ್ರಹಗಳಿಂದ ಪ್ರೇರಿತರಾಗಿ 
ಸಾಧಿಸಲು ಹೊರಡುತ್ತಾ ರೆ. ಹೀಗೆ, ಅದ್ವೆ ಬತ ವೇದಾಂತದ ನಿರಪೇಕ್ಷ ಸಿದ್ಧಾ ಂತವನ್ನು ನಿಜವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ ಪರಿಮಿತವಾದುದು 
ವಾಸ್ತವಿಕವೇ ಅಲ್ಲವೆಂದಾಗುತ್ತದೆ; ಆರ ರಿಂದ ವಾಸ್ತವಿಕವಾಗಿ ಇಲ್ಲದೆಯೇ ಇರುವವನ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ವಿವೇಚಿಸು 
ವುದು ನಿರರ್ಥಕವೇ ಎಂದು ಅವರು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುತ್ತಾರೆ. ಕತೃ ನವೇ. ಅವಾಸ್ತವಿಕವೆಂದಾದ ಮೇಲೆ ಅವನ. ಕ್ರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು ವಾಸ್ತವ 
ವಲ್ಲವೆಂದು ಬೇರೆ ಹೇಳಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಪ್ರತ್ಯಕ್‌ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೂ ವಾಸ್ತವಿಕತೆಗೂ ಅದ್ವೈತವು ಹೇಳುವ ಭೇದವು ತಾರ್ಕಿಕ ತೊಂದರೆ 
ಯಿಂದ ಪಾರಾಗಲು ನಿರ್ಮಿಸಿಕೊಂಡ ಕುಂಟುನೆಪವಷ್ಟೆ, ದು ಕೆಲವರು ಭಾವಿಸುತ್ತಾ ರೆ: ಏಕೆಂದರೆ, ಯಾವುದೇ ನ್ಳೆ ತಿಕ ವರ್ತನೆಯ 
ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯನ್ನು ವಾಸ್ತವವೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಷ್ಟೆ; ಅಂತೆಯೇ ಈ ವರ್ತನೆಯು ಗೋಜವಾಗ ಒಂದು 
ಕ್ಷೇತ್ರವೂ ಇರಬೇಕು; ಎಂದಮೇಲೆ, ನೈತಿಕ ಕರ್ಮವನ್ನು ಯಾರ ವಿಷಯವಾಗಿ ತೋರಿದೆಯೋ ಅಂತಹ ಇತರ ವ್ಯಕ್ತಿಗಳೂ 


ವಾಸ್ತವಿಕರಾಗಿ ಇರಬೇಕು. ಆದುದರಿಂದ ಸಾಂತವೂ ಸಾವಧಿಕವೂ ಔಪಾಧಿಕವೂ ಆದ ಜೀವರುಗಳ ಜಗತ್ತನ್ನು ಒಪ್ಪದೆ ನೈತಿಕ 
ಸಮಸ್ಯೆಯ ಮಾತೆತ್ತುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲ. 


ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಆಕ್ಷೇಪವನ್ನು ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು : ಮಾನವವ್ಕ್ಯಾ ಪಾರಗಳನ್ನು ಕರ್ಮದ ಕಟ್ಟ ಹ ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತ 
ದೆಂದು ಒಪ್ಪಿ ಕೊಂಡರೆ ಸಂಕಲ್ಪದ ಸ ಸ್ವಾತಂತ್ರ | ತೀವ್ರವಾದ ಗಂಡಾಂತರವೇ ಒದಗುತ್ತದೆ. ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ€ ಂತಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾಗಿ ಸ. 
ಮಾಡಿದರೆ 'ಯಾವುದೇ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಪೂರ್ವಜನ್ಮ; ದ ಕರ್ಮಗಳು ಈ ಜನ ಒದ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತ ವೆಯುದನ್ನು ಒಪ್ಪಲೇ 
ಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಎಂದರೆ, ಮನುಷ [ನು ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಮಾಡಬಹುದಾದ ಕರ್ಮಗಳು ಅವನು ಮಾಡಬಯಸುವುದಷ್ಟನ್ನೇ 
ಅವಲಂಬಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಪೂರ್ವಜನ್ಮ ದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮ: ಗಳ ನೈತಿಕ ಫಲವಾಗಿ ಅವನಿಗೆಷ್ಟು ಕರ್ಮಸ್ವಾ ತಂತ್ರ್ಯವು ಉಳಿದಿರುತ್ತದೋ 
ಆ ಯೋಗ್ಯ ತೆಯನ್ನೂ ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತದೆ. ಬಸೂ ಅವನು ಪಾಪದೆಡೆಗೇ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿ ಮನಸ್ಸು ತಿರುಗುವಂತಹ 
ಕರ್ಮ ಗಳನ್ನು ಹಿಂದೆ ಮಾಡಿದ್ದರೆ ಅವನು ಜುಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ನಡೆಯಬೇಕೆಂದ ು ಸಂಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಂಡರೂ ಅದರಂತೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳ 
ಬಲ್ಲನೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸುವಂತೆಯೇ ಇಲ್ಲ; ನೈತಿಕ ಗುರಿ ಯೇನು ಎಂದು ನಿರ್ಧರಿಸಲಾಗದ ಷ್ಟು. ಅವನ ಬುದ್ಧಿಯು ಮಸಕಾಗಿ 


೪೪೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಬಿಡುತ್ತದೆ, ಇಲ್ಲವೇ ಸರಿಯಾದುದು ಏನೆಂದು ತಿಳಿದಿದರೂ ಹಿಂದಿ 
ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಆವರಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಬಲವತ್ತರವಾದ ಹ ರ ಡಿ ಸ 
ತೀರಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಹ ಕ ಎ 
ಮತ್ತೂ ಏನೆಂದ $ 
ಆ ಬ ಟ್‌ ಲಾ ಜಂ 
ಸ್ವ ಲ ೈ ೂಬ್ಬನೇ, ಎನ್ನಬಹುದು. ಸಾವಧಿಕವಾದುದು ನಿರವಧಿಕ 
ವಾದುದರ, ಅನಂತವಾದುದರ ನಿಯಮಗಳಿಗೂ ತೀರ್ಮಾನಗಳಿಗೂ ವಿರುದವಾಗಿ ಹೋಗಲಾರದು; ಹೀಗಲ್ಲದಿದರೆ ವಿಶ್ವವು 
ದೇವರು-ಮನುಷ್ಯ ಈ ಪ್ರತಿಶಕ್ತಿಗಳ ಕ್ಷೇತ್ರವಾಗಿ ಬಿಡುತ್ತದೆ. ಇದನ್ನು ಒಪ್ಪಲಾಗದು. ಆದುದರಿಂದ ಜಗದ್ದಾಪಾರದಲಿ 
ನಡೆಯುವುದು ದೈವಸಂಕಲ್ಪವೊಂದೇ, ಮನುಷ್ಯನು ಅದರ ಕೈಗೊಂಬೆ; ತನ್ನ ಹಣೆಯಬರಹವನ್ನಾಗಲೀ ಜಗದ್ದಪಾರದ 
ಭವಿಷ್ಯವನ್ನಾಗಲೀ ರೂಪಿಸುವ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವು ಅವನಿಗಿಲ್ಲ ಎಂಬ ನಿಲುವನ್ನು ತಳೆಯಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಮನುಷ್ಯನು ದೇವರೊಡನೆ 
ಕೂಡಿ ಸರಿಸಮಾನನಂತೆ ಕೆಲಸ ಮಾಡುವಂತಹವನಲ್ಲ, ಏಕೆಂದರೆ ದೈವೀಶಕ್ತಿವಾಹಿನಿಯು ತನ್ನ ಆದರ್ಶ ಗಮ್ಮ ವನ್ನು ಅಥವಾ 
ಪೂರ್ವನಿಶ್ಚಿ ತ ನೆಲೆಯನ್ನು ಹರಿದು ಸೇರಲು ಅವನು ನಾಡೀ ಮಾತ್ರ, ಅಷ್ಟೆ. ನಮ್ಮ ಕರ್ಮದ ಪಥ ಹೇಗೆ ಜಾ ಮಾತ್ರ 
ಅರಿತಿರಬಹುದೇ ಹೊರತು ಏಕೆ ಮತ್ತು ಎತ್ತ ಎಂಬುದನ್ನಲ್ಲ; ಅಂತೂ ನಮ್ಮ ಜೀವನಪಥದ ದಿಕ್ಕನ್ನು ನಾವೇ ನಿರ್ಧರಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲು 
ಮಾತ್ರ ನಿಜಕ್ಕೂ ಆಗದು. | 


ಎಲ್ಲ ಮತಪದ್ಧತಿಗಳಲ್ಲಿಯೂ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ಕಲ್ಪನೆಯಿದೆ 


ಹೀಗೆ ಸರ್ವದೇವತಾವಾದದಿಂದಲೂ ಈಶ್ವರವಾದದಿಂದಲೂ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದ ಸಾಧ್ಯತೆಗೇ ದಾಳಿಯಿಡಲೆಳಸಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಇಲ್ಲಿ ಮಹತ್ತ್ವದ ವಿಷಯವೆಂದರೆ ಇವೆರಡರ ವಿಚಾರಕ್ರಮಗಳಲ್ಲಿಯೂ ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಯ ಅಭಾವವೇನಿಲ್ಲ; ನೈತಿಕತೆಯು 
ಮಾನವನ ಹೊಣೆಯಲ್ಲವೆಂದು ಅವು ಹೇಳುವುದೂ ಇಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನೈತಿಕ ಸಮಸ್ಯೆಯನ್ನು ಪಟ್ಟುಹಿಡಿದು 
ಬೆಂಬತ್ತಿಹೋಗಿ ಅತ್ಯಂತ ಯಶಸ್ವಿಯಾಗಿ ಬಿಡಿಸಲಾಗಿರುವುದು ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೇ ಎಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳಲಾಗಿದೆ. ಮತಧರ್ಮಕ್ಕೂ 
ನೈತಿಕತೆಗೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸದಿರುವವರು ಸಹ ಜಗತ್ತನ್ನು ಆಕಸ್ಮಿಕ ತತ್ತ್ವವಾಗಲೀ ನೈತಿಕ ಕ್ಷೇತ್ರದ ನಿಷ್ಕ್ರಿಯೆಯಾಗಲೀ 
ಆಳುತ್ತದೆ ಎಂದು ನಂಬುವವರನ್ನು ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ದೂರಲು ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಹಿಂಜರಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಕೇವಲ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಜಗತ್ತನ್ನು 
` ಮಾತ್ರ ನಂಬಿಕೊಂಡ, ಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಅಸಂಕಲ್ಪಿತವಾದ ಆಕಸ್ಮಿಕವೆಂದು ತಿಳಿಯುವ, ಅಂತಿಮ ಗುರಿಯನ್ನು ಜಗತ್ತು ಸಹಜವಾಗಿಯೇ 
ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ತಾನೇ ಮುಟ್ಟುತ್ತದೆಂದು ಬೋಧಿಸಿದ, ಒಳಿತು ಕೆಟ್ಟದರಲ್ಲಿ ಭೇದವನ್ನು ಎಣಿಸುವುದು ಅಮುಖ್ಯವೆಂದುಕೊಂಡ 
ಹಲಕೆಲವು ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಆಚಾರ್ಯರುಗಳನ್ನು ಬೌದ್ಧ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿಯೇ ತೀವ್ರವಾಗಿ ಖಂಡಿಸಿರುವುದನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಉದಾಹರಿಸ 
ಬಹುದು. ಇದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯದ ಮಾತೆಂದರೆ, ಈಶ್ವರವಾದ ಹಿತವೃತ್ತಿಯೂ ಇಲ್ಲದ ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳೂ ಇಷ್ಟೊಂದು 
ನೀತಿಬೋಧಕವಾಗಿರುವುದು; ಪಾಶ್ಚಾತ್ಕ ಪೌರ್ವಾತ್ಮರಲ್ಲಿ ನೈತಿಕತೆಗೆ ದೈವತ್ವ ಕಲ್ಪನೆಯ ಬೆಂಬಲವು ಬೇಕಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಅದು 
ಎಲ್ಲರಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಕೃತಿದತ್ತವಾಗಿಯೇ ಇರುವ ಆಂತರಿಕವೂ ಸಹಜವೂ ಆದ ಒಳ್ಳೆಯತನ ಅಥವಾ ಸಾಮಾಜಿಕ ನಿಷ್ಠೆಯನ್ನು ಮಾತ್ರ 
ಅವಲಂಬಿಸಬಲ್ಲುದು ಎಂದು" ನಂಬುವವರಿಗೆಲ್ಲ ಮಾದರಿಯಾಗಿ ಉಳಿದಿರುವುದೂ ಆಶ್ಚರ್ಯವೇ. 

ಭಾರತೀಯ ದರ್ಶನಗಳು ತಮ್ಮ ಧೋರಣೆಯಲ್ಲಿ ನೈತಿಕವಾಗಿರುವುದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿ ಬೌದ್ಧಿಕವಾಗಿವೆಯೆಂದೂ, ಅವು 
ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಸಂಕಲ್ಪಶುದ್ಧಿಗಿಂತಲೂ ಜ್ಞಾನಶೋಧನೆಯನ್ನೇ ಮಾಡಲೆಳಸುತ್ತವೆಂದೂ ಆಪಾದಿಸಲಾಗಿದೆ. ಸಾಕ್ರೆಟೀಸನು 
ಬೋಧಿಸಿದ ಸದ್ಗುಣ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನಗಳ ಐಕ್ಕವು ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಇತರ ದೇಶಗಳಿಗಿಂತ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೇ ಹೆಚ್ಚು ಅನುಷ್ಠಾನದಲ್ಲಿತ್ತು 
ಎನ್ನುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಇದು ಸ್ವಲ್ಪ ನಿಜವಿರಬಹುದು; ಆದರೆ ಇದನ್ನು ಪೂರ್ತಿಯಾಗಿ ಸರಿ ಎನ್ನಲಾಗದು; ಏಕೆಂದರೆ ಬುದ್ಧಿಯು 
ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗದು ಎಂದು ಯಾವತ್ತೂ ಇಲ್ಲಿ ಭಾವಿಸಿರಲಿಲ್ಲ. ಮನುವಂತೂ ರಾಗದ್ವೇಷಗಳಿಂದ ಬಾಧಿತ 
ರಾದವರಿಗೆ ತತ್ತ್ವಬೋಧನೆಯು ಕೂಡದೆಂದು ನಿಷೇಧಿಸಿದ್ದಾನೆ; ಭಗವದ್ಗೀತೆಯು ಶ್ರದ್ಧೆಯುಳ್ಳವನಿಗೆ ಜ್ಞಾನವು ಲಭಿಸುವುದೆಂಬ 
ಆಶ್ವಾಸನೆಯನ್ನು ನೀಡುತ್ತದೆ. ಮಾನವನು ಉನ್ನತ ಸತ್ಯದೆಡೆಗೆ ಏರಲು ನೀತಿಯು ಅಗತ್ಯ ಸಾಧನವಲ್ಲ ಎಂದು ಭಾರತೀಯ 
ಶಾಸ್ತ್ರವು ಹೇಳಿದೆ ಎಂದುಕೊಂಡರೆ ಅದನ್ನು ತಪ್ಪು ತಿಳಿದಂತೆಯೇ ಸರಿ. ತನ್ನ ಅಧಿಕಾರಕ್ಕೆ ತಕ್ಕ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡಿದಲ್ಲದೆ 
ಮಾನವನು ಜ್ಞಾನಶುದ್ಧಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಲಾರನೆಂದೂ, ಜೀವನದ ಕರ್ತವ್ಯ, ಹೊಣೆಗಳನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಂಡವನಿಗೆ ಪರಮಸತ್ಯದ 
ದರ್ಶನವು ಸಿಕ್ಕದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆಂದೂ ಸಾರಿರುವುದನ್ನು ಪುನಃ ಪುನಃ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ತತ್ತ್ವಜಿಜ್ಞಾಸೆಯ ಅಧಿಕಾರಕ್ಕೆ 
ನೀತಿಯು ಆವಶ್ಯಕವಾದ ಭೂಮಿಕೆಯೆಂದು ಪರಿಗಣಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಭಾರತದಲ್ಲಿ ವಿವಿಧ ದರ್ಶನಪದ್ಗತತಿಗಳಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ಕರ್ಮವೆನ್ನು 
ವುದಕ್ಕೆ ಯಾವಾಗಲೂ ಒಂದೇ ಅರ್ಥವಿರಲಿಲ್ಲವೆನ್ನುವುದೇನೋ ನಿಜ. ಆದರೆ ಜಗತ್ತಿನ ಇತರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿಯೂ ವಿವಿಧ ಭತರ 
ನೈತಿಕತೆಗೆ ಏಕೃಕವಾದ ಅರ್ಥವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದೂ ಅಷ್ಟೇ ನಿಜ. ಆಯಾ ಸ್ಥ ಳೀಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯನ್ನು 
ನಿರ್ದೇಶಿಸಿಕೊಳ್ಳದೆ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ, ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ ನಿರೂಪಿಸಲಾಗದು. ಗ್ರೀಸಿನ ನಗರಸಂಸ್ಥಾ ನಗಳಲ್ಲಿ ನೈತಿಕವಾಗಿ 
ಸರಿಯಿದ್ದುದು ಗ್ರೀಸ್‌ ಸಾಮ್ತಾ ಜ್ಯಯುಗದಲ್ಲಿಯೂ ಸರಿಯೇ ಆಗಿತ್ತೆಂದು ಹೇಳಲು ಬರುವುದಿಲ್ಲ. ಜಾತಿ, ವರ್ಣಾಶ್ರಮಗಳಲ್ಲಿ 


೪೪೩ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 


ನಂಬಿಕೆಯಿಟ್ಟಿದ್ದ ಭಾರತವು ಇಡೀ ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೇ ಬೇರೆಲ್ಲೂ ಕಾಣಸಿಗದ ತನ್ನ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯ ವಾಸ್ತವ ಪ್ರಜ್ಞೆ ಯ 
ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿಯೇ 'ೈತಿಕ ತತ್ವವನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗಿತ್ತು. ಅದರ ಗುಣಕರ್ಮಗಳ ವಿಭಾಗವು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ 
ವಾಗಿಯೇ ತನ್ನ ಚಾಲ್‌ ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ ಯಿಂದ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿತ್ತು. ಇದರ ಸಾಮಾಜಿಕ ಜೀವನದ ಗಾಢ ಪರಿಚಯವಿಲ್ಲದ ಯಾರೂ 
ಅದರ ನೈತಿಕ. ಕಟ್ಟಳೆಯ ಆತ್ಯ ೦ತಿಕ ಜ್ಞಾನವನ್ನಾ ಗಲೀ ವಿಮರ್ಶಾತ್ಮಕ ಮೆಚ್ಚುಗೆಯನ್ನಾ ಗಲೀ ಪಡೆಯಲಾರರು. ಹೀಗೆ, 
ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಜಾತಿವರ್ಣಗಳ ಹಕ್ಕು, ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳು ಒಂದೇ ಆಗಿರಲಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಅವು ಸಮಾಜದಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು 
ನಿರ್ವಹಿಸಬೇಕೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. "ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಒಂದೇ ನೈತಿಕ ಕಟ್ಟಳೆಯಿರಬೇಕೆಂದು ವಾದಿಸುವವರು ಈ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ 
ಸಾಮಾಜಿಕ ವಿಂಗಡಣೆಯನ್ನು ಮೊದಲು ಬಾರೇ ಅಲ್ಲದೆ ಜೀವನವನ್ನು ವಿವಿಧ ಘಟ್ಟ ಗಳಾಗಿ ವಿಂಗಡಿಸಿ 
ದಾಗಲೂ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳೂ ಬೇರೆಯೇ ಆಗಿರಬೇಕೆಂಬುದೂ ಸ್ಲಾ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವೇ ಆಗಿತ್ತು. ಮತ್ತೂ ಹೇಳಬೇಕೆಂದರೆ 
ಮನುಷ್ಯನ ನಡತೆಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ, ಪರ್ಕಾತೀತ ಬೇರೆ ಸಂಗತಿಗಳೂ ಇವೆ. ದೇವರಲ್ಲಿ, ಪಿತೃಗಳಲ್ಲಿ, ಮುಂದಿನ ಬಾಳಿನಲ್ಲಿ ಇಟ್ಟ 
ನಂಬಿಕೆಯು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ಕೆಲವು ರೀತಿಗಳ ನಡತೆಯನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವಂತಹುದು; ಹೀಗೆ ತಾನು ವ್ಯವಹರಿಸಬೇಕಾದ 
ಅದೃಶ್ಯ ಜಗತ್ತಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿಯೇ ನೀತಿಯು ಇರಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಆದುದರಿಂದ ಭಾರತೀಯ ಆಲೋಚನಾ ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ 
ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಜಟಿಲವಾಗಿರುವುದು ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ. ಮನುಷ್ಯನ ಆತ್ಮದ ಪರಮ ಗುರಿಯನ್ನೂ ಇದರ ಸಾಧನೆಯನ್ನೂ ಪ್ರಭಾವಿತ 
ಗೊಳಿಸುತ್ತದೆಂದು ನಂಬಲಾಗಿದ್ದ ಸಂಗತಿಗಳನ್ನೂ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದಾಗ ಈ ಜಟಿಲತೆಯು ಇನ್ನೂ ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. 


ವೇದಯುಗದಲ್ಲಿ ನೀತಿವಿಷ ಷಯಕವಾದ ನಂಬುಗೆಗಳು 


ತನ್ನ ನೀತಿತತ್ವ್ವವನ್ನು ರೂಪಿಸಲು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಮತಕ್ಕೆ ಬಹು ಪ್ರಾಚೀನವಾದ ಪವಿತ್ರ ಗ್ರಂಥಗಳ ಆಧಾರವಿದ್ದುದು 
ಒಂದು ಸುಯೋಗವೇ ಸರಿ. ಸಕಲ ಧರ್ಮಕ್ಕೂ ವೇದವೇ ಪರಮ ಮೂಲವೆಂಬುದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಧರ್ಮವು ಪರಿಮಿತವೂ 
ನಿಷ್ಕಷಷ್ಟವೂ ಆದ ಅರ್ಥದ ಹಿಡಿತಕ್ಕೆ ಸಿಕ್ಕದ ಶಬ್ದ; ನಿಯಮ, ಶೀಲ, ಕರ್ತವ್ಯ - ಇವೆಲ್ಲವನ್ನೂ ಅಥವಾ ಒಂದೊಂದನ್ನೂ 
ಸೂಚಿಸಬಹುದು. ಕಾಮುನಿಸಂತ ವಿಧಿಸುವ ಸ ಹೈತಿ, ವೈದಿಕ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಆಳವಾದ "'ಪರಿಶ್ರಮವಿರುವವರು ತಮ್ಮ 
ನಡತೆಯ ಮಾದರಿಯಿಂದ ಸ್ಥಾಪಿಸಿದ ಸದಾಚಾರ, ಸ್ವಂತ ಆತ ಸಾಕ್ಷಿಗೆ ಪ್ರಿಯವಾಗುವಂತಹ ಕೆಲಸಗಳು - ಸ್ವಸ್ಯಾತ್ಮನಃ 
ಪ್ರಿಯಂ- ಇಂತಹ ಉಳಿದೆಲ್ಲ ಧರ್ಮ ಮೂಲಗಳೂ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ವೈದಿಕ ಪಂಡಿತರ ಮಾನಸಿಕ ಹಾಗೂ ನೈತಿಕ ಸಾಧನ 
ಸಾಮಗ್ರಿಯನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತಿದ್ದವು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಈಚೆಗೆ ಸನಾತನವಲ್ಲದ ಇತರ ಪದ್ಧ. ತಿಗಳಲ್ಲಿರುವ 
ಸದಂಶಗಳನ್ನು ಶ್ರದ್ಧೆ ಮತ್ತು ಆಚಾರದ ಮಾದರಿಗಳಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಬಾರದೇಕೆಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಯೆದ್ದಾಗ, ವೇದಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನೇ 
ಒಪ್ಪದಂತಹ ಮಹತ್ತರ ದೋಷಕ್ಕೆ ಗುರಿಯಾದವರು ಆಚಾರ ವಿಚಾರಗಳ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಸರಿಯಾಗಿ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನ ಮಾಡಬಲ್ಲ 
ರೆಂಬ ವಿಶ್ವಾಸವನ್ನಿಡಲಾಗದೆಂಬ ಉತ್ತರವು ಬಂದಿತು. 

ವೇದಗಳು - ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಯಗ್‌, ಯಜುರ್‌, ಸಾಮವೇದಗಳು ವಿಶ್ವವು ಖುತ(ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ) ಮತ್ತು ಸತ್ಯಗಳಿಂದ 
ನಿಯಮಿತವಾಗಿದೆಯೆಂಬ ಮಹತ್ತತ್ವ್ವವನ್ನು ಪ್ರತಿಪಾದಿಸಿದವು. ಈ ಕಲ್ಪನೆಯು ಬಹುಶಃ ಇಂಡೋ ಇರೇನಿಯನ್‌ ಯುಗದಷ್ಟು 
ಹಳೆಯದು; ಏಕೆಂದರೆ ಅವೆಸ್ತದಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಸ್ಪೆಂತಮೆನ್ಶು ಎಂಬ ಪಾಲಕ ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ಅಷನೂ ಒಬ್ಬ ನೆಂದೂ ಅ. 
ಮಜ್ಜನು ಅಗ್ನಿ (ಅತಶ್‌)ದೇಹಿಯೆಂದೂ, ಅರ್ತ(ಖಯತ) ಆತ ನೆಂದೂ ಹೇಳಿದೆ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ತಪಸ್ಸಿನ ಮೊದಲ ಫಲಗಳೆಂದರೆ 
ಯುತ. ಮತ್ತು ತಪಸ್ಸೆನ್ನುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ವೈದಿಕ ವಿಚಾರವು ಮುಂದುವರಿಯಿತು - ಎಂದರೆ ವಿಶ್ವವು ಉಂಟಾಗುವುದಕ್ಕಿಂತ 
ಮೊದಲೇ ವಸ್ತುಗಳ ನಡವಳಿಕೆಯಲ್ಲಿ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಕಯಿರಬೇಕೆಂದೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಸೈಯಾಗುವುದಕ್ಕಿ ತ ಮುಂಚೆ ಸತ್ಯವಾಕ್ಕು, 
ನಡತೆಗಳ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಹುಟ್ಟಿದ ಪರಸ್ಪರ ವಿಶ್ವಾಸವಿರಬೇಕೆಂದೂ ಆಯಿತು “ಪ ನಿಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ನೋಡಿದಾಗ ಚತ 
ಖತಕ್ಕೆ ಅಧೀನರೆಂದೂ, ಯತದ 'ಪಾಲಕರೆಂದೂ, ದೃಢವ್ರ ತರೆಂದೂ ಕಾಣುತ್ತಾರೆ. ಈ ನಂಬುಗೆಯ ಫಲವೆಂದರೆ ದೇವತೆಗಳು 
ತಮ್ಮ ಅಧಿಕಾರವನ್ನು ಮೀರದಿರುವುದು ಹಾಗೂ ತಮ ಒತಮ್ಮಲ್ಲಿ ಜಗಳಾಡಿಕೊಳ್ಳದಿರುವುದು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ಅನೇಕ 
ಸೂಕ್ಷ ಕ್ವಗಳಲ್ಲಿ ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಒಟ್ಟಿಗೆ ಆವಾಹಿಸಿರುವುದೂ, ದೇವತೆಗಳಂತೆಯೇ ಗುರಿ, ಆಪ್ತ ಮಂತ್ರಾ ಲೋಚನೆ ಮತ್ತು ಸಂಘಟಿತ 
ಕಾರ್ಯಶೀಲತೆಗಳನ್ನು ಪಡೆಯಲು ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಹಾರಗಳಲ್ಲಿಯೂ ದೇವತೆಗಳನ್ನೇ ಅನುಸರಿಸಬೇಕೆಂಬ ನಿರ್ದೇಶನವಿರುವುದೂ 
ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ನಂತರದ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ಸಮ್ಯಗ್‌ಜೀವನಮಾರ್ಗಗಳೆಂದು ಹೇಳಿರುವ ಕಠಿಣವ್ರತ ನಿಯಮವೂ ಐಹಿಕ ಸುಖ 
ನಿರಾಕರಣವೂ ವೇದಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅನುಭಾವಮಾರ್ಗವೆನಿಸುವ ತಪ ಸ್ಸನ್ನು ದೇವತೆಗಳೂ ಸಹ 
ಸಸಾರ ವೈದಿಕ ವಾಜ ಮ್ಮಯದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ; ಉದ್ದ ಕೂದಲಿನ ಏಕಾಂತವಾಸೀ ವಿರಕ್ತರ ಉಲ್ಲೇಖವೂ ಅಲ್ಲಿದೆ. ಆದುದರಿಂದ 
ಠಿನ ವ್ರತಶೀಲತೆಯು ನಂತರ ಅಮದಾದುದೆಂದೂ ಜೀವನವನ್ನು ಕುರಿತ ಸುಪೀಧೋರಣೆಗೆ ವೈದಿಕಯುಗದಲ್ಲಿ ಕೆಲವಾದರೂ 
ಅಪವಾದಗಳೇ ಇರಲಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಹೇಳುವುದು ತಪ್ಪಾಗುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ವಿಧಿಗೆ ಕೊಟ್ಟ ಪರಮೋಚ ಪ್ರಾಮುಖ್ನ ವನ್ನು 
ನೆನಪಿನಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಧಬೇಕು; ಏಕೆಂದರೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಬೌದ್ಧ, ಜೈನ ಮತಗಳಲ್ಲಿಯೂ - ಅಪೆ ಕೆ, ಎಲ್ಸಾ ದರ್ಶಗಳಲ್ಲಿಯೂ 
ಅಡಕವಾಗಿರುವ ಕರ್ಮವಾದದ ಹಲವು ರೂಪಗಳನ್ನು ವೈ ದಕ ವಾ ಮ್ಮಯದಲ್ಲಿ ನೆರಳುಗಾಣಿಸಿರುವ ವಿಶ್ವ ಜುತದೊಡನೆ ಸುಲಭವಾಗಿ 


೪೪೪ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನನ ಗಾಳ ರಾ ಸಾಧ್ಯವಿದೆ ಹುಸ ವೈದಿಕ ಆರ್ಯರು ತಮ್ಮ ಚಾರಣ ಜೀವನಕ್ರಮವನ್ನೋ 

ಲ್ಲಿ ಕ್ರ ಸೀ ಕೆಲವು ವಿಶ್ವಘಟನೆಗಳನ್ನು ಗಮನಿಸಿ ಅವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ನಿಯಂತ್ರಣಗೊಳಿಸಬೇಕಾಗಿ 
ಬಂದುದರಿಂದ ಬಹು ಪ್ರಾಚೀನ ಕಾಲದಲ್ಲೇ ಪ್ರಕೃತಿಯ ವಿವಿಧ ವಿಭಾಗಗಳನ್ನೂ ಘಟನೆಗಳನ್ನೂ ಆಳುವ ತತ್ತ ಎಗಳನ್ನೂ ಅರಿತಿದಿರ 
ಬೇಕು; ಈ ವಿಶ್ವರಹಸ್ಯಗಳ ಭೇದನದಿಂದ ಉಂಟಾದ ಜ್ಞಾನಕ್ಕೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ತಮ್ಮ ಮತಧರ್ಮ ಆಚಾರಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿರಬೇಕು. ಇ 

ಈ ನೀತಿಸಂಪ್ರದಾಯವು ನಿಲ್ಲದೆ ನಡೆದು ಬರಲು ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಗಮನಾರ್ಹ ಕಾರಣವಿದೆ; ಅದೆಂದರೆ ಮಾನವನನ್ನೂ 
ಅವನನ್ನು ಮೀರಿದ ಶಕ್ತಿಗಳನ್ನೂ ಒಂದಾಗಿಸುವ ಕಟ್ಟು ಪಾಪದ ಆಕ್ರಮಣದಿಂದ ಒಡೆದುಹೋಗುತ್ತದೆ. ವೇದಗಳಲ್ಲಿ ಪಾಪವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವ ಹಲಕೆಲವು ಶಬ್ದಗಳು ಕಂಡುಬರುತ್ತವೆ. ಮತಶ್ರದ್ಧೆಯುಳ್ಳವರು ತಮ್ಮ ನಡತೆಯಲ್ಲಿ ಉಂಟಾಗುತ್ತಿರುವ ಲೋಪ 
ಗಳನ್ನು ಅರಿತಿದ್ದರು, ದೇವತೆಗಳೊಡನೆ ತಮ್ಮ ಎಂದಿನ ನೈತಿಕ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸೂಕ್ತ ರೀತಿಗಳಿಂದ ಪುನಃ ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂದು 
ಆತುರರಾಗಿದ್ದರು ಎಂದು ಇದರಿಂದ ತಿಳಿಯುತ್ತದೆ. ಪಾಪವು ಒಂದು ಬಗೆಯ ದೈಹಿಕ ಮಾಲಿನ್ಯವೆಂದೂ, ಸ್ನಾನ ಸಂಪ್ರೋಕ್ಷಣೆ 
ಮೊದಲಾದ ದೈಹಿಕ ವಿಧಾನಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು ಕಳೆಯಬಹುದೆಂದೂ ಕಲ್ಪನೆಯು ಆಗಾಗ ಮೂಡಿದ್ದರಲ್ಲಿ ಅತಿಯಾಗಿ ಆಶ್ಚರ್ಯ 
ಪಡಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಬೇರೆ ದೇಶಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ ಬಹು ಅರ್ವಾಚೀನವಾದ ಮತಶ್ರದ್ಧೆಗಳಲ್ಲಿ ನೀರನ್ನು ದೇಹವನ್ನಷ್ಟೇ 'ಶಿಲ್ಲದೆ 
ಆತ್ಮವನ್ನೂ ಶುದ್ಧಿಗೊಳಿಸುವ ಸಾಧನವೆಂದು ವಿಧಿಸಿದೆ. ಆದರೆ ದೇಹವನ್ನು ಈ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಯಶ್ಚಿತ್ತಾತ್ಮಕವಾಗಿ ಸಂಸ್ಕಾರ 
ಗೊಳಿಸುವುದು ಇಲ್ಲದೆಯೇ ನಿಜವಾದ ಪಶ್ಚಾತ್ತಾಪವನ್ನೂ ಹೇಳಿರುವುದೂ ವೇದದಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಮಾನವನ ನಡತೆಯನ್ನು 
ಎಡೆಬಿಡದೆ ಮೇಲಿನಿಂದ ಗಮನಿಸುತ್ತಿರುವ ಶಕ್ತಿಗಳಿವೆಯೆಂದೂ ಅವುಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪಾಪಗಳನ್ನು ಬಚ್ಚಿಡಲಾಗದೆಂದೂ 
ಬಹುವಾಗಿ ನಂಬಲಾಗಿತ್ತು. ನೀತಿಗೆ ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ದೇವತೆಯೆಂದರೆ ವರುಣ; ಬೃಹಸ್ಪತಿ, ಅದಿತಿ ಹಾಗೂ ಆದಿತ್ಯರೂ 
ಆಸ್ತಿಕರನ್ನು ಕಾಪಾಡಬಲ್ಲರೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಸೂರ್ಯನೇ ಮಿತ್ರಾವರುಣನ ಕಣ್ಣು; ಮನುಷ್ಯರ ನಡತೆಯ ಬಗ್ಗೆ 
ಮಿತ್ರಾವರುಣನಿಗೆ ಅವನು ವರದಿ ಮಾಡುತ್ತಾನೆ; ಅವನ ಗೂಢಚಾರರನ್ನು ಮೋಸಗೊಳಿಸಲು, ಅವರಿಂದ ತಪ್ಪು ವರದಿ 
ಮಾಡಿಸಲು ಅಸಾಧ್ಯವೇ ಸರಿ. ಹೀಗಾಗಿ ಇಬ್ಬರು ಕಲೆತು ಹೀಗೆ ಮಾಡಬೇಕೆಂದು ಮಾತನಾಡಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ವರುಣದೇವನು 
ಅದೃಶ್ಯನಾದ ಮೂರನೆಯವನಾಗಿ ಅಲ್ಲಿದ್ದೇ ಇರುತ್ತಾನೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಈ ನೀತಿದೇವನ ನೋಟದಿಂದ ಏನನ್ನೂ ಬಚ್ಚಿ ಡಲು ಸಾಧ್ಯವೇ 
ಇಲ್ಲ ಎಂದು ವೇದವು ಹೇಳಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚರ್ಯವೇನು? ಆದರೆ ವರುಣನೂ, ಅಗ್ನಿ, ಸವಿತೃ, ಉಷಸ್‌, ದ್ಯಾವಾ ಪೃಥ್ವೀ 
ಮೊದಲಾದ ಇತರ ದೇವತೆಗಳೂ ಪಾಪಗಳನ್ನು ಕ್ಷಮಿಸುವಂತೆ ಕಲ್ಪನೆಯು ವೇದದಲ್ಲಿದೆ. ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಯಜು 
ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ ನಡೆಯುವ ಧರ್ಮಶೀಲರು ತಮ್ಮ ಸೌಶೀಲ್ಯಕ್ಕೆ ಸತ್ಟಲವನ್ನೂ, ತಮ್ಮ ದಾನ, ದಯೆ ಮತ್ತು ಯಜ್ಞಕರ್ಮಗಳ 
ಫಲವನ್ನೂ ತಪ್ಪದೆ ಪಡೆಯುವರೆಂಬ ಭರವಸೆಯನ್ನೂ ಕೊಡಲಾಗಿತ್ತು. ವೇದದ್ರಷ್ಟಾರರು ಮತಧಾರ್ಮಿಕ ಶ್ರದ್ಧಾಳುಗಳನ್ನು 
ದೇವತೆಗಳ ನೆಂಟರೆಂದೇ ಪರಿಗಣಿಸಬಹುದೆಂದು ತಿಳಿದು ಅವರನ್ನು ಹಾಗೆಯೇ ಕರೆಯುತ್ತಿದ್ದುದನ್ನು ಹೀಗೆ ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳ 
ಬಹುದಾಗಿತ್ತು. ಮನುಷ್ಯ - ದೇವತೆಗಳ ನಡುವಣ ಬಾಂಧವ್ಯವು ಒಡೆದುಹೋದಾಗ ತಪ್ಪೊಪ್ಪಿಗೆ, ಪಶ್ಚಾತ್ತಾಪಗಳಿಂದ ಅದನ್ನು 
ಸರಿಪಡಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು; ಪಾಪದಲ್ಲಿಯೇ ಮುಳುಗಿ ಮುಂದುವರಿಯುವುದರಿಂದ ಜೀವನದ ವಿಫಲತೆಯಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ರೋಗ 
ರುಜಿನಗಳೂ ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ; ದೇವತೆಗಳನ್ನು ಸೂಕ್ತ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಬೇಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು; ಅನೈತಿಕ ಜೀವನಕ್ರಮವನ್ನು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡು 


ವುದು - ಇವುಗಳಿಂದ ಮಾತ್ರ ಪಾಪಮೂಲವಾದ ರೋಗಾಣುಗಳನ್ನು ಕಳೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. 


ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಯುಗದಲ್ಲಿ ನೀತಿತತ್ತ್ವದ ಬೆಳವಣಿಗೆ 


ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ ವಿದ್ವಾಂಸರು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಗಳ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಮತಧರ್ಮ ವಿಚಾರಪ್ರವಾಹವು ಹರಿಯದೆ ನಿಂತುಬಿಟ್ಟು ಸ 
ತೆಂದೂ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿಚಾರಕ್ಕಿಂತಲೂ ತಾಂತ್ರಿಕಾಂಶವೇ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ ಬಿಟ್ಟಿತೆಂದೂ ಭಾವಿಸುತ್ತಾರೆ. ಮಂತ್ರಶಕ್ತಿಯಲ್ಲಿನ 
ನಂಬುಗೆ ಈ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಬಲಿಯಿತೆಂಬುದು ನಿಜವೂ ಹೌದು. ಆದರೆ ಈ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಮಾನವನ ದುರಹಂಕಾರವು ದೈವೀಸಹಾಯದ 
ಹಾಗೂ ಯಜುಭಕ್ತಿಯ ಅಗತ್ಯವನ್ನು ತಿರಸ್ಕರಿಸಿಬಿಟ್ಟಿತೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು ಭಾರತದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜಂ 
ಮಾಡಿಕೊಂಡಂತೆ ಆಗುತ್ತದೆ. ಧಾರ್ಮಿಕ ಜೀವನಕ್ಕೆ ಶ್ರದ್ಧೆ ಯು ಪ್ರಮುಖಾವಶ್ಯಕತೆಯಾಗಿ ಉಳಿದೇ ಇತ್ತು; ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗೆ 
ಪರಿಶುದ್ದತೆಯು ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಅವಶ್ಯಕತೆಯೆಂದು ವಿಧಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಇಲ್ಲಿ ನಿಜವಾಗಲೂ ಬೆಳೆದು ಬಲಿತ ನಂಬುಗೆಯೇನೆಂದರೆ 
ಕರ್ಮಕ್ಕೂ ಅದರ ಫಲಕ್ಕೂ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಸಂಬಂಧವೊಂದಿದೆ, ಸರಿಯಾಗಿ ನಡೆಸಿದ ಕೆಲವು ಯಜ್ಞಗಳು ತಪ್ಪದೆ ಕೆಲವು ಫಲಿತಾಂಶ 
ಗಳನ್ನು ತಂದುಕೊಡುತ್ತವೆ. ಎಂಬುದು. ಹೀಗೆ ದೇವತೆಗಳು ಅರ್ಹತೆಯಿದ್ದಲ್ಲಿ ಸತ್ಫಲಗಳನ್ನು ಳಾ ಸ” ಹ 
ಧೋರಣೆಯಿಂದಾಗಿ ನಂತರದ ಯುಗದಲ್ಲಿ ಶಬ್ದಗಳಲ್ಲಿಯೂ ತಾಂತ್ರಿಕ ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿಯೂ ನಿಗೂಢ ಶಕ್ತಿಗಳಿವೆ. ಭರತನ. 
ಅನುಷ್ಠಾನಪರನೂ ತನ್ನ ಧಾರ್ಮಿಕ ಹಾಗೂ ನೈತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ನಿರತನಾಗಿರುವಾಗ ಇವುಗಳನ್ನು 1 ತಾ 
ತತ್ತ ದೆ ನಿರೂಪಣೆಯು ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡಿತು. ಮನೋವಾಕ್ಕುಗಳೇ ಹೆಚ್ಚೆ `ಾಾರಹಖ' ಅಂದ... ಹ 
ಬಗ್ಗೆ ಸ್ವಾ ರಸ್ಕವಾದ ಚರ್ಚೆಗಳೂ. ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕವಲ್ಲದ ಕರ್ಮಮಾತ್ರವೊಂದು ನೈತಿಕ ಸತ್ಛಲವನ್ನು ಕೊಡಲು ಸಂ ುರ್ಥವಲ್ಲ 


ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ೪೪೫ 
ಅಪರೂಪವಾದ ಅಪವಾದಗಳಿರುವ ಸರ್ವಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ನಿರ್ಣಯವೂ ನಮಗೆ ಕಾಣಸಿಗುತ್ತವೆ ತ ಹ ಅಡಗ] 
ಜೀವನಕ್ಕೆ ಇರುವ ಷರತ್ತುಗಳನ್ನು ಪೂರ್ತಿಗೊಳಿಸಲು ಕೇವಲ ಔಪಚಾರಿಕತೆಯು ಸಾಕೆಂಬ ನಂಬುಗೆಯನ್ನು ಇದು ಜು; ಸ 
ಮಾಡುತ್ತದೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ. ಈ ಯುಗದ ಅಂತ್ಯದಲ್ಲಿ ಕಾಲಲೋಲಕವು ವಿರುದ್ಧ ಧ್ರುವಕ್ಕೇ ಸ ರ್ಮಾ 9 ಚ 
ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ಗುರಿಗೆ ಮನನ, ನಿಧಿಧ್ಯಾಸನಗಳು ಪ್ರಮುಖ ಸಾಧನಗಳೆಂದು ಹಾಡಿಹೊಗಳಿದುದನ್ನು ಗಮನಿಸಿದರೆ ನೈತಿಕ ಹಾ | 
ಮತ ಧಾರ್ಮಿಕಕ್ರಿಯೆಗಳ ಮಾನಸಿಕ ಅಂಗಕ್ಕೆ ಹೆಚ್ಚು ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವನ್ನೀಯುವ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗೆ ಭೂಮಿಕೆಯನ್ನು ಈ ಹಿಂದಿನ 
ಯುಗದಲ್ಲಿ ಅಗೋಚರವಾಗಿಯೇ ನಿರ್ಮಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತೆಂದು ಸುಲಭವಾಗಿಯೇ ನಂಬಬಹುದು. 


ಬೌದ್ಧಮತ ಮತ್ತು ಜೈನಮತಗಳಲ್ಲಿ ನೀತಿ 


ಭಾರತೀಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯ ಬೆಳವಣಿಗೆಯಲ್ಲಿ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳು ಒಂದು ಮೈಲಿಗಲ್ಲು; ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವನಿಗೆ ದೇಹಾಂತರ 
ಪ್ರಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಬೋಧಿಸುವ ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾಂತವು ಈಗಾಗಲೇ ಆರ್ಯರ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ಸುಭದ್ರ ಪ್ರಭಾವವನ್ನು ಬೀರಿತ್ತು. 
ಸಮಸಾಮಯಿಸಕಗಳಾಗಿದ್ದ ಔಪನಿಷದಿಕ, ಬೌದ್ಧ ಹಾಗೂ ಜೈನಮತಗಳು ತಮ್ಮನ್ನು ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಳಹದಿಯ ಮೇಲೆ 
ರೂಪಿಸಿಕೊಂಡವೆಂಬುದನ್ನು ನೆನೆದಾಗ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ ನಿರ್ವಹಣೆಗೆ ನೀತಿಯ ಅಗತ್ಯತೆಯನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುವಂತಹುದು- 
ಏನೋ ಈ ಮಧ್ಯೆ ನಡೆದಿರಬೇಕೆಂಬುದನ್ನು ಮನಗಾಣಬಹುದು. ಬೌದ್ಧ ಹಾಗೂ ಜೈನಮತಗಳಲ್ಲಿ ವೈದಿಕದೇವತೆಗಳು ಅದೃಶ್ಯ 
ರಾಗಿಯೇಬಿಟ್ಟರು, ಇಲ್ಲವೆ ಸಪ್ಪೆಯಾದ ಪರಾಧೀನ ಬದುಕನ್ನು ಸವೆಸಿದರು. ದೇವತೆಗಳಲ್ಲಿ ಕಳೆದುಹೋದ ಈ ನಂಬಿಕೆಯಿಂದ 
ಅನೈತಿಕ (೩೫1110171೩7) ಜೀವನವನ್ನು ನಡೆಸಲು ಪ್ರೋತ್ಸಾಹ ಕೊಟ್ಟಂತೇನೂ ಆಗಲಿಲ್ಲ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ, ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ, 
ವ್ರತನಿಯಮಗಳು ಕಠಿನವಾದವು, ಭೋಗ ತ್ಯಾಗವನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಒತ್ತಾಯಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ವಿಧಿಸಲಾಯಿತು, ವಿಷಯಾಸಕ್ತಿಯನ್ನು 
ಹೆಚ್ಚು ಹೆಚ್ಚು ಕಠಿನವಾದ ಮಾತುಗಳಲ್ಲಿ ಖಂಡಿಸಲಾಯಿತು. ಜಗತ್ತಿನ ಧಾರ್ಮಿಕ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಇದೊಂದು ಪರಮಾಶ್ಚರ್ಯದ 
ಸಂಗತಿ; ಏಕೆಂದರೆ ದೇವಕಲ್ಪನೆಯ ಬಲವಿಲ್ಲದ ನೀತಿಯು ಮುರುಟಿಹೋಗುತ್ತದೆಂಬುದೇ ಸಾಮಾನ್ಯವಾದ ನಂಬುಗೆಯಾಗಿದೆ. 
ಭಾರತದಲ್ಲಂತೂ ದೇವಸಂತೃಪ್ತಿಯಲ್ಲಿನ ನಂಬುಗೆಯ ಸ್ಥಾ ನವನ್ನು ನೈತಿಕ ಜೀವನದ ಸಾಮರ್ಥ್ಯದಲ್ಲಿನ ವಿಶ್ವಾಸವು ತುಂಬಿತು ; 
ಸದಾಚಾರಸಂಪನ್ನರು ಕ್ಷಮಾಶೀಲ ಹಾಗೂ ಸಮಾಧಾನಗೊಳಿಸಲ್ಪಟ್ಟ ದೇವತೆಗಳ ಶಾಶ್ವತ ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗುವರೆಂದು 
ನಂಬದಿದ್ದವರು ಸತ್ಕರ್ಮ ಸದಾಚಾರಗಳಿಂದಲೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯು ಸಾಧ್ಯವೆಂದು ನಂಬಲು ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. ಸ್ವರ್ಗಾದಿ 
ಲೋಕಗಳ ಶಾಶ್ವತತೆಯಲ್ಲಿನ ನಂಬುಗೆ ಕ್ಷೀಣಿಸುತ್ತ 'ಹೋದಹಾಗೆಲ್ಲ ಇನ್ನೂ ಹೆಚ್ಚು ವಿಶ್ವಸನೀಯವಾದ ಶಾಶ್ವತ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು 
ಸೂಚಿಸಿದ್ದರೂ ಇರಬಹುದು; ಈ ಶಾಶ್ವತ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನಾದರೂ ಒಂದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕಲ್ಪಿಸಲಾಯಿತೆಂದಿಲ್ಲ; ಪ್ರತಿ ದಾರ್ಶನಿಕ 
ಪದ್ಧತಿಯೂ ಐಹಿಕ ಜೀವನದಿಂದ ವಿಮೋಚನೆಗೆ ತನ್ನದೇ ಆದ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ರಚಿಸಿಕೊಂಡಿತು. ಹೀಗೆ ನೈತಿಕ ಜೀವನಕ್ಕೆ 
ಪ್ರೇರಣೆಯು ಸುಖಪ್ರದ ಸ್ವರ್ಗವಾಸದ ಬದಲು ಐಹಿಕ ಜೀವನದ ಕಷ್ಟಕಾರ್ಪಣ್ಯಗಳಿಂದ ಹಾಗೂ ದುಃಖದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ 
ಎಂದಾದುದರಿಂದ ಈ ವಿಷಯಕವಾದ ದೃಷ್ಟಿಯು ಗಂಭೀರವಾಗತೊಡಗಿತು. ಮಾನವಜೀವನದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಹೀಗೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವಾದುದರಿಂದ ಎಲ್ಲರೂ ಬೆನ್ನಟ್ಟಿಹೋಗುವ ಕಾಣ್ಕೆಯ ಸುಖಗಳು ವೇಷ ಮರೆಸಿದ, ಹೇಯವಾದ ದುಃಖಗಳೇ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯು 
ಮೂಡಿಬಂದಿತು. ಈ ಕಲ್ಪನೆಯ ಎಳೆಯನ್ನು ಹಿಡಿದು ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗೊಳಿಸಿದ ದಾರ್ಶನಿಕಪದ್ಭತಿಗಳು ಆತ್ಮವಿಕಾಸಕ್ಕೆ ಸಹಾಯಕ 
ವಾದುದು ಸುಖಲೋಲುಪತೆಯಲ್ಲಿ ತ್ಯಾಗ ಮತ್ತು ವಿರಕ್ತಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಸ್ವತಃಸಿದ್ಧವೆಂದೇ ಎಣಿಸಿದವು. ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವು 
ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ನಕಾರಾತ್ಮಕವಾದುದು, ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಧಾಟಿಯದು ಎಂಬ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗೆ, ಮೋಕ್ಷಸಾಧನೆಯಾಗಬೇಕಾದರೆ 
ವಿಶ್ವಕ್ಕೂ ಸಮಾಜಕ್ಕೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಪಡೆದಿರುವ ಕಟ್ಟುಗಳನ್ನೆಲ್ಲ ಕಡಿದುಹಾಕಬೇಕೆಂಬ ಹಾಗೂ ತೀವ್ರ ಧ್ಯಾನದಿಂದಲೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 

ಸಂಸ್ಕಾರದಿಂದಲೂ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಏಕಾಂತತೆಯು ಸಿದ್ಧಿಸುತ್ತದೆಂಬ ಈ ಭಾರತೀಯ ಕಲ್ಪನೆಯೇ ಕಾರಣವೆನ್ನಬಹುದು. 
ಆದರೆ ಇದು ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಷಿತವಾಗಿರಬಹುದು. ಸಂನ್ಯಾಸೀ ಬೋಧಕರು ಪ್ರೇಯಸ್ಸಿಗಿಂತ ಶ್ರೇಯಸ್ಸೇ ಹೆಚ್ಚು ಅಪೇಕ್ಷಣೀಯವೆಂಬ 
ಭಾವನೆಗೇ ಒಲಿದಿದ್ದರು. ಪರಮೋಚ್ಚತೆಯ ಛಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯೆಂದರೆ ಪ್ರಪಂಚತ್ಯಾಗವೇ ಎಂದೂ ಪ್ರಾಪುಚಿಕ ವ್ಯವಹಾರದಲ್ಲಿ 
ಮಗ್ನರಾಗಿರುವವರಿಗೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯ ಇಕ್ಕಟ್ಟಾ ತ್ವದ ಹಾದಿಯನ್ನು ಸವೆಸುವುದು ಅತ್ಯಂತ ಕಷ್ಟವಾಗಬಹುದೆಂದೂ ಬೋಧಿ 
ಸಿದರು. ಆದರೆ ಗೃಹಸ್ಥ ನ ಬದುಕು ವ್ಯರ್ಥವೆಂದು ಅವರು ತೆಗಳದೆ, ಜೀವನದಲ್ಲಿ ನಾನಾ ಬಗೆಯ ಹೊಣೆಗಳನ್ನು ಪೂರ್ಸೆಸಬೇಕಾ 
ಗಿರುವ ಹಾಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಭ್ಯಾಸಗಳ ಚಿಂತನೆಗೂ ತನ್ನೆಲ್ಲ ಶಕ್ತಿಕಾಲಗಳನ್ನು ವ್ಯಯಿಸಲಾಗದ ಅವನಿಗೆ ಹೊರಲು ಜು 
ಷಸದಂತಹ ಹೆಚ್ಚು ಸುಲಭವಾದ ಅಭ್ಯಾಸಕ್ರಮಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಲಾಯಿತು. ಹೀಗಾಗಿ ಬೌದ್ಧ ಮತ, ಜೈನಮತಗಳಲ್ಲಿ ಭಿಕ್ಕು- 
ಸತ 1 ಅತ ಹರ್ಯಎ ಸಾವಾನ್ಯಪ್ಪಾವುದಗೆ ಮೇಲ್ಪಂಕ್ತಿಯನ್ನು ಇವರು "ನಿರ್ಮಿಸ 
ಚಹಾ ತ | ತಟ ಜೇವನನನ್ನು ನಡೆಸಬೇಕೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಯಿತು. ॥ ತ್ರಹ್ಮಣ ವಾಜ್ಮಯ 
ಉಳಿದ ಜಾತಿಯವರು ಎ 20, ಡಿ ತ ಚ ಸಃ ಅರ್ಥವೇ ವಿವಕ್ಸಿತವಾಗಿತ್ತು;  ಇಸ್ರಾಹೃಣಮು 
೨... 202 ಇ... ಓಟು ಸಭಜಜದ ಕೆಲಪೂಪೀಲಗಳನ್ನು ಎಚರಿಸಲೇಬೇಕೆಂದು. ವಿಧಿಸಲಾಗಿತ್ತು 
ತ ಓಇ ಸ್ವಾಧ್ಯಾಯ, ಭಕ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ ಕಳೆಯಬೇಕೆಂದೂ, ಶಮದಮಾದಿಗಳಲ್ಲಿ ನಿರತನಾಗಿರಬೇಕೆಂದೂ ಕ್ಷಮಾಶೀಲ 


೪೪೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ನಾಗಿರಬೇಕೆಂದೂ, ಅಲ ಶಿತೃಪ್ತನಾಗಿರಬೇಕೆಂದೂ, ಅವನದೆನ್ನಿ ಸಿಕೊಳ್ಳು ವ ಜಗತ್ತಿನ ಯಾವುದೇ ವಸು _ವಿನ ಮೇಲೆ ಅತಿರಕಿ ಕ್ರಿಯನ್ನು 
ತಳೆಯಕೂಡದೆಂದೂ ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ವೈಶ್ಯರು ಇವೆಲ್ಲ ಶೀಲವನ್ನಾ ಚರಿಸಬೇಕಾಗಿರಲಿಲ್ಲ; ಏಕೆಂದರೆ ಜೀವನನಿರ್ವಹ ಣೆಗೆ 
ಅಗತ್ಯವಾದುದರ ಉತ್ಪಾದಕರಾಗಿ ಅವರು ಬೇರೆ ಹೊಣೆಗಳನ್ನು ಪೂಠೈ ಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ 
ಜಾತಿಯು ಉತ್ತಮವಾದಷ್ಟೂ ಸಂಯಮವೂ ಹೆಚ್ಜೇ ಆಗುತ್ತಿತ್ತು. ಹೀಗೆ: ಬ್ರಾಹ್ಮಣನಿಗೆ ಕಾನೂನಿನ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಹೆಚ್ಚು 
ಸೌಲಭ್ಯಗಳೂ ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಹೆಚ್ಚು ಗೌರವವೂ ಇದ್ದರೂ ಕಠಿನತರವಾದ ಆತ್ಮ ಸಂಯಮದಿಂದಲೂ ಹೆಚ್ಚಿನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ] ಕತೆ 
ಯಿಂದಲೂ ಅವನು ಈ ಸಮಾ ನಗಳನ್ನು ಕಷ್ಟ ಪಟ್ಟು ಗಳಿಸಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಿ ದ್ವನು. ಬೀಯರಾದ ಅಥವಾ "ಅಪರಿಮಿತವಾದ 
ಆಶ್ಚರ್ಯವನ್ನು ತಂದುಕೊಡುವ ಯಾವುದೇ ವೃತ್ತಿಯನ್ನು ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣರಿಗೆ "ನಿಷೇಧಿಸಲಾಗಿತ್ತು; ಹಿಂಸೆಯನ್ನೂ ವಿಜಯೋನ್ಮಾದ 
ವನ್ನೂ ಉಂಟುಮಾಡುತ್ತಿ ದುದರಿಂದ ಯೋಧವೃ ತ್ತಿಯೂ ಅವರಿಗೆ ನಿಷಿದ್ದವೇ ಆಯಿತು. ಆದುದರಿಂದ. ನಾಸ್ತಿ ಕಪಂಥಗಳು 
ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣನನ್ನು ಸ್ಪಷ್ಟೋಕ್ತಿಯಲ್ಲಿಯೇ ಶ್ಲಾಘಿಸುತ್ತವೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ಹ ಒ್ವಭಾವದಿಂದಲೂ ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೂ ಅಲ್ಲದೆ ಹುಟ್ಟಿ ಕೈನಿಂದಲೇ 
ಸದ್ಗು ಣಶೀಲಗಳೂ ಉಂಟಾಗುತ್ತವೆ ಎಂದು ಭಾವನೆಯನ್ನು ಟುಮಾಡುವ ಜನ್ಮದಿಂದಲೇ ಜಾತಿಯೆಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು 'ವಿರೋಧಿ 
ಸಿದುವು, ಅಷ್ಟೆ. ಬ್ರಾಹ್ಮಣಮತದಲ್ಲಿ ಜಾತಿಸಂಸ್ಥೆಯ ಮೂಲಕವಾಗಿ ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಹುಟ್ಟಿನಿಂದ ನಿರ್ಧರಿಸುವುದರ ವಿರುದ್ಧ ವಾಗಿ 
ಬೌದ್ಧ ಜೈ ಜಮ್ಮಾಗಾ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅರ್ಹತೆಯು- ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಸಮಾನಾಧಿಕರವನ್ನು ಘೋಷಿಸಿದವು. ಹೀಗೆ ಬ್ರಾಹ್ಮ ಇಮತದ 
ವರ್ಣಾತ್ರ ಮಪದ್ಭ ಯಃ ಬದಲು ಶುದ್ಧ ಜೀವನದ ಅನುಸರಣೆಯಿಂದ ಎಲ್ಲರೂ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳು ಶವುದರ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಅರ್ಹತೆಯ 
ತ್ತ್ವವು ನಿರೂಪಿತವಾಯಿತು. 


ನೈತಿಕ ಕರ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ್ಯದ ಕಲ್ಪನೆ 


ನೈತಿಕ ಕರ್ಮವನ್ನು ಕುರಿತ ಬ್ರಾಹ್ಮಣ್ಯದ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಈಗ ವಿವೇಚಿಸೋಣ. ಇತರೆಡೆಗಳಲ್ಲಿರುವಂತೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೂ 
ನೈತಿಕತೆಯೆಂದರೇನು ಎಂಬುದು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದ ನೈತಿಕ ಪ್ರಮಾಣವನ್ನೇ ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತಿತ್ತೆಂದು ಸ್ಪಷ್ಟವಾಗಿಯೇ 
ಇದೆ. ದೇವತಾಪ್ರೀತಿಯನ್ನು ಗಳಿಸುವುದರ ಅಗತ್ಯತೆಯಿಂದ ಮಾನವಕರ್ಮಗಳು ನಿಯಂತ್ರಿತವಾಗಿವೆಯೆಂದು ನಂಬಿರುವ ವರೆಗೂ, 
ದೈವಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ಮೈಗೂಡಿಸಿಕೊಂಡ ಶ್ರುತಿಸ್ಮೃತಿಗಳು ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತವಷ್ಟೆ. ಹೀಗಾಗುವಲ್ಲಿ 
ಮತವು ನೈತಿಕತೆಯ ಮೂಲವಾಗುತ್ತದೆ; ದೈವಸಂಕಲ್ಪವು ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆ. ಎಂದೇ, ವಿವಿಧ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು 
ನಿರೂಪಿಸಿರುವ ಮೀಮಾಂಸಾಪದ್ಧತಿಯಲ್ಲಿ ಶ್ರುತಿಪ್ರಾಮಾಣ್ಯವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದೆ. ಹೀಗೆ, ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಚೋದನಾ 
ಲಕ್ಷಣವೇ, ಎಂದರೆ ವಿಧಿಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಹೇಳಿದ್ದೇ, ಧರ್ಮವೆಂದಿದೆ. ಶ್ರುತಿಯು ಕೆಲವು ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆಂದು ನಿರ್ದೇಶಿಸ 
ಬಹುದು; ಆಗ, ಅದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವನ್ನು ಕೊಡದಿದ್ದರೂ, ಸತ್ಫಲವನ್ನು ಹೇಳದಿದ್ದರೂ ಅದನ್ನು ಮಾಡಿಯೇ ತೀರಬೇಕೆಂದಾಗುತ್ತದೆ; 
ಮಾಡದಿದ್ದರೆ ಪಾಪವಾಗುತ್ತದೆ. ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಇತರ ಕೆಲವು ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡುವ ಕರ್ತೃವಿಗೆ ಇಂತಿಂತಹ 
ಪ್ರಯೋಜನವುಟೆಂದು ಹೇಳುವ ಕೃಪೆಯನ್ನೂ ಶ್ರುತಿಯು ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಪರಿಪೂರ್ಣವಲ್ಲದ, ಷರತ್ತುಗಳನ್ನವಲಂಬಿಸುವ 
ಕಾಮ್ಯಕರ್ಮಗಳು ಇವು; ಆಯಾ ಫಲಗಳು ಬೇಡದಿದ್ದರೆ ಈ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮಾಡಿಯೇ ತೀರಬೇಕೆಂದೇನೂ ಇಲ್ಲ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ 
ಸ್ವರ್ಗಕ್ಕೆ ಹೋಗಬೇಕೆನ್ನುವವರು, ಅಥವಾ ಪುತ್ರಜನನ, ಐಶ್ವರ್ಯಪ್ರಾಪ್ತಿ ಮುಂತಾದ ಐಹಿಕ ಗುರಿಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕೆನ್ನುವವರು 
ಮಾತ್ರ ಅವುಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಯಾಗಕರ್ಮಗಳನ್ನು “ಮಾಡಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಇವಲ್ಲದೆ ನೈಮಿತ್ತಿ ಕವೆಂಬ ಬೇರೆ ಕರ್ಮಗಳೂ 
ಇದ್ದವು. ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂಗತಿಗಳು ಜರುಗಿದರೆ ಮಾತ್ರ ಅವುಗಳನ್ನು ಮಾಡಬೆಕೆನ್ನು ವಷ್ಟ। [ರಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವು ಐಚ್ಛಿಕವಾಗಿದ್ದವು; 
ಅವು ಜರುಗಿದಾಗ ಅವುಗಳನ್ನು ಮಾಡಲೇಬೇಕಾಗುತ್ತದೆನ್ನುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಹೊಣೆಗಾರಿಕೆಯವೂ ಆಗಿದ್ದವು. ಹೀಗೆ ಹುಟು 
ಸಾವು ಮೊದಲಾದವುಗಳು ಆದಾಗ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕೆಲವು ಪವಿತ್ರ ಕರ್ಮಗಳಿದ್ದವು. ಅಮಾವಾಸ್ಕೆ , ಹುಣ್ಣಿ ಮೆ ರಕಾಡೆ 
ನಿಯತಕಾಲಿಕ, ಹಾಗೂ ಗ್ರಹಣಾದಿ ಅಪರೂಪ, ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಮಾಡಬೇಕಾದ ಕೆಲವು ಆಚರಣೆಗಳೂ ಇದ್ದವು. ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ 
ವಿಧಿಸಿರುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ಮಾಡಬೇಕೆನ್ನುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವು ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳಾಗಿದ್ದವು. ಕೆಲವು ವೈದಿಕ ವಿಧಿ, ಪರಿಸಂಖ್ಯೆ, 
ಶ್ಲಾಘನೆ ಇತ್ಯಾದಿಗಳು ವಿವಿಧ ರೀತಿಗಳ ಸಂಘಟನಾಶಕ್ತಿ ಯನ್ನು ಪಡೆದಿವೆಯೆಂದು ತಿಳಿದ ಬಗೆಯನ್ನು ಕುರಿತ ಹಲವು ವ್ಯಾಖ್ಯಾ ನ 
ನಿಯಮಗಳಲ್ಲಿ. ವಿವರಪೂರ್ಣ ಬೋಧನೆಯನ್ನು ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಮತಧರ್ಮವು ಹಲವು ಇಂದ್ರಿ ಯಾತೀತ ವಿಷಯಗಳನ್ನು ರಿತು 
ಹೇಳುವುದರಿಂದ ಅನ್ಯ ಸಹಾಯವಿಲ್ಲದ ಮಾನವತರ್ಕವು ಎಂದೂ ತಪ್ಪದಿರುವ ಪ್ರಮಾಣವೊಂದನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿಕೊಳ್ಳ ದೆ 
ಮತಾಚರಣೆಯ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯವೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು. ನಂಬಲಾಗಿತ್ತು. ಇಂತಹ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ಸಷ 
ಮಧ್ಯದಲ್ಲಿ ತಶಿಕಾಕುವುದು ಅಹಂಭಾವದ ಸಾಹಸವೂ ಹೌದು, ಶುದ್ಧ ಅಪವಿತ್ರೀಕರಣವೂ ಹೌದು, ಎಂದೆಣಿಸಲಾಗಿತ್ತು. 

ಮಾನವೀಯ ಮೌಲ್ಯದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಅಳೆಯುವುದಾದರೆ “ಯಜ್ಞ ದಲ್ಲಿ ಕೊಲ್ಲುವಂತಹ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕರ್ಮವೊಂದು 
ಕ್ರೂರವೆಂದೇ ಸಟರಹಾಡ॥ ಸಂತಹೆ  ಆನೈೈ ತಿಕ ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವುದಕ್ಕೆ" ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿರುವ ವಿಧಿಯಿಂದ "ಮಾತ್ರ ಸಮರ್ಥ 
ನೆಯು ದೊರೆತೀತು. ಇಲ್ಲಿ ವಿದ್ವಾ ಉಸವಾಚಕರು ಯೂರೋಪಿನ ಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ತತ್ವ್ವನಿಷ್ಕರು ಮತಧರ್ಮದಲ್ಲಿ ವಿಶ್ವಾಸವು 
ತರ್ಕಸಹಿತವಾಗಿ, ತರ್ಕರಹಿತವಾಗಿ ಅಥವಾ ತರ್ಕಾತೀತವಾಗಿ ಇರುವುದರ ಬಗೆಗೆ ಬಗೆಯೇ ಚರ್ಚೆ ನಡೆಸಿದ್ದನ್ನು ಸ್ಮರಿಸಿ 


೪೪೭ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 


ಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಇಂತಹ ಚರ್ಚೆಯ ಮುನ್ನೆಲೆಯಲ್ಲಿ ವಿಧಿರೂಪದ ನಿಯೋಗವು ದೈವನಿಯಾಮಕವೋ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಭಯಂತ್ರಇಕ್ಕೆ 
ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಹೊರತೋ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆ ಯಳುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವೇ ಆಗಿತ್ತು. ದೈ ವೀಕೃಪೆಯಿಂದಾಗಿ ದ್ಳೆ ವದ ಇಂಗಿತಗಳನ್ನು 
ತಿಳಿದು ಅವನ್ನು ಮಾನವನ ಮಾರ್ಗದರ್ಶನಕ್ಕಾಗಿ ಪ್ರಸಾರ ಮಾಡುವ ವಿಶೇಷ ಸುಯೋಗವಿರುವ ದ್ರಷ್ಟಾ ರರು ಹಾಗೂ 
ಪ್ರವಾದಿಗಳ ಮೂಲಕ ದೈವಸಂಕಲ್ಪವು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತ ವಾಗುತ್ತ ದೆ ಎಂದು ದೇವತ್ವದ ನಂಬುಗೆಯಲ್ಲಿ ಒಲವಿರುವವರು ನಂಬಿಕೊಂಡರು. 
ನೈತಿಕ ನಿಯಮದ ಸ್ವಯಮಧಿಕಾರದಲ್ಲಿ ನಂಬುಗೆಯಿರುವವರಾದರೋ, “ನ್ನೂ ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ ಮಾನವ 
ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳಲ್ಲಿ ಸರ್ವಶಕ್ತನೂ ಬದಲಿಸಲಾಗದ ಆದರೆ ಸುಮ್ಮನೆ ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳ] ಬೇಕಾದಂತಹ, "ಚಿರಕಾಲಕ್ಕೂ ಪ್ರಮಾಣವಾಗಿ 
ಉಳಿಯುವ. ಕೆಲವು ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳು ಸಲ್ಲುತ್ತವೆ ಎಂದರು. ಯೂರೋಪಿನಲ್ಲಿ ಸ್ಕೋಟಿಸ್ಟ್‌ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತಾನುಯಾಯಿಗಳಿಗೂ 
ಥಾಮಿಸ್ಟ್‌ ಸಿದ್ಧಾ ಂತಾನುಯಾಯಿಗಳಿಗೂ ಮುಧ್ಯ "ಯುಗದಲ್ಲಿ ನಡೆದ ದೈವದ ಬುದ್ಧಿ, ದೈವದ ಸಂಕಲ್ಪ ಗಳಲ್ಲಿ ಯಾವುದು ಮೊದಲು 
ಎಂಬ ಬವಾದವು ಇಲ್ಲಿ ನೆನಪಿಗೆ ಬರುತ್ತದೆ. ಒಿಂತಿಮಮಾಗಿಯಾದರೂ ನೈತಿಕ” ನಿಯಮದ ಚಿರತ್ವ ವನ್ನೂ ಖುತ, ಸತ್ಯಗಳು 
ದೈವೀಸೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ನಿಯಂತ್ರಿಸುವುದನ್ನೂ ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವವರ ಪರವಾಗಿಯೇ “ಬಹುಮತದ ನಿರ್ಣಯಬಾಯಿತು. ಅಸಂಪ್ರದಾಯ 
ಸ ದೈವತ್ವದ ಆಧಾರವಿಲ್ಲದೆಯೇ ನೈತಿಕ ನಿಯಮವನ್ನು ನಿರೂಪಿಸಿಕೊಂಡುದರಿಂದ ಈ ಬಹುಮತದ ನಿರ್ಣಯಕ್ಕೆ 
ಅನಿರೀಕ್ಷಿತವಾದ ಬುಬಲವು ಬೊರೆತಾಯತು; ಹೀಗೆ, ಮೀಮಾಂಸಾ, ಬೌದ್ಧ ಹಾಗೂ ಜೈನಪಂಥಗಳು ನೈತಿಕ ನಡುವಣ 
ಸ್ವಯಂಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸುಭದ್ರವಾಗಿ ನೆಲೆಗೊಳಿಸಲು ಮತ್ತು ಯಾವುದೇ ದೈವನಿಯಾಮಕವಿಲ್ಲದೆಯೇ ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳು 
ತಮ್ಮ ಫಲಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದೆನ್ನುವ ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ! ಂತಕ್ಕೆ ಬುನಾದಿಯನ್ನು ಕಟ್ಟುವ ಸಂಚು ಹೂಡಿದವು. ನ್ಯಾಯದರ್ಶನವೂ 
ದೈವಿಕ ಪಂಥಗಳೂ ಈ ವಾದದಲ್ಲಿ ಬದಲಾವಣೆಗಳನ್ನು. ಸೇರಿಸುವುದರಲ್ಲಿಯೂ “ನೈತಿಕ ನಿಯಮದ ಚಲಾವಣೆಯಲ್ಲಿ ದೈವಿಕ 
ಕೈವಾಡವು ಇರುವಂತೆ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಉಂಟುಮಾಡುವುದರಲ್ಲಿಯೂ ಮಹತ್ತ ರವಾದ ಪೇಚಿಗೆ ಬಿದ್ದವು. ವಿಲಿಯಂ "ಜೇಮ್ಸನ 
ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ. ಭಾರತದ ವಿಚಾರಪರರು ಮೃದುಮತಿಗಳಾಗಿರದೆ ದೃಢವಾದ ಸ ಹಿಷ್ಣುಮತಿಗಳಾಗಿದ್ದರು; ಏಕೆಂದರೆ 
ಪ್ರತಿ ಮನುಷ್ಯನೂ ತನ್ನ ಅಕೃತ್ಯಗಳ ಹೊರೆಯನ್ನು ತಾನೇ ಹೊತ್ತಿರಬೇಕೆಂದೂ ಇದರಿಂದ ಕೈಪಾಲುವಾದ. ಭಗವಂತನು 
ತನ್ನನ್ನು ಪಾರುಮಾಡಲೆಂದು ಮೊರೆಹೊಗದಂತೆಯೂ ಅವರು ನಿರೀಕ್ಷಿಸುತ್ತಿದ್ದರು. ಪರಮಾತ, ನಲ್ಲಿ ಸರಲ ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳನ್ನೂ- 
ಅದರಲ್ಲಿಯೂ ಪಾಪವನ್ನು ಮಾನವಲೋಪದೋಷಗಳನ್ನೂ ಕಳೆದುಬಿಡುವ ಗುಣವನ್ನು - "ಆರೋಪಿಸಿದ "ರಾಮಾನುಜೀಯ 
ರಂತಹವರಿಗೆ ಇದು ಒಗ್ಗ ಲಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ: ಭಗವಂತನು ಜ್ಞಾ ನಮಯನೂ ಶಕ್ತಿವಂತನೂ ಆಗಿರುವುದಷ್ಟೇ 
ಅಲ್ಲ, ಅವನು ಅನುಕಂಪಶೀಲನೂ ದಯಾಮಯನೂ ದುರ್ಬಲರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ 'ಪಾಪ ಪಕ್ಷಮಾಶೀಲನೂ ಹೌದು. ಪರಮಾತ್ಮನು 
ಪಾಪಿಗಳ ನೆರವಿಗೆ ಬಂದು ಪಾರುಮಾಡದಿದ್ದರೆ, ತನ್ನ ಅಮಿತವಾದ ಕೃಪಾಶ್ರೀಯಿಂದ ಪಶ್ಚಾತ್ತಾಪದಗ್ಭನಾದ ಪಾಷಿಗೆ ತನ್ನ 
ಹೃದಯದಲ್ಲಿ ಠಾವು ಕೊಡದಿದ್ದರೆ ಈ ಕಲ್ಯಾಣಗುಣಗಳು ಅರ್ಥಹೀನವಾಗುತ್ತವೆ. ಆದರೆ ಈ ವಿಚಾರಸರಣಿಯು ದೃಢನಿರ್ಧಾರದ 
ನೈತಿಕರಿಗೆ ಹಿಡಿಸಲಿಲ್ಲ; ಪ್ರಾರ್ಥನೆಗಳಿಂದ ಕ್ಷಮಾಶೀಲನಾದ ಭಗವಂತನನ್ನು ಒಲಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದೆಂಬ ಭರವಸೆಯಿರುವವರೆಗೂ 
ನೈತಿಕ ನಿಯಮವನ್ನು ಅಪ್ರತ್ಯಕ್ಷವಾಗಿ ನಿರಾಕರಿಸಿದಂತಾಗುವುದರಿಂದ ಮಾನವನ ನೈತಿಕ ವ್ಯವಹಾರಗಳಲ್ಲಿ ದೈವಿಕ ಕೈವಾಡವಿದೆ 
ಯೆಂಬುದನ್ನು ಅವರು ವಿರೋಧಿಸಿದರು. 

ಸ್ಪಷ್ಟೋಕ್ತಿಯ ವಿಧಿಗಳನ್ನಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಮೀಮಾಂಸಕರು ನಿಷೇಧಗಳನ್ನೂ ತಮ್ಮ ಪಂಥದಲ್ಲಿ ಸ್ವೀಕರಿಸಿದರು. ಲೋಭಗಳು 
ಬಹುವೆಂದೂ ಮಾನವನ ತಿಳುವಳಿಕೆಯೂ ಮನೋನಿರ್ಧಾರವೂ ದುರ್ಬಲಗಳೆಂದೂ ಇಟ್ಟುಕೊಂಡು ನೈತಿಕರು ನೈತಿಕ ಜೀವನದ 
ಪ್ರಥಮಾವಶ್ಯಕತೆಯೆಂದರೆ ಪಾಪದ ಆಕರ್ಷಕ ಆಹ್ವಾನವನ್ನು ವಿರೋಧಿಸುವುದು ಎಂದು ಭಾವಿಸಿದರು. ಸಮಾಜಘಾತಕವಾದ 
ಅಥವಾ ಸಾಮಾಜಿಕ ಶಿಸ್ತಿಗೆ ಧಕ್ಕೆ ತರುವ ಕೆಲವು ವಿಧದ ಕೆಲಸಗಳಿಂದ ದೂರವಿರುವುದನ್ನು ಸಾಮಾಜಿಕ ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಸೌಹಾರ್ದಗಳು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತವೆ. ಆದುದರಿಂದ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ನಿಷೇಧಗಳಿಂದಲೂ ಅತ್ತೆ ಜನಗಳನ್ನು ಆತ್ಮನಿಗ್ರಹದಿಂದಲೂ 
ಬಲಗೊಳಿಸಬೇಕೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಯಿತು. ಜನರು ಕೆಟ್ಟುದನ್ನು ಮಾಡುವುದನ್ನು ತಡೆಯುವುದಕ್ಕಿ ಂತಲೂ ಅವರು ಒಳ್ಳೆ ಯದನ್ನು 
ಮಾಡುವಂತೆ ಒಪ್ಪಿಸುವುದು ತುಂಬಾ ಕಷ ತ್ಚವೇ ಸರಿ, ದೌರ್ಬಲ್ಯವು ಮಾನವಸ ಭಾವದ ಚಿರಂತನ ಗುಣವಾದುದರಿಂದ ಶೀಲದ 
ಯಜುಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿಯೇ ಜನರನ್ನು ಇಟ್ಟಿ ರಲು ನೈತಿಕ ಮಿತಿಗಳ ಉಲ್ಲಂಘನೆಯ ಸಾಧ್ಯತೆಯನ್ನು ಪದೇಪದೇ ಜ್ಲಾ _್ಲಪಿಸುವುದು 
ಅವಶ್ಯವಾಯಿತು. ಆದರೆ ಮನುಷ್ಯನು ಸ್ವಭಾವದಿಂದಲೇ ಕೆಟ್ಟವನೆಂದಾಗಲೀ ಅವನಲ್ಲಿರುವ ಕೆಟ್ಟ: ತ್ವತನವನ್ನು ಪದೇಪದೇ ದಮನ 
ಮಾಡುವ ನಿಗ್ರಹವು ನ್ಸೆ ತಿಕತೆಯೆಂದಾಗಲೇ ಭಾವಿಸಿದ್ದು ಬಹು ಅಪರೂಪ. ಇದಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾಗಿ ಮನುಷ್ಯ ನಲ್ಲಿ ಬುದ್ಧಿಯು 
ಕದಡಿದಾಗ ಅವನಲ್ಲಿ ಸಹಜವಾಗಿರುವ ಒಳ್ಳೆ ್ಸೈಯತನವು ಕೆಟ್ಟ ತನಕ್ಕೆ ತಿರುಗುತ್ತದೆಂದೇ ಹಚ್ಚು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ಶೀಲವೇ 
ಜ್ಞ್ಯಾನ; ಜನರನ್ನು ಶೀಲವಂತರನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ ಅವರ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸರಿಯಾದ ಜ್ಞಾನದ ಬೆಳಕು ತೋರುವುದೇ 
ಆಗಿದೆ. ಜನರು ಏನನ್ನೋ ಒಳತನ್ನು ಸಾಧಿಸುತ್ತಿ ದ್ವೇವೆಂಬ ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಕೆಟ್ಟ * ಕಲಸಗಳನ್ನು ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಬುದಿ ಜೀವಿಯ 
ಹ ಸ ನ ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಲು ತಮ್ಮ ನಡತೆಯು ಸಾಧಕವಲ್ಲವೆಂದು ಅವರು ಮನಗಂಡ ಕೂಡಲೇ ಅಹಿತಕರವಾದ 

( ತಮಗೆ ತಾವೇ ಬಿಟು ಬಿಡುತ್ತಾರೆ. ಇಲ್ಲಿಯೂ ಸಹ, ಜನರು ಒಳ್ಳೆ ೈೈಯದನ್ನು 
ಉದ್ದೇಶಪಟ್ಟೇ ಮಾಡುತ್ತಾ ರೆಂಬ ಅಭಿಪ್ಪಾ ಯವನ್ನು ತಳೆದ ತು 
ದಶಶಾಸನಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿದಾಗ ಎರಡರಲ್ಲಿಯೂ 'ಿಧಿನಿಷೆ ಸಣ್ಣ ಅಲ್ಪಮತವೊಂದಿತ್ತು. ಭಾರತೀಯರ ಕಾಗ ಜಾಹೂಂಗ ಲ 
ೇಧಗಳೆರಡೂ ಇರುವುದು ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 


೪೪೮ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃ ತ್ರಿ 


ಬ್ರಾಹ್ಮಣ್ಯದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕತೆ - ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು 


ಬ್ರಾಹ್ಮಣಮತದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಯು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ವರ್ಣಾಶ್ರಮಕ್ಕೂ ಹೇಳಿದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪವುದರ 
ಮೇಲೆ ನಿಂತಿತ್ತೆ, ಉಬುದನ್ನು ಈಗಾಗಲೇ ನೋಡಿದ್ದೇವೆ. ಆದರೆ ಪ್ರ ತಿಯೊಬ್ಬನೂ 'ತನ್ನ ವರ್ಣಕ್ಕ ನುಸಾರವಾದ ಕರ್ತವ್ಯ ವ್ಯಗಳನ್ನು ಳಿದು 
ಸಾರ್ವತ್ರಿಕವಾಗಿ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದ್ದ ಬೇರೆ ಕರ್ತವ ಗಳೇ ಇರಲಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸುವುದು. ತಪ್ಪಾ ದೀತು. ಸ ಮ್ಪತಿಕಾರರೂ ದಾರ್ಶನಿಕರೂ 
ಸಾಮಾನ್ಯ ಹಾಗೂ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳ ನಡುವಣ ವ್ಯತ್ಕಾಸ ರೇಖೆಯನ್ನು ಗುರುತಿಸಿ "ಎಳೆದಿದ್ದರು. ಸಮಾಜವು ಪರಸ್ಪರವಾಗಿ 
ವ್ಯವಹರಿಸುವ ಎಲ್ಲ ವಿಧದ ಮಂದಿಯನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿದೆ; ಅದು ಒಂದೇ ಜಾತಿಗೆ ಅಥವಾ. ವೃತ್ತಿಗೆ ಸೇರಿದ ಏಕರೂಪದ 
ಭಾತೃ ಸಮುದಾಯವಲ್ಲ. ಆದುದರಿಂದ ಸಮಾಜ ದ ಎಲ್ಲ ವರ್ಗವಿಭಾಗಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯಿಸುವ ಹಾಗೂ ಸಮಾಜಜೀವಿಯ 
ಕ್ತಿ ಪ್ರಗತಿಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವ ಕೆಲವು ಕರ್ತವ ಗಳಿದ್ದಿರಬೇಕು. ಮತ್ತೂ ಏನೆಂದರೆ, ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ರೂ ಸಮಾನ ಧೋರಣೆಯನ್ನು 
ನ ಹು ಕೆಲವು ಇಂದ್ರಿಯಾತೀತ ವಿಷಯಗಳೂ “ಇವೆ. ಹೀಗೆ ದೇವತಾಮೂರ್ತಿಯನ್ನು ನೇರವಾಗಿ ಬಳಿಸಾರುವ ವಿಶೇಷಾಧಿ 
ಕಾರವು ಬ್ರಾಹ್ಮ ಣನಿಗಿದ್ದರೂ ಮತಶ್ರದ್ಧೆಯು ಅವನ ವರ್ಣದ ಏಕಸ್ವಾಮ್ಯವೇನಲ್ಲ; ಅಲ್ಲದೆ ಎಲ್ಲ ಜನರೂ ಭಕ್ತಿಯನ್ನು ತಳೆದು 
ತಮ್ಮ ಮತಾಚರಣೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸ ಬೇಕೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಅಂತೆಯೇ ಪರೋಪಕಾರ, ಅತಿಥಿಸತ್ಕಾರ, ಮನೆಪಳಕೆಯ 
ಪ್ರಾಣಿಗಳಿಗೆ ಆಹಾರ ನೀಡುವುದು, ಪಿತೃ ತರ್ಪಣ - ಇವುಗಳನ್ನು ಇಂತಹ ಜಾತಿವೃತ್ತಿಗಳೆನ್ನದೆ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಹೇಳಿದೆ. ಇದೇ 
ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಪರಹಿಂಸೆ, ಇತರರ ಸೊತ್ತನ್ನು ಕಸಿದುಕೊಳ್ಳುವದು - ಇವುಗಳ ತ್ಕಾಗವು ಸಾಮಾಜಿಕ ಬಾಳ್ವೆಯ ಮೂಲ ನಿಯಮ 
ಗಳಲ್ಲಿ ಮೊದಲನೆಯದಾದುದರಿಂದ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಕರ್ತವ ವೂ ಹೌದು. ಲೈಂಗಿಕ ಶುದ್ಧಿ ಹಾಗೂ ಎಲ್ಲ ವಿಧಗಳ ಆತ್ಮಸಂಯಮವು 
ಎಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಗಳೋ ಅಷ್ಟೆ ಸಮಾಜಸಂವಾದದ ಆವಶ ಕತೆಯೂ ಹೌದು. ಅಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಇಂದ್ರಿಯ 
ನಿಗ್ರ ಗ್ರಹವೂ ಚ ಚನಾ ಮನಸಾ ಸತ್ಯಾನುಷ್ಕಾ ನವೂ ನೈತಿಕ ಶುದ್ಧತೆಯ ಸಾರವೇ ಆಗಿವೆ. ಕಾಮ, ಕ್ರೋಧ, ಲೋಭ, ಮೋಹ, 
ಮದ, ಮತ್ಸರ ಈ ಅರಿಷಡ್ವರ್ಗಗಳನ್ನು ನಿಗ್ರಹಿಸುವುದು ಇದು ಎಲ್ಲರೂ ಪೂರೈಸಬೇಕಾದ ಮಾನವೀ ಹೊಣೆಯೇ. ಇವುಗಳ 
ಜೊತೆಗೆ ಭಾರತವು ವೈಶಿಷ್ಠ ಪ್ಪೃಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸೇರಿಸಿದ್ದೆಂದರೆ ಅತಿರಕ್ತಿಯ ಮತ್ತು ಎಲ್ಲ ವಿಧದ ದ್ವೇಷದ ತ್ಕಾಗ. ಏಕೆಂದರೆ ಆತ್ಮದ 
ಶಾಂತಿಯು ಕ್ರ ಟಾ ಅಸ್ತಿ, ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿಯೂ ಅಭಾವಾತ್ಮ ಕ ಮಾರ್ಗದಲ್ಲಿಯೂ ಇವುಗಳಿಂದ ಕದಡಿಹೋಗುತ್ತ ದೆ. ಮುನಿಯು 
ಇವೆರಡನ್ನೂ ಮೆಟ್ಟಿ ನಿಂತು ಯಾವುದಿಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಸುತ್ತಲಿನ ಜಗತ್ತಿನ ಜಂಜಾಟವನ್ನೂ ಚಿತ್ತಸ್ವಾಸ್ಥ್ಯದ ಹಾನಿಯನ್ನೂ ತಪ್ಪಿಸಿ 
ಕೊಳ್ಳಲು ಆಗದೋ ಅಂತಹ ಅನಾಸಕ್ತಿಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಎಲ್ಲಾ ದ್ವಂದ್ವ ಭಾವಗಳಿಗೆ ಹೊರತಾಗಿ ನಿಲ್ಲಬೇಕೆಂದು 
ನಿರೀಕ್ಷಸ ಸಲಾಗಿದೆ. ಭಗವದ್ಗೀತೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಬೇರೆ ಡೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಪಂಚದಿಂದ ಅತಿಯಾಗಿ ಆಕರ್ಷಿತನಾಗುವುದನ್ನು ಅಥವಾ 
ವಿಮುಖನಾಗುವುದನ್ನು ತಪ್ಪಿಸ ಸಲು ಈ ನಿರ್ದೇಶನವನ್ನು ಎಲ್ಲರಿಗೂ ನೀಡಲಾಗಿದೆ. ಇವುಗಳ ಜೊತೆಗೆ ಮತ್ತು ಇದರ 
ಉಪಸಿದ್ಧಾ. ೦ತವಾಗಿ, ಜನಗಳು ಕ್ಷಮೆಯನ್ನೂ ಸಹನೆಯನ್ನೂ ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕೆಂದೂ, ನಿಜವಾಗಿಯೂ ಕೆಟ್ಟುದಕ್ಕೆ 
ಒಳ್ಳೆಯದನ್ನೂ, ದ್ವೇಷಕ್ಕೆ ಪ್ರೇಮವನ್ನೂ, ಕಾರ್ಪಣ್ಯಕ್ಕೆ ದಾನವನ್ನೂ, ಮೋಸಕ್ಕೆ ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆಯನ್ನೂ ಹಿಂತಿರುಗಿಸ ಬೇಕೆಂದು 
ಉಪದೇಶಿಸಲಾಯಿತು. 
ಜದಲ್ಲಿ ನ್ಯಾಯವನ್ನೂ ದೊರಕಿಸುವುದು ಅಂತಿಮ ಆದರ್ಶವಾದುದರಿಂದ ಕೆಲವು ವೇಳೆ ಸಹನೆಯಿಂದ ಸಂಕಟ 
ಪಡುವುದು ತನ್ನ ಉದ್ದೇಶವನ್ನೇ ವಿಫಲಗೊಳಿಸಬಹುದು. ಇಂತಹ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ ಪಾಪ ಪ್ರತಿಭಟನೆಯ ಈ ಸಮಸ್ಯಾ 
ವ್ಯಾಧಿಗೆ ಬೇರೆ "ಬೇರೆ 'ಮದ್ದು ಗಳನ್ನು ಹೇಳುವವರು ಕಾಣಿಸಿಕೊಂಡರು. ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಹಿಂಸೆಯನ್ನು ಪ್ರತಿಷೇಧಿಸುವವರು 
ಹಿಂಸಕನನ್ನು ಹಿಂಸಿತರು ಪ್ರತಿಭಟಿಸ ದಿರುವುದರಿಂದ ಹಿಂಸಕನಲ್ಲಿ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಆಗುವ ಹೃದಯಪರಿವರ್ತನೆಯಲ್ಲಿ ನಂಬುಗೆ 
ಇಟ್ಟರು. 'ಆದರೆ ಇದರ ಪ್ರತಿವಾದವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿಯುವವರು ಇದು ದುಷ್ಕೃ ತ್ಯಗಳನ್ನು ಮುಂದುವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟ 
ಉತ್ತೇಜನವಾಗಬಹುದೆಂದು ಭಾವಿಸಿದರು. ಆದುದರಿಂದ ವಿಶಾಲ ಪ್ರಪಂಚದ 'ಸಂವರ್ಧನದ ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ಪಾಪ ಪವನ್ನು 
ಎದುರಿಸಿ ತಡೆಯುವುದನ್ನು ಅವರು ಸಮರ್ಥಿಸಿದರು. ದುಷ್ಕೃತ್ಯ ಕಾರರು ಕೆಡಿಸಿದ ಸಮಾಜದ ಸಮತೋಲನವ ನ್ನು ಪುನಃ 
ಸರಿತೂಗಿಸಲು ಅಂತಹವರಿಗೆ ಕೇಡನ್ನೆ ಮಾಡುವ ಆವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು ದೇವರ ಆಡಳಿತದ ಕಲ್ಪನೆಯು ಉಂಟುಮಾಡಿತು. "`ೀಗಿರು 
ವಾಗ, ನೈ ನ್ಲೆತಿಕ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್ಮ ರಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅನನುಕೂಲವೆನಿಸುವ ಸಾಮಾಜಿಕ ಗಲಭೆಯನ್ನೂ ವಾಂ 
ಆಂದೋಲನವನ್ನೂ ತಡೆಗಟ್ಟು ್ಟಿವುದರಲ್ಲಿ ಪರಮಾತ್ಮ ನೊಡನೆ ಸಹಕರಿಸುವುದು ಶಾಸನಪಾಲಕರ ಕರ್ತವ್ಯ ವಾಗಿತ್ತು. ಹೀಗೆ 
ಮಾಡದಿದ್ದರೆ ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಯಿಂದ ಹಿಂಜರಿದು ಪಾಪ ಪದವನ್ನು ಗಳಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ. ಇತರೆಡೆಗಳಂತೆ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೂ ವ್ಯವಹಾರ 
ಚತುರರಿಗೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿದವರಿಗೂ ಅಂತರರಾಷ್ಟ್ರಿ ೇಯ ಸಂಬಂಧಗಳಿಗೆ ವೈಯಕ್ತಿಕ ನೀತಿಯನ್ನು ಅನ್ವ ಯಿಸುವ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಒಂದೇ ಭಾವನೆಯಿರಲಿಲ್ಲವೆಂಬುದಂತೂ ನಿಜ. ಸ್ಚೂ ಲವಾಗಿ ಹೇ *ಳುವುದಾದರೆ ಮಾನವಗುರಿ: ಗಳನ್ನು -ನೈತಿಕ 
ಕರ್ತವ್ಯ (ಧರ್ಮ), ಸಂಪದ್‌ವ್ಯವಹಾರ ಹಾಗೂ ರಾಜ್ಯತಂತ್ರ (ಅರ್ಥ), ಕಾಮ, ಮತ್ತು ವಿಮೋಚನೆ (ಮೋಕ್ಷ)-ಈ ನಾಲ್ಕು ವರ್ಗ 
ಗಳಲ್ಲಿ ವಿಂಗಡಿಸ ಲಾಗಿತ್ತು. ನೈ ತಿಕ ನಿಯಮಗಳೂ ರಾಜ್ಯತಂತ್ರದ ನಿಯಮಗಳೂ ಯಾವಾಗಲೂ ತಾಳೆಯಾಗುತ್ತದೆ ಬ | ಇಲ್ಲ 
ಎಂದಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲಾಗಿತ್ತು. ಆದುದರಿಂದ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಸ್ವಂತ ೭ ಹಿತಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಅಂಗೀಕೃತವಾಗದ ಕೆಲವು ಕೆಲಸ ಸಗಳಿಗೆ 
ರಾಜ್ಯದ ಸುಭದ್ರ ತೆಯ ಸಲುವಾಗಿ ಅವಕಾಶವಿತ್ರೆ; ಹ ಒಪ್ಪ ಲಾಗಿತ್ತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ ಕೊಲೆಯು ವೈಯಕ್ತಿಕವಾಗಿ ಕಡು 


ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ ೪೪೯ 
ಪಾಪವೇ ಹೌದು, ಆದರೆ ಶತ್ರುವಧೆಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದ್ದರೂ ನ್ಯಾ ಯಯುದ್ಧ ವು ರಾಜ್ಯದ ನೈ ತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯ ವಾಗಬಹುದು. 
ಅಂತೆಯೇ ತಪ್ಪಿ ತಸ್ಥ ರನ್ನು ಶಿಕ್ಷಿಸುವುದು ಪ್ರಭುವಿನ ಹೊಣೆಯೂ ಹೌದು. ನೀತಿಯ ನೇತಿಯನ್ನು, ಪ್ರಶ್ನಿ ಸಕಸ ಗೂಢಚರ್ಯೆ, 
ದುರಾಕ್ರಮಣ ಮೊದಲಾದ ಇನ್ನಿತರ ಕೆಲವು ಬಗೆಯ ರಾಜ್ಯ ಕರ್ಮಗಳ ವಿವೇಚನೆಯು ಇಲ್ಲಿ ಅಪ್ರಸಕ್ತ. ಆದರೆ ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ದಂಡ 
ನೀತಿಯನ್ನು - ಎಂದರೆ ಸರ್ಕಾರದ ನಡೆವಳಿಕೆಯನ್ನು - ಮಾನವೀಯ ಅಂಶಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಕಲ್ಪಿ ಸಿಕೊಳ್ಳೆ ಲಾಗಿತ್ತೆನ್ನಬೇಕು; ಬ್ರಾಹ್ಮಣನೇ 
ತಪ್ಪದೆ ಪ್ರಧಾನಿಯಾಗಿರುತ್ತಿದ್ದುದರಿಂದಲೂ ರಾಜ್ಯ ಕಾರ್ಯನಿರ್ವಾಹಕ ಸಭೆಯಲ್ಲಿ ಪುರೋಹಿತನಿಗೆ ಸ್ಥಾ ನವಿರುತ್ತಿ ದ್ದುದರಿಂದಲೂ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ನಾಯಕರಿಗೆ ರಾಜೀತಿಯನ್ನು ರೂಪಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಹಿರಿಯ ಪಾಲು ಇತ್ತೆನ್ನಬಹುದು. 


ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ದೇಹಾರೋಗ್ಯದ ಮತ್ತು ಪರಿಶುದ್ದ ತೆಯ ಸ್ಥಾ ನ 


ಯೋಗದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಬಹು ವಿವರವಾಗಿ ಹೇಳಿದ ಸಂಯಮದ ಸಂಯೋಜನೆಯು ಕಾಣಸಿಗುತ್ತದೆ. ಯೋಗಾಂಗದ ಹೆಸರಿನಲ್ಲಿ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉನ್ನತಿಯನ್ನು ಪಡೆಯಬಯಸುವವನು ಆತ್ಮನಿಗ್ರಹ, ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಾಮರಸ್ಯ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಗಳನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಲೋಸುಗ ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದ್ದ ಹಲವು ಕರ್ಮಗಳನ್ನೂ ತ್ಯಾಗಗಳನ್ನೂ ಹೇಳಿದೆ. ಮನುಸ್ಮೃತಿ, ಪ್ರಶಸ್ತಪಾದನ 
ವೈಶೇಷಿಕ ಸೂತ್ರವ್ಕಾಖ್ಯಾನ ಮೊದಲಾದ ಸ ತಿದರ್ಶನಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಡ್‌ ತಾತ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು. ವಿಂಗಡಿಸಿರುವುದು 
ಕಂಡುಬರುತ್ತ ದೆ. ದೇಹಸ್ಥಿತಿಯು ಮನಃಸ್ಥಿ ತಿಯನ್ನು ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ನಿರ್ಧರಿಸಬಲ್ಲು ದೆಂದು ಇಲ್ಲಿ ಒಪ್ಪಲಾಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ 
ವಿಧಿಗಳು ಮನೋಸಂಯಮವನ್ನಷ್ಟೆ ಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ದೇಹದ "ನಿಯಂತ್ರಣವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡಿವೆ. ರುಚಿ, ಧೃತಿ, ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು 
ಮೊನೆಮಾಡಿ ಏಕಾಗ್ರಚಿತ್ತವಾಗಿಸುವುದು, ಅಪವಿತ್ರವೂ ಅಸಭ್ಯವೂ ಆದ ವಸ್ತುಗಳಿಂದ ಇಂದ್ರಿಯಗಳನ್ನು ವಿಮುಖಗೊಳಿಸುವುದು. 
ಪ್ರಾಣಾಯಾಮ, ಆಸನ, ಇವುಗಳನ್ನೂ ಸಹ ಚಿತ್ತವೃತ್ತಿನಿರೋಧ, ಮನಶ್ಚ ಂಚಲತೆಯ ನಾಶ, ಮತ್ತು ಧ್ಯಾನಭಂಗಿಯನ್ನು 
ತಂದುಕೊಡುವುದು ಇತ್ಯಾದಿಗಳ ಸಾಧನೆಗಾಗಿ ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಳ್ಳಲಾಯಿತು. ಇದರ ಗುರಿಯು ಯಾವಾಗಲೂ ಒಂದೇ - 
ದೇಹವನ್ನು ಮಿತ್ರನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳುವುದು, ಶತ್ರುವಾಗಿ ಅಲ್ಲ. ಮೆ ತ್ರೀ, ಕರುಣೆ, ಮುದಿತಾ (ಸೌಹಾರ್ದಯುತ ಸಂತೋಷ), 
(ಮಾನವದುರ್ಬಲತೆಗಳಲ್ಲಿ) ಉಪೇಕ್ಷೆಯೆಂಬ ನಾಲ್ಕು ಅಭಾವಾತ್ಮ ವಲ್ಲದ ಧ್ಯಾನಗಳೊಡನೆ ದೇಹದ ಮಲವನ್ನು ಕುರಿತು ಧ್ಯಾನಿಸು 
ವುದು ಅಶುಭಭಾವನೆಯೆಂಬ ಅಭಾವಾತ್ಮಕ ಐದನೆಯದನ್ನೂ ಸೇರಿಸಿದ್ದು ದು ನಿಜವೇ ಸರಿ. ಆದರೆ ಅಂತೆಯೇ ಚ ಟ್ಥ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ನಿಯಂತ್ರಣಕ್ಕೆ ಒಳಪಡಿಸಿ ಪವಿತ್ರ ಪೀಠವನ್ನಾಗಿ ಮಾಡಿಕೊಳ್ಳ ಬಹುದಂದೂ ಒಪ್ಪಲಾಗಿತ್ತು. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ತಂತ್ರಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ 
ವಿವಿಧ ದೇವತೆಗಳು ಅಥವಾ ಒಂದೇ ದೇವತೆಯ ವಿವಿಧ ಅಂಗಗಳೂ ದೇಹದ ವಿವಿಧ / ಭಾಗಗಳಲ್ಲಿ ನೆಲಸಿವೆಯೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದ್ದು 
ದೇಹವನ್ನು ನಿಜವಾಗಿ ಪವಿತ್ರ ದೇಗುಲವೆಂದೇ ಕಾಣಲಾಗಿತ್ತು. ದೇವತೆಯೊಡನೆ ಹೀಗೆ ಅನನ್ಯತೆಯನ್ನು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು ವುದು 
ಎಷ್ಟು ದೂರ ಹೋಯಿತೆಂದರೆ ಭಕ್ತನು ತನ್ನ ದೇಹವನ್ನೇ ಭಗವಂತನ ಅವತಾರವೆಂದು ಪೂಜಿಸಿಕೊಳ್ಳಿ ಬಹುದಾಗಿತ್ತು; ಮುಂದಿನ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಮನುಷ್ಯದೇಹದ ಈ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ಮೆಚ್ಚಿ. ಹೊಗಳಿದ ದರ್ಶನಗಳು ಜನಪ್ರಿಯವೂ ಬಹುಪ್ರಶಾಂತವೂ ಆದವು. 
ದೇವರೇ. ಏನೋ ಎನ್ನು ವಂತೆ ಆಚಾರ್ಯರನ ನ್ನೂ ಸಂತರನ್ನೂ ಪೂಜಿಸುವುದು, ಭೂಪಾಲರನ್ನು ಭಕ್ತಿಯಿಂದ ಗೌರವಿಸುವುದು - 
ಇಷ್ಟನ್ನೇ ಇಲ್ಲಿ ವಿವಕ್ಷಿಸುತ್ತಿಲ್ಲ; ತನ್ನ ದೇಹದಲಿಯೂ ಇತರರ ದೇಹಗಳಲ್ಲಿಯೂ ದೈವತ್ವವು ಮನೆಮಾಡಿಕೊಂಡಿದೆಯೆಂಬ 
ಹಾಗೂ ಅತಿಥಿಯು ಎಲ್ಲ ದೇವತೆಗಳ. ಪ್ರತಿನಿಧಿಯೆಂಬ ಭಾವನೆಯಿತ್ತೆಂಬ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಇಲ್ಲಿ ಪ್ರಸ್ತಾಪಿಸಲಾಗುತ್ತಿದೆ. ಮಾನವ 
ದೇಹವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಲಭರಿತ ಎಂದುಕೊಂಡಿದ್ದರೆ ಪರಮಾತ್ಮನ ಅವತಾರದ "ಅಥವಾ ದೈವತ್ವವನ್ನು ಮೂರ್ತಿಗಳಲ್ಲಿ 
ಸಂಕೇತಿಸುವ ಸಿದಾ ಫಂತವು ಮುನ್ನಡೆಯಲು ಸಾಧ್ಯ ವಾಗುತ್ತಿ ತ್ತೇ ಬರು ಸಂದೇಹ. ಇಡೀ ವಿಶ್ವ ವೇ 'ಬ್ರಹ್ಮ ಒವು ಎಂಬ ಬಹುದೇವ 
ಸಿದ್ಧಾ ತಾ ನೆಯು ಭೌತಿಕವನ್ನೂ ಒಳಗೊಂಡ ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಅಸ್ತಿತ್ವದ ಪವಿತ್ರತೆಯಲ್ಲಿನ ನಂಬುಗೆಯನ್ನು ಬಲಪಡಿಸಿದ್ದರೂ 
ಆದರೆ ಸಾ 
ಹ ರಾವ ಯಾ ಹಾಗೂ ನೀತಿವಾದಿಗಳ ದೃಷ್ಟಿಯು ದೇಹದ ಬಗ್ಗೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರತಿಕೂಲ 
ಲುವು ವಾಡಿಕೆಯಲ್ಲಿ ದ್ವೈತವಾಗಿ ಇಲ್ಲ ಆಧ್ಯಾತ್ಮ! ಕವಾಗಿ ಇತ್ತು "ಇವೆರಡರಲ್ಲಿಯೂ 
ಆತ್ಮದಂತೆಯೇ ಶುದ್ಧಾಸ್ತಿತ್ವದಲ್ಲಿ ದೇಹವೂ ಸಮವೆಂದು ಹೇಳಿಕೊಳ್ಳುವ ಹಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ನೈತಿಕತೆಯನ್ನು ಮನೋನಿಯಂತ್ರ ಣದ 
ದೃ ಸ ಯಿಂದ ಗ ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ ದೇಹದ ಆವಶ ಕತೆಗಳನ್ನು ತಿರಸ್ಕಾ ರದಿಂದ ಕಂಡರು, ಹಾಗೂ ಅವುಗಳನ್ನು 
ಹ ಸ ಹಾದಿಯಲ್ಲಿರುವ ತಂಟೆಕೋರ ತೊಡರುಗಳೆಂದೇ ಎಣಿಸಿದರು. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಉದ್ಯಮವು ಏಕೆಂಬುದರ 
ಒಮ ತವಿಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ನೈತಿಕ ಕರ್ತವ [ಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಯು ನಿರ್ವಹಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಸಹಕಾರಿಯಾಗಿರುವುದರ ರತ 
ದೇಹದ ಹಿತವು ನೀತಿಯ ಗಣನೆಯಲ್ಲಿ ಬರಬಾರದೆನ್ನು ವುದನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಕಡಿಮೆ ಎಲ್ಲರೂ ಒಪ್ಪಿದ್ದರು. ಹೀಗೆ ಅಧ್ಯಾತ್ಮದ ದ 
ತನ್ನ ಚಪಲಬುದ್ದಿ ನ್ಹಿಯನ್ನೂ ಆವೇಗಪರ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯನ್ನೂ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳ ಬೇಕಾದರೆ ಊರಾ ಸಸಸಾ 
ಪಾಲಸಬಿು. ಶಾಸ್ತ ಸಾ ಮನಸಂಪೊ ಫೀಕ್ಷಣೆಗಳೇ. ಮೊದಲಾದ ಶುಚಿವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಆವು ಸಹಾಯಕವಾದ ಚಕಕ 
ಸ ವಾಗಿದ್ದುದರಿಂದ ವಿಧಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಹಾಗಲ್ಲದೆ, ಕೆಲವರು ನಿಜವಾಗಿಯೂ ನ 
ಕೆ ಈ ನಂಬಿಕೊಂಡಂತೆ ದೇ ಹಕ್ಕೆ 
ಟ್ಟ ಈ ಸಣ್ಣ ಗಮನವೂ "ಆತ್ಮ ಕ್ಕೈ ವಿಕರ್ಷಣೆಯೆಂದಾದರೆ ದೇಹವನ್ನು ಮಲಿನವಾಗಿಯೇ ಬಿಟ್ಟಿದ್ದು ಜಟೆಗಳನ್ನು ಬೆಳೆಸ 


೪೫೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಕೊಳ್ಳುವುದೇ ಸರಿಯಾದ ನೆ ತಿಕ ಮನೋಭಾವ. ಅಷೆ ಸ್ಹೇ ಅಲ್ಲದೆ ಕಠಿನ ವ್ರತ ನಿಯಮಗಳ ಪಾಲನೆಯಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯತ್ತ 
ಶಿ 


ಒಲವು ಬೆಳೆಯಬಹುದು; ತಪಸ್ಸು ಎಂದರೆ ದೇಹದಂಡನೆಯು ಆತ್ಮಕ್ಕೆ 
ದೇಹದ ಮೇಲೆ ಹತೋ 
ರಿಂದ ಅದನ್ನು ಹೀಗೆ ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಆಲೆ ಹತೋಟಿಯನ್ನು 'ತಂದುಕೊಡುವುದ 


ನೈತಿಕ ಕಟ್ಟಳೆಗಳು 


ಚಾರ್ವಾಕರಂತಹ ಭೌತವಾದಿಗಳು ಆತ್ಮವನ್ನಾಗಲೀ ಅದರ ಪ್ರಾಥಮೃವನ್ನಾಗಲೀ ಒಪ್ಪದೆಹೋದರು; ಆದರೂ ಅವರೂ 
ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ನಿಯಮ ಸಂಗ್ರಹವೊಂದನ್ನು ವಿಧಿಸಿ ಅದನ್ನು ದೇವರಾಗಲೀ ಶ್ರುತಿಯಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ, ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ಕರ ಸ 
ಪ್ರಭುವು ಮಾತ್ರ ವಿಧಿಸಿದ್ದೆಂದು ಹೇಳುವ ಎಚ್ಚ ಕರಿಕೆಯನ್ನೂ ವಹಿಸಿದರು. ಎಂದರೆ ಇಹಲೋಕದ ತ ಪ್ರಭುವು ಜಾರಿಮಾಡಿದ 
ಅಭಾವಾತ್ಮಕವಲ್ಲದ ನಿಯಮಗಳೇ ಇಡೀ ನೈತಿಕ “ಸತ್ಯ ಗಳ ಮೊತ್ತ ವೆಂದಾಯಿತು. ಅಲ್ಲದೆ ಜನಗಳು ಸ್ಪ ಸ್ವ ಜ್ಯ ಅನನುಕೂಲಗಳನ್ನೂ 
ನೋವುಗಳನ್ನೂ ಸಹಿಸಲು ಒಪ್ಪುವುದು ಆದರಿಂದ 'ಸುಖಭೋಗಗಳು ದೊರೆತೇ ತೀರುತ್ತ ವೆಂಬ ಖಾತರಿಯಿಂದ ಅಪ್ಪೆ. ಹೀಗೆ 
ಕಾನೂನಿನ ಪ್ರಮಾಣ ಮತ್ತು ಸುಖಪ್ರಾಮಾಣ್ಯಗಳೆರಡೂ ಬೆರೆತುಹೋದುವು. ... 


ಹೀಗೆ ಪ್ರಭುವಿನ ಅಧಿಕಾರವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದವರ ಹಾಗೂ ನೈತಿಕ ಸುಗ್ರೀವಾಜ್ಞೆಗಳಿಗೆ ವ್ಯಕ್ತಿಸ್ವರೂಪರಾಹಿತ್ಯವನ್ನು 
ಕೊಟ್ಟವರ ನಡುವೆ ಸಾಮಾಜಿಕ ವಿಧಿಯೇ ನೆ ರಿರ್ಧರಿಸುವಂತಹು ವನ್ನು 
ಸೆ ಸ ಧಿಯೇ ನೈತಿಕ ನಡೆವಳಿಕೆಯನ್ನು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ನಿರ್ಧರಿಸುವಂತಹುದೆಂಬ ವಾದವನ್ನು 
ಎತ್ತಿಹಿಡಿದ ಇತರರೂ ಇದ್ದರು. ಒಳ್ಳೆಯವರ ನಡತೆಯನ್ನು ಜನಸಾಮಾನ್ಯರು ಅನುಕರಿಸುತ್ತಾರೆ. ವಾಡಿಕೆಯು ದೇಶದಿಂದ 
ದೇಶಕ್ಕೂ ಕಾಲದಿಂದ ಕಾಲಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗುವುದರಿಂದ, ಕಡೆಯ ಪಕ್ಷ ಕೆಲವು ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಾದರೂ ನೈತಿಕತೆಯು ಸಾಪೇಕ್ಷ 
ವಾಗುವುದು ಅನಿವಾರ್ಯವಾಯಿತು. ಸಂದೇಹವಿರುವೆಡೆಯಲ್ಲಾಗಲೀ ಒಂದೇ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿ ಹೇಳುವ 
ವಿಧಿಗಳಿದ್ದರಾಗಲೀ, ದೇಶಾಚಾರವನ್ನೂ ಲೋಕಾಚಾರವನ್ನೂ ಕುಲಾಚಾರವನ್ನೂ ಅನುಸರಿಸುವುದರಿಂದ ಯಾವ ತಪ್ಪೂ ಆಗದು. 
ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಮಸ್ಥಿತಿಯನ್ನೂ ಸಾಮಾಜಿಕ ಶಾಂತಿಯನ್ನೂ ನೆಲೆಗೊಳಿಸುವುದೇ ನೀತಿಯ ಅಂತಿಮಗುರಿಯಾದರೆ ಇವುಗಳನ್ನು 
ಕ್ಪೋಭಿಸುವ ಯಾವುದನ್ನೇ ಆಗಲಿ ಆಚರಿಸಕೂಡದೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಈ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಲ್ಲಿ ಅಡಗಿರುವ ಅನುಕ್ತ ಊಹಾಪ್ರತಿಜ್ಞೆ 
ಯೆಂದರೆ ಕೋಮಿನ ಅಥವಾ ಬುಡಕಟ್ಟಿನ ಸಾಮುದಾಯಿಕ ವಿವೇಕವು ತಪ್ಪಿಹೋಗಲಾರದು; ನೈತಿಕ ಗುಣನಿರ್ಧಾರಕ್ಕೆ ವೈಯಕ್ತಿಕ 
ವಿವೇಚನೆಯು ಯಾವಾಗಲೂ ವಿಶ್ವಸನೀಯವಾದ ಒರೆಗಲ್ಲು ಆಗಿರುತ್ತದೆ ಎಂದೇನೂ ಹೇಳಲಾಗದು. 


ಈ ಅಭಿಪ್ರಾಯಕ್ಕೆ ತಕರಾರು ಹೂಡುವುದು ಸಾಧ್ಯವಷ್ಟೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಹೀಗಾದಲ್ಲಿ ಸಾಮಾಜಿಕ ಕಟ್ಟಳೆಗಳು ಮೀಡರ (10009) 
ಮತ್ತು ಪರ್ಷಿಯನ್ನರ ಕಾನೂನುಗಳಂತೆ ಕಠಿಣವಾಗಿಬಿಡುತ್ತವೆ ವೆ; ತತ್ಭಲವಾಗಿ ಎಚ್ಚೆತ್ತ ಆತ್ಮ; ಸಾಕ್ಷಿಯ ಅಥವಾ ಸುಧಾರಣೆಯ 
ಉತ್ಸಾ ಎ ಕ್ರಿಯಾವಕಾಶವಿಲ್ಲದೆ ಹೋಗುತ್ತದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಕೆಲವರು ನೈತಿಕ ನಡವಳಿಕೆಯನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸಬೇಕಾದುದು 
ಸಾಮಾಜಿಕ ಕಟ್ಟ ಳೆಯಾಗಲೀ ವಾಡಿಕೆಯಾಗಲೀ ಅಲ್ಲ, ಮಾನವಚರ್ಯೆಯನ್ನು "ಅಳಬೇಕಾದುದು ದ್ರಷ್ಟಾರರೂ ಪ್ರವಾದಿಗಳೂ 
ಸಂತರೂ ಹೇಳಿಟ್ಟು ಹೋದ ನೈತಿಕ ಜೀವನದ ನಿಯಮ ಎಂಬ ನಿಲುವನ್ನು ಎತ್ತಿಹಿಡಿದರು. ಒಬ್ಬ ಬುದ್ಧ ನೋ ಒಬ್ಬ ಮಹಾ 
ವೀರನೋ ತನ್ನ 'ಅಮುಯಾಯಿಗಳಿಗೆ ನೈತಿಕ ಬಾಳ್ವೆಯ ನಿಯಮವನ್ನು ವಿಧಿಸಿದ್ದಾನೆ; ಇದೇ ಇಲ್ಲಿನ ನೇತಿನಿಯಮಸಂಗ್ರಹ. 
ಕಟ್ಟುನಿಟ್ಟಾಗಿ ನಡೆಸಿಕೊಂಡ ನೈತಿಕ ಬಾಳ್ವೆ ಸೂ ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸಿಕೊಂಡ ಬುದ್ಧಿ ಮತ್ತೆಯಿಂದಲೂ ಈ ಪ್ರವಾದಿಗಳು 
ಸತ್ರ (ಭೂಮಿಯನ್ನು ಸಂಚರಿಸಿದ್ದಾರೆ: ಜನರ ಒಳಿತೇ ಹೃದಯಾಕಾಂಕ್ಷೆಯಾಗಿರುವ ಇವರು. ಜನರ ದುಃ ಖಕೋಟಿಯನ್ನು ಕಂಡು 
ಮರುಗಿ ತಾವು ಕಂಡುಕೊಂಡ ೈತಿಕಜೀವನದ ಸತ್ಯಸಂಗತಿಗಳನ್ನು ಬಿತ್ತರಿಸಿ ತನ್ಮೂಲಕ ಅವರು ಸಂಸಾರವಾಹಿನಿಯನ್ನು ಹರಿ 
ಹಾಯಲು ಸಹಾಯ ಮಾಡಿದ್ದಾ ರೆ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳ ಅಂಗೀಕಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರವಾದಿಯು ಎಂದೂ ತಪ್ಪುವುದಿಲ್ಲ ಎಂಬಂತಹ ನಂಬಿಕೆಯೇ 
ಆಧಾರ. 

ದೇವತಾವಾದಿಗಳಂತೂ ಈ ನಿಲುವನ್ನು ಒಪ್ಪ ಲಾಗಲಿಲ್ಲವೆಂಬುದು ಸ್ಟ ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆಯಷ್ಟೆ. ಅವರಿಗಾದರೋ ಪರಮಾತ್ಮ 
ನೊಬ್ಬನು ಮಾತ್ರ ಸರ್ವಜ್ಞ; ಎಲ್ಲ ವಿಧದ ಕ್ಪೋಭಗಳಿಂದಲೂ "ವಿಮುಕ ಕನಾಗಿರುವುದೆಂದರೆ ಪರಮಾತ್ಮ ನೊಬ್ಬನದೇ ವಿಶೇಷಾಧಿಕಾರ. 
ಶಾಶ್ವ ತನೂ ಸರ್ವಜ್ಞ ನೂ ಎಂದಿಗೂ ಯಾವುದೇ ವಿಧದ ಅಜ್ಞಾನ, ಪಾಪ ಅಥವಾ ಅಸಾಮರ್ಥ್ಯದ ಸೋರು ತಟ್ಟದವನೂ 
ಆದ "ಪುರುಷನು ಮಾತ್ರ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸಬಲ್ಲನು. ಆದುದರಿಂದ ನೈತಿಕತೆಯು ದೈವೀ ವಿಧಿ; ಮಾನವ ಉದ್ಯ ಮವನ್ನು 
ಭಗವಂತನು ವಿಧಿಸಿರುವ 'ಕೈತಿಕ ಆಣತಿಗಳನ್ನು ಕಂಡುಕೊಂಡು ಅನುಸರಿಸುವುದರೆಡೆಗೆ ನಿರ್ದೇಶಿಸಿಕೊಳ್ಳ ಬೇಕು. ಇದರಲ್ಲಿ ಅತಿ 
ವಾದಿಗಳು, ಪರಮಾತ್ಮನು ಎಲ್ಲ ನೈ ನೆ.ತಿಕತೆಯ ಉಗಮವಾದುದರಿಂದಲೂ ಬಾಹ್ಯ ವಿಷಯಗಳಿಂದ ಅನಿರ್ಬಂಧಿತನಾದುದರಿಂದಲೂ 
ನೈ ನೈತಿಕ ಕರ್ಮದ ಸ್ವಭಾವವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ದೈವಸ ಸಂಕಲ್ಪವನ್ನು ಅವಲಂಜಿಸು ತ್ತದೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಷ್ಟು ದೂರ ಹೋದುದೂ 

ಕಂಟಿ ಹೊಳ ಸೌಮ್ಯವಾದಿಗಳು ಯಾವಾಗಲಾದರೊಮ್ಮೆ ಭಗವಂತನ ಚಪಲವು ಹುಚ್ಚೆದ್ದು ನಿಂತಾಗ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಬದಲಿಸಿದ ಹೊಸ ನೀತಿನಿಯಮಗಳನ್ನು ವಿಧಿಸುವುದು ಸಾಧ್ಯ ವೆಂಬ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಬೆಂಬಲಿಸಲಿಲ್ಲ: "ದೈವೀಸ್ಥ ಸ್ವಭಾವಕ್ಕೆ ಎಂದಿಗೂ 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗಲಾರದ ಚಿರಸತ್ಯಗಳ ಶಾಶ್ವತ ದರ್ಶನವನ್ನು, ಈ ಸತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳು ಸೇರಿಹೋಗಿವೆ ಎಂಬ ವಾದ 


೪೫೧ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 


ಸಿದವುಗಳಲ, ದೇವರ 
ವನ್ನು ಅವರು ಸಮರ್ಥಿಸಿದರು. ಹೀಗಾಗಿ, ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳು ದೇವರು ಸ್ವೇಚ್ಛಾಚಾರದಿಂದ ವಿಧಿಸಿದವುಗಳಲ್ಲ ಥೆ 


ಮೂಲಕ ತಿಳಿದ ನೀತಿನಿಬಂಧನೆಗಳು. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ನೋಡಿದರೆ, ಮೀಮಾಂಸಕರೇ ಹೇಳಿದ್ದ ನೈತಿಕ ನಿಯಮವು ವ್ಯಕ್ತಿಸ್ವರೂಪ 
ದಲ್ಲವೆಂಬ ವಾದಕ್ಕೆ ಬೇರೊಂದು ದಾರಿಯಿಂದ ಪುನಃ ಬಂದು ಮುಟ್ಟಿದ್ದೇವೆ, ಅಷ್ಟೆ. 
ದಿಣಿ 


ನೈತಿಕ ಸಾಪೇಕ್ಟತೆ 


ಇಲ್ಲಿ ಮತ್ತೊಂದು ವಿಷಯವನ್ನು ಉಲ್ರೇಖಿಸಬೇಕು : ಅದೆಂದರೆ ಭಾರತೀಯ ವಿಚಾರಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕ ಸಾಪೇಕ್ಷ ಷ್ಟ 
ಹೊಸ ಕಲ್ಪನೆ. ಸಾಪೇಕ್ಷವೆಂದರೆ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಸತ್ಯವಿಷಯಗಳನ್ನು ವಿಕಲ್ಬಾವಕಾಶಗಳಾಗಿ -ಕಡೆಗೆ ಆಶಾಶ್ವತವಾಗಿ ಸಹ 
- ವಿವಕ್ಷಿಸುವುದೆಂದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ತಿಳಿಯಲಾಗಿದೆ. ಹೀಗೆ ಒಂದು ಸ್ಥಳದಲ್ಲಿ ನೈತಿಕವೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡ ಕರ್ಮವು ಬೇರೆಡೆ 
ಯಲ್ಲಿ ಅಲ್ಲದೆ ಹೋಗಬಹುದು. ನಾನಾ ಬುಡಕಟ್ಟುಗಳ ಹಾಗೂ ಮತಧರ್ಮಗಳ ನೈತಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಹೋಲಿಸಿದರೆ ಚಕಿತ 
ಗೊಳಿಸುವ. ವಿಷಯವೊಂದು ಹೊರಪಟ್ಟೀತು : ಕೆಲವು ನೈತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಬಗೆಗೆ ಅಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಥಮಿಕ ಸಾದೃಶ್ಯವಿದ್ದರೂ ಇತರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಬಹುಭಿನ್ನತೆಯೇ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಹೀಗಾಗಿ ಒಂದು ಮತದ ನೈತಿಕ ವಿಧಿಯನ್ನು ಇನ್ನೊಂದರಲ್ಲಿ ಅತ್ಕಂತ ಅನೈತಿಕವೆಂದು 
ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಅಂತೆಯೇ ನೈತಿಕತೆಯ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ಕಲ್ಪನೆಗಳು ಕಾಲಕಾಲಕ್ಕೆ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗುತ್ತಾ ನಡೆಯುತ್ತವೆ; 
ಕೀಳ್ತರದ ಕಲ್ಪನೆಗಳಿಗಿಂತ ಹೆಚ್ಚು ಮಾನವೀಯ ಶೀಲಗಳು ಉತ್ತಮವೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಳ್ಳುವುದೇ ನಾಗರಿಕತೆಯ ಸೂಚಿ. ಹಿಂದಿನ 
ಕಾಲದ ಅದೆಷ್ಟೋ ನೈತಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಇಂದು ಅನುಮೋದಿಸಲಾಗುತ್ತಿಲ್ಲ; ಆಧುನಿಕವಾದ ನಮ್ಮ ಎಷ್ಟೋ ವಿಧಿಗಳಿಗೂ ಇದೇ 
ಗತಿಯಾದೀತೆಂಬುದೂ ಸಂಭವನೀಯವೇ. 

ನೀತಿಯ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿ ಉದ್ಭವಿಸುವ ಇಂತಹ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳು ಭಾರತಕ್ಕೆ ತಿಳಿದೇ ಇದ್ದವು; ಎಂದೇ ಹಿಂದಿನ ಕಾಲದ ಅನೇಕ 
ಹಿಂಸಾಕೃತ್ಯಗಳನ್ನು ಹೊಸ ನೀತಿಮತಗಳನ್ನು ರೂಪಿಸಿಕೊಳ್ಳುವಾಗ ತೆಗೆದುಹಾಕಿತು. ಇಂತಹ ವಿಷಯಗಳಲ್ಲಿ ದೇವತಾ ಸಂಬಂಧಿತ 
ಪೂರ್ವಸೂಚನೆಗಳು ನೀತಿಯ ಬಗೆಗೆ ಧೋರಣೆಯಲ್ಲಿನ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಪ್ರಧಾನ ಪಾತ್ರವನ್ನು ವಹಿಸಿದ್ದುದು 
ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ನೈತಿಕ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯ ವಿಷಯಕವಾದ ಭಾರತೀಯ ಕಲ್ಪನೆಯಲ್ಲಿನ ವೈಚಿತ್ರ್ಯವೆಂದರೆ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿಗೂ 
ಜ್ಞಾನೋದಯದ ಮಟ್ಟಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿದ್ದು; ಬ್ರಾಹ್ಮಣ್ಯವಂತೂ ಧಾರ್ಮಿಕ ಗ್ರಂಥಾವಲಂಬಿಮಾತ್ರವಾದ 
("50110೯೩೧ ಮತವಲ್ಲದುದರಿಂದ ಅಧಿಕೃತವಾಗಿ ಹೇರಿದ, ಎಲ್ಲರನ್ನೂ ನಿರ್ಬಂಧಿಸುವ ನೀತಿನಿಯಮಗಳನ್ನು ಒಪ್ಪ 
ಬೇಕಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಅದರಲ್ಲಿನ ವರ್ಣಾಶ್ರಮ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಿಂದಾಗಿ ಜನತೆಯ ವಿವಿಧ ವರ್ಗಗಳಲ್ಲಿ ಅವರವರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನದ 
ವಿವಿಧ ಹಂತಗಳಲ್ಲಿರುವ ನೈತಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಾಪೇಕ್ಷತೆಯನ್ನು ಗುರುತಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. ಪ್ರತಿಯೊಂದು 
ವರ್ಣಕ್ಕೂ ಎಲ್ಲರಿಗೂ ಸಮನಾದ ಅಥವಾ ಎರಡು ಅಥವಾ ಹೆಚ್ಚು ವರ್ಣಗಳಿಗೆ ಸಾಧಾರಣವಾದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಜೊತೆಗೆ ತನ್ನದೇ 
ಆದ ಬೇರೆ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿದ್ದವು. ಹಾಗೆಯೇ ಪ್ರತಿ ಆಶ್ರಮಕ್ಕೂ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿದ್ದರೂ ತನ್ನದೇ ಆದ ವಿಶೇಷ 
ಕರ್ತವ್ಯಗಳೂ ಇದ್ದವು. ಭಾರತೀಯ ದಾರ್ಶನಿಕರು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಿದ್ಧಿಯ ಘಟ್ಟಕ್ಕೂ ನೈತಿಕ ಹೊಣೆಗೂ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಬೆಸೆದು 
ಈ ಕಲ್ಪನೆಯನ್ನು ಉತ್ತಮಗೊಳಿಸಿದರು. ಐಹಿಕ ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಮಾಯೆಯನ್ನು ಮನಗಾಣುವುದರಲ್ಲಿ ಯಶಸ್ವಿಯಾದ ವ್ಯಕ್ತಿಯು 
ಕೆಲವು ರೀತಿಯ ಸಾಮಾಜಿಕ ವಾಡಿಕೆ ಅಥವಾ ಮತೀಯ ಪೂಜಾವಿಧಾನಗಳನ್ನು ತಾನು ಆಚರಿಸಬೇಕಿಲ್ಲವೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳು 
ವಂತೆಯೇ ಇನ್ನು ಮುಂದೆ ಕೆಲವು ನೈತಿಕ ವಿಧಿಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲವೆಂದೂ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆ. 

ಹೀಗೆ, ವೇದಾಂತದ ಪ್ರಕಾರ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವಿನೊಡನೆ ಐಕ್ಕವನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್ಮರಿಸಿಕೊಂಡ ದ್ರಷ್ಟಾರನೊಬ್ಬನು ದೇವರನ್ನು 
ಪೂಜ್ಯನೆಂದೂ ತನ್ನನ್ನು ಪೂಜಕನೆಂದೂ ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡು ಇನ್ನೆಂದಿಗೂ ಸಾಮಾನ್ಯ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸಲಾರ. 
ಅನುಭವನಿಷ್ಠವಾದ ಈ ವಾಸ್ತವಿಕ ಜಗತ್ತಿಗೆ ದೇವರು ಆವಶ್ಯಕವೂ ಹೌದು, ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನಿಗೆ ಸಲ್ಲಬೇಕಾದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳು ಕಡ್ಡಾಯವೂ 
ಹೌದು. ಆದರೆ ಅಂತಿಮ ಗಣನೆಯಲ್ಲಿ ಪೂಜಕನಿಗಾಗಲೀ ಪೂಜ್ಯನಿಗಾಗಲೀ ಅಸ್ತಿತ್ವವೇ ಇಲ್ಲ; ಎಲ್ಲ ಭೇದಭಾವಗಳನ್ನೂ ಮೆಟ್ಟಿ 
ನಿಂತ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಶಾಶ್ವತ ಸೃಷ್ಟಿಕರ್ತನನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸುವುದರ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ನಿರ್ಮಿತವಾದ ಧಾರ್ಮಿಕ ನೀತಿ ಕಟ್ಟಳೆಯನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾಗಿರಲಿಲ್ಲ. ಹಾಗೆ ನೋಡಿದರೆ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಅತ್ಯುನ್ನತಿಯಲ್ಲಿ ಸತ್ಯತೆಯ ಸ್ವಭಾವದ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಒಳನೋಟವನ್ನು ಸಂಬಂಧಿಸಿದಷ್ಟು ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ತೊಡಗುವುದೊಂದನ್ನೇ ಅವನಿಂದ ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಹೀಗೆ ನೀತಿ, ಧರ್ಮ, 
ತತ್ತ ಎಜಿಜ್ಞಾಸೆ ಇವೆಲ್ಲವೂ ಏಕಮೇವಾದ್ವಿತೀಯದಲ್ಲಿನ ಅಂತಿಮ ಏಕತೆಯನ್ನು ಮನಗಾಣುವುದರಲ್ಲಿ ಕೊನೆಗೊಂಡವು. ದೃಂದ್ಧಾತೀತ 
ನಾದವನಿಗೆ ಜ್ಞಾನವೂ ಶೀಲವೂ ಒಂದೇ, ಒಳ್ಳೆಯದು ಕೆಟ್ಟುದು ಎಂಬುದಕ್ಕೆ ಅರ್ಥವೇ ಇಲ್ಲವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. ಈ ನಿಲುವಿನಲ್ಲಿ 
ನೈತಿಕ ಜೀವನವು ಅನೈತಿಕತೆಯಲ್ಲಿ ಕೊನೆಗಾಣುವ ಅಪಾಯವನ್ನು ಹಲವರು ಕಂಡುದುಂಟು. ಅವರು ಉಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿಯೂ 
ತತ ಡಯಲಿಯೂ ಇಂತಹ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಅತಿ ಕೀಳು ದುಷ್ಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಮಗ್ನನಾದರೂ ಅವನಿಗೆ ಪಾಪವು ತಟ್ಟುವುನಿಲ್ಲ ಎಂಬ 
ಭಾ ಹಳಳ, ಚ ಸಮಾಡಿ ತೋರಿಸುತ್ತಾರೆ. ಇಂತಹ ವಿಧಿಗಳಿಗೂ ಕೆಲವು ತಾಂತ್ರಿಕಾಚರಣೆಗಳಿಗೂ ಅಪಾರ್ಥ 
ತ್‌ ಬ ಸತಾ ಬಗೆಯ ಉತ್ಪ್ರೇಕ್ಷಿತ ಹಾಗೂ ದೀಕ್ಷೆ ಪಡೆದವರಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಉದ್ದೇಶಿತವಾದ ನಿಗೂಢ ಭಾಷೆಗೆ 
ಅಸ್ಟು ಬನ್ನಾ ೇ ಇದೆ. ಅಂತಹ ಗ್ರಂಥಭಾಗಗಳನ್ನು ಹೆಚ್ಚು ಸಮಂಜಸವಾಗಿ ತಿಳಿಯುವ ಬಗೆಯೆಂದರೆ ಅಂತಹ 


೪೫೨ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಆ 


ಕ್ಟ ಇಚ ! ನಾ ನೈತಿಕ ಆಲ ಆಚರಿಸುವುದಿಲ್ಲ, ಒಳ್ಳೆಯದಾಗಲೀ ಕೆಟ್ಟದ್ದಾಗಲೀ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಡ್ಕ ನ ಇಲ್ಲ, ಭಾವಿಸುವುದು. ಅತ್ಯಂತ ಕಠಿಣ ಸಂಯಮದಲ್ಲಿ ನಿರತನಾದವನು ಸತ್ತದ ಅತ್ಮುನ್ನತ 
ದರ್ಶನ ಮಾಡಿದ ಮೇಲೆ ಒಮ್ಮಿಂದೊಮ್ಮೆಗೇ ನೀಚತಮನಾಗುವ ವಿರೋಧಾಭಾಸಕ್ಕೆ ಸಿಲುಕುವುದು ಸಂಭವವಲ್ಲ. ಸ ತಾ 
ಒಂದು ಮಟ್ಟದ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ(ಭೂಮಿ)ಯು ಸಿದ್ಧಿ ಸಿದನಂತರ ಅಧ್ಯಾತ್ಮದ ಅಭ್ಯಾಸಿಯು ಕೆಳಜಾರುವುದು. ಸಾಧ್ಯವಿಲಂದ. 
ಬೌದ್ಧರು ಉಪದೇಶಿಸಿದರು. ಇದೇ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಕೆಲವರು ವೇದಕಾಲದಿಂದಲೂ ದಾನಕ್ಕೆ ಕೊಟ್ಟ ಪ್ರಾಶಸ್ತ್ಯವು ಪುರೋಹಿತರ 
ಲೋಭವೃತ್ತಿಗಾಗಿ ಎಂದೂ ಅರ್ಥೈಸುತ್ತಾರೆ. ಪ್ರೌಢಪ್ರಾಚೀನ ಮತದಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವನ್ನು ವೃಷಭವೆಂದೂ, "ಸತ್ತ ಶುಚಿ, ದಮೆ 
ಮತ್ತು ದಾನಗಳನ್ನು ಅದರ ನಾಲ್ಕು ಪಾದಗಳೆಂದೂ ಸಂಕೇತಿಸಿರುವುದನ್ನು ಹಾಗೂ ಅನೇಕ ಗ್ರಂಥಾಂಶಗಳಲ್ಲಿ ದಾನಕ್ಕೂ 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ದಕ್ಷಿಣೆಗೂ ಏನೂ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು ನೆನೆದರೆ ಇಂತಹ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಗಳು ಎಷ್ಟು ದುರ್ಬಲವೆಂಬುದು ಒಮೆ ಗೇ 
ತಿಳಿದುಹೋಗುತ್ತದೆ. ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳ ಪ್ರಮುಖ ನೀತಿಯು ಮಾನವರಿಗೆ ಒಳ್ಳೆಯದಾಗಲೀ ಕೆಟ್ಟದಾಗಲೀ ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮ 
ಗಳಿಂದಲೂ ವಿಮುಖವಾಗಿದ್ದು, ಒಳಿತು ಕೆಡುಕುಗಳಲ್ಲಿನ ಅಂತರವನ್ನು ಮರೆತು ಧ್ಯಾನ, ಸಾಕ್ಷಾತ್ಕಾರಗಳ ಹಾದಿಯನ್ನು 
ಹಿಡಿಯಿರಿ ಎಂದು ಬೋಧಿಸುವುದೇ ಆಗಿದೆ. ಆದರೂ ವಿವೇಕಿಯಾದವನು ಪಾಪ ಮಾಡುವುದಿಲವೆಂದೂ, ಪಾಪಿಯು 
ವೇದಾಧ್ಯಯನದಿಂದಾಗಲೀ ತಪಸ್ಸಿನಿಂದಾಗಲೀ ಯಜ್ಞದಿಂದಾಗಲೀ ಪವಿತ್ರನಾಗುವುದಿಲ್ಲವೆಂದೂ ಪದೇ. ಪದೇ ಹೇಳಿರುವುದು 
ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. 


ಹೆ 
ಅವಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ಯಷಿಯೊಬ್ಬನು ಎಲ್ಲ ಭೇದಜ್ಞಾನವನ್ನೂ ಕಳೆದುಹಾಕಿದ್ದಾನೆ ಎಂದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, ತನ್ನದೇ ದರ್ಶನದಲ್ಲಿ ಎಷ್ಟು ಫು 


ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳ ಗುರಿ 


ಮನುಷ್ಯರು ಮಗ್ನರಾಗುವ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಹಾಗೂ ಅವುಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ಪ್ರಶ್ನೆಯು ಸ್ವಾಭಾವಿಕವಾಗಿಯೇ 
ಮೂಡಿತು. ಸ್ಕೂಲವಾಗಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಶುಕ್ಲ (ಒಳ್ಳೆಯದು), ಕೃಷ್ಣ(ಕೆಟ್ಟದ್ದು), ಶುಕ್ಲಕೃಷ್ಣ(ಮಿಶ್ರಿತ) ಮತ್ತು 
ಅಶುಕ್ಲಾ' ಕೃಷ್ಣ (ಒಳ್ಳೆಯದೂ ಅಲ್ಲದ್ದು, ಕೆಟ್ಟದ್ದೂ ಅಲ್ಲದ್ದು) ಎಂದು ವಿಭಾಗಿಸಿದೆ. ಬೃಹದಾರಣ್ಯಕೋಪನಿಷತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧ 
ವಾದ ಯಾಜ್ಞವಲ್ಕ್ಯ-ಆರ್ತಭಾಗ ಸಂವಾದದಲ್ಲಿ ಒಳ್ಳೆಯದು ಒಳ್ಳೆಯದನ್ನೂ ಕೆಟ್ಟುದು ಕೆಟ್ಟುದನ್ನೂ ಪಡೆಯುತ್ತವೆಂಬ 
ಹ್ರಸ್ವೋಕ್ತಿಯಿದೆ. ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ ಒಳ್ಳೆಯ ನಿಯತಿಯೇನು, ಕೆಟ್ಟ ನಿಯತಿಯೇನು ಎಂಬುದು ನಂತರದ ಕ್ರಿಯಾತ್ಮಕ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ 
ವಿಷಯವಾಗಿ ಕರ್ಮವೊಂದರ ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದರ ವಿಧಾನವನ್ನು ವಿಧಿಸಲಾಯಿತು. ಸ್ವರ್ಗ ನರಕಗಳನ್ನು 
ಕುರಿತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣ, ಜೈನ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧಮತಗಳಲ್ಲಿರುವ ವಿವಿಧ ವಿಚಾರಸರಣಿಗಳು ಒಳಿತು ಕೇಡುಗಳ ವಿವಿಧ ನಿಯತಿಗಳನ್ನು 
ಪರಿಣಾಮಕಾರಿಯಾಗಿಯೇ ಲೆಕ್ಕಿಸಿಕೊಂಡವು. ಮಿಶ್ರಕರ್ಮಗಳಲ್ಲಿಯೇ ಬಂದದ್ದು ತೊಂದರೆ : ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮಗಳಲ್ಲಿ ಒಳಿತು 
ಕೇಡುಗಳು ತಮ್ಮ ತಮ್ಮ ಫಲಗಳನ್ನು ಕೊಡುವ ರೀತಿಯ ಬಗೆಗೆ ಬೇರೆ ಬೇರೆ ವಿಚಾರಗಳು ಹುಟ್ಟಿಕೊಂಡವು. ಇವೆರಡರಲ್ಲಿ 
ಯಾವುದಾದರೊಂದರ ಪ್ರಾಧಾನ್ಯವು ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮದ ಸೃ ಎಭಾವವನ್ನೂ ಇದು ಹೊಸ ಜನ್ಮಿಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಸಾಧ್ಯತೆಗಳನ್ನೂ 
ನಿರ್ಧರಿಸುತ್ತದೆಂದು ಒಪ್ಪಲಾಯಿತು. ಈ ಭೋಗಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಶಿಕ್ಷೆ ಅಥವಾ ಸತ್ವೃತಿಫಲವಾದ ಜನ್ಮ 
ಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೂ ಕರ್ಮಭೂಮಿಯಲ್ಲಿ ಹೊಸದಾಗಿ ರಾಶಿಗೂಡಿದ ಗುಣದೋಷಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಜನ್ಮಪ್ರಕಾರಗಳಿಗೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸ 
ವನ್ನೆಣಿಸಲಾಯಿತು. ಅಸಾಂಪ್ರದಾಯಿಕ ಪಂಥಗಳು ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಕ್ಷೇತ್ರವನ್ನು ಈ ನಮ್ಮ ಐಹಿಕ ಪ್ರಪಂಚಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಸೀಮಿತ 
ಗೊಳಿಸಿದವು; ಮುಕ್ತಿಯು ಮಾನವನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಏಕೈಕವಾಗಿ ಲಭ್ಯ, ಉನ್ನತವೂ ನೀಚವೂ ಆದ ಇತರ ಜೀವಗಳು ಈ ಪಾರು 
ಮಾಡಿಸುವ ಜ್ಞಾನವನ್ನು ಪಡೆಯಬೇಕಾದರೆ ಮನುಷ್ಯನಾಗಿಯೇ ಪುನಃ ಹುಟ್ಟಬೇಕು ಎನ್ನುವಷ್ಟು ದೂರಹೋಗಿ ಮಾನವ 
ಜೀವಿತವನ್ನು ಅವರು ಹಾಡಿಹೊಗಳಿದರು. ಮೋಕ್ಷವು ಬೇರೆ ಕ್ಷೇತ್ರಗಳಲ್ಲಿನ ಒಳ್ಳೆ 4 ನಡತೆಯಿಂದಲೂ ಸಾಧ್ಯವೆಂಬ ಬ್ರಾಹ್ಮಣಮತದ 
ಅಭಿಪ್ರಾಯವು ವೇದಾಂತದಲ್ಲಿ ಹೇಳಿರುವ ಕ್ರಮಮುಕ್ತಿವಾದದಲ್ಲಿಯೂ ಕಂಡುಬರುತ್ತದೆ. ಇದರಂತೆ ತಮ್ಮ ಹಿಂದಿನ ನೈತಿಕ 
ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಅರ್ಧ ಮಾರ್ಗವನ್ನು ಸವೆಸಿದವರೆಂದು ಹೇಳಲಾದ ದೇವತೆಗಳೂ, ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಗತಿಯನ್ನು 
ಸಾಧಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಸ್ವರ್ಗವೂ ಮುಕ್ತಿಯೂ ಒಂದೇ ಅಲ್ಲ; ಸ್ವರ್ಗಾಭಿಲಾಷೆಯೂ ಒಂದು ಬಗೆಯ ಕಾಮ್ಯವೇ ಆದುದರಿಂದ 
ಜ್ಞಾನಿಗಳು ಅದರಿಂದಲೂ ತಮ್ಮನ್ನು ಉದ್ಧ ರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂದು ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಯಿತು. ಸಾಂಖ್ಯವು ಯಜ್ಞಪುರೋಹಿತನಿಗೆ ಕೊಟ್ಟ 
ದಕ್ಷಿಣೆಯನ್ನು ಒಂದು ಬಗೆಯ ಬಂಧನವೆಂದೇ ಹೇಳುತ್ತದೆ; ಏಕೆಂದರೆ ಸ್ವರ್ಗಪ್ರಾಪ್ತಿಯನ್ನುಂಟುಮಾಡುವ ಯಜ್ಞಗಳು ಮೋಕ್ಷ 
ಪ್ರಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಮುಂದೂಡುತ್ತವೆ. ಮಾನವಮಟ್ಟದಲ್ಲಿ ಯಾವ ನೈತಿಕ ಕರ್ಮಗಳು ಅನಾಸಕ್ತಿಯುತವೆಂದು ಹೇಳುವುದು 
ಕಷ್ಟವೇ ಆದರೂ ಬ್ರಹ್ಮಜ್ಞಾನ, ಬೋಧಿ, ಸಮ್ಮಕಜ್ಞಾನ - ಈ ಮೊದಲಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಬೋಧವು ಈ ವರ್ಗದಲ್ಲಿ 
ಸೇರಿದು ದಂತೂ ನಿಜ; ಏಕೆಂದರೆ ಈ ಹಂತದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಾಭ್ಯಾಸಿಯು ಒಳಿತು ಕೇಡುಗಳಲ್ಲಿನ ಎಲ್ಲಾ ವ್ಯತ್ಯಾಸಗಳನ್ನೂ ದಾಟಿ 
ಹೋಗ್ಗ' ಐಹಿಕ ಘಟನೆಗಳೆಲ್ಲದರ ಬಗೆಗೆ ಅನಾಸಕ್ತಿಯನ್ನು ತಳೆದಿರುತ್ತಾನೆಂದೂ ಎಲ್ಲಾ ರಾಗದ್ವೇಷಮೋಹಗಳನ್ನೂ ನಿಗ್ರಹಿಸಿ 
ಕೊಂಡಿದ್ದಾ ನೆಂದೂ ನಿರೀಕ್ಷಿಸಲಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಕೆಲವರಿಗೆ ಪೂರ್ವಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಗಳಿಸಿದ ಸುಕೃತಗಳ ಫಲವಾಗಿ ಈ ಸ್ಥಿ ತಿಯು ನೈಸರ್ಗಿಕ 
ವಾಗಿ ಲಭ್ಯವಾದ ವರವಾಗಬಹುದು. ಆದರೆ ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿಯೂ, ಅಧ್ಯಾತ್ಮದಲ್ಲಿನ ನವಶಿಷ್ಯನು ಬಹು 


೪೫೩ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 
ಜಾಗರೂಕನಾಗಿರಬೇಕಾದ, ಬಹುಜಾರಿಕೆಯ ಕಡಿದುಹಾದಿಯಲ್ಲಿನ ಪ್ರಯತ್ನದಿಂದಲೇ ಇದನ್ನು ಸಾಧಿಸಬೇಕಾಗಿತ್ತು. ಘಾ 
ಬೌದ್ದ, ಜೈನ ಮತ್ತು ಬ್ರಾಹ್ಮಣಮತಗಳು ಈ ಆತ್ಮಾರೋಹಣದ ವಿವಿಧ ಘಟ್ಟಗಳನ್ನು (ಭೂಮಿ, ಗುಣಸ್ಥಾ ಜಸ 
ಸೂಕ್ಮಾತಿಸೂಕ್ಷ್ಮ ವಿಧಿಗಳನ್ನೂ ಮಾಡಿಟ್ಟವು: ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಘಟ್ಟದಲ್ಲಿಯೂ ಅಡಗಿ ಹೊಂಚುಹಾಕುವ ಸಾಸು 
ಕುರಿತು ಎಚ ರಿಕೆಯನ್ನು ಕೊಟ್ಟವು: ಮೇಲಿನ ಹಂತಗಳು ತಂದುಕೊಡುವ ಬುದ್ಧಿ, ವಿಭೂತಿ ಮೊದಲಾದ ಶಕ್ತಿ ಸ ಆಂಜ್ಯಾ 
ಎಂಬ ಒಳನೋಟವನ್ನೂ ವರ್ಣಸಿದವು. ಅಪ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಯೋಗಿಗೆ ಯಾವುದೇ ಮಧ್ಯಂತರ ಹುತಕ್ಕೆ ಅಂಟಿಕೊಂಡಿರದೆ ಮೋಕ್ಷ. 
ನಿರ್ವಾಣ, ನಿಃಶ್ರೇಯಸ ಇತ್ಯಾದಿ ವರ್ಣಿತವಾದ ಅಂತಿಮವಾದ ಮೋಕ್ಷಸ್ಥಿ ತಿಗೆ ಮುಂಬರಿದು ಹಡೂದು ಎಚ್ಚ ರಿಕೆ: ಜ್‌ ನ್ನ 
ಕೊಡಲಾಗಿತ್ತು. ದ್ವೈತ ಹಾಗೂ ಬಹುದೇವ ಪಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಮುಕ್ತಾತ್ಮರು ಸರ್ವಜ್ಞತೆಯಿಂದಾಗಿ ಪನಸ್ಪಷ್ಣ ವ್ಯಾಪ್ತ ದಿದ 
ಈ ಅಂತಿಮ ಮೋಕ್ಷಸ್ಥಿತಿಯು ಒಂದು ಬಗೆಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಏಕಾಂತತೆ(ಕೈವಲ್ಯ)ಯೆನ್ನುವುದರ ಸಮಾ ಅದ್ವೈ 
ಹಾಗೂ ಏಕದೇವ ಪಂಥಗಳು ಈಶ್ವರ ಅಥವಾ ಬ್ರಹ್ಮವಸ್ತುವೆಂಬ ಪರಾಸತ್ಯದೊಡನೆ ಇದರ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡವು. 


ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ನೈತಿಕಕರ್ಮದ ವ್ಯವಸ್ಥೆ 


ಗೀತೆಯು ಯೋಗಿಯು ದ್ವಂದ್ವಗಳನ್ನು ದಾಟಬಲ್ಲನೆಂದು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೂ ಯಾವುದೇ ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ವತ್ತ 
ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದೆಂಬುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿ ತನ್ನದೇ ದಾರಿಯನ್ನು ಹಿಡಿಯಿತು. ಪ್ರಾಚೀನ ಗೌರವಿತವೂ ಬಹುಪ್ರಸಿದ್ಧವೂ 
ಆಗಿರುವ ಪ್ರವಚನಮಾಲೆಯಲ್ಲಿ ಗೀತೆಯು ವಿವಿಧ ರೀತಿಯ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ವಿವೇಚಿಸುತ್ತದೆ. ಯಾರೂ ಸಹ - ಭಗವಂತನೂ 
ಸಹ - ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಕರ್ಮರಹಿತನಾಗಿ ಇರಲಾರನಾದುದರಿಂದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕತೆಯನ್ನು ನೈಷ್ಯರ್ಮ್ಮವಲ್ಲದ ಬೇರೆ ರೀತಿಯಿಂದ, 
ಲಕ್ಷಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ ಎಂಬುದನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕರ್ಮವು ಜೀವನದ ಸಾಮಾನ್ಯ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿಗೆ ಹೊರತಲ್ಲಗೆ 
ಆದರೆ ಉನ್ನತ ದೃಷ್ಟಿಕೋನದಿಂದ ಎಣಿಸಿ ಆದ ಮಾರ್ಪಾಟೇ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕರ್ಮ. ಎಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೆ ನಾವು ಎಲ್ಲ ಕರ್ಮಗಳಿಲ್ಲಿ 
ನಾವೇ ಕರ್ತೃಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಂಡು ಅವುಗಳ ಫಲಗಳನ್ನು ಬಯಸುತ್ತೇವೋ ಅಲ್ಲಿಯ ವರೆಗೂ ಪುನರ್ಜನ್ಮದ ಜಾಲದಢ 
ಸಿಕ್ಕಿಕೊಂಡು ಒದ್ದಾಡುತ್ತೇವೆ. ಇದರ ಸಂಭವವನ್ನು ತಳ್ಳಿಹಾಕಬೇಕಾದರೆ ನಮ್ಮ ಸತ್ಕರ್ಮಗಳೆಲ್ಲದರ ಫಲಾಪೇಕ್ಷೆಯನ್ನು ದೃಢ 
ಮನಸ್ಸಿನಿಂದ ಬಿಟ್ಟುಕೊಟ್ಟು ಅವುಗಳನ್ನು ಪರಮಾತ್ಮನಿಗೆ ಸಮರ್ಪಿಸಬೇಕು. ಒಬ್ಬರು ತಮ್ಮ ಸತ್ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ 
ಸಂಕಟದಲ್ಲಿರುವ ಇನ್ನೊಬ್ಬರ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕಾಗಿ ವಹಿಸಿಕೊಡುವಂತಹುದನ್ನಾಗಿ ಈ ಪರಾರ್ಥಕ ಆನಂದವನ್ನು ಉದ್ವೇಶಪಟ್ಟಿರಲಿಲ್ಲ; 
ಏಕೆಂದರೆ ದೇವರಿಗೆ ಅವನೇ ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮಗಳಾಗಲೀ ಭಕ್ತಜನರು ಸಮರ್ಪಿಸಿದ ಕರ್ಮಗಳಾಗಲೀ, ತಟ್ಟುವುದಿಲ್ಲ. ಮಾನವನು 
ಮಮಕಾರವನ್ನು ಅಳಿಸಿಹಾಕುವಷ್ಟರಮಟ್ಟಿಗೆ ಅವನು ನೈತಿಕಕರ್ಮದ ಅನಿವಾರ್ಯವಾದ ಫಲಗಳಿಂದ ಪಾರಾಗುತ್ತಾನೆ. 
ಮಮಕಾರವನ್ನು ತೊಡೆದುಹಾಕುವುದರ ಅತ್ಯಂತ ಸುಲಭವಾದ ಮಾರ್ಗವೆಂದರೆ ಐಹಿಕವ್ಯಾಪಾರಗಳೆಲ್ಲದರ ಆರಂಭಕನಾದ 
ಪರಮಾತ್ಮನಲ್ಲಿ ಅವುಗಳನ್ನು ಸಮರ್ಪಿಸುವುದು. ಈ ಕರ್ಮಸನ್ಯಾಸವಾದದಲ್ಲಿ ಮರ್ತ್ಯರು ತಾವು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ದೇವರ 
ಯೋಜನೆಗಳನ್ನು ಕಾರ್ಯಗತಗೊಳಿಸುವ ಕೈಗೊಂಬೆಗಳು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯೂ ಒಳಸೇರಿಹೋಗಿದೆ. ಜಗತ್ತನ್ನು ದೇವರು ಆಳುವ 
ಯೋಜನೆಯಲ್ಲಿ ಎಲ್ಲ ವಿಧದ ಕರ್ಮಗಳ ಅಗತ್ಯವೂ ಇದೆ. ಶಿಷ್ಟರನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಿ ಅವರಿಗೆ ಸತ್ಸಲಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದು ಹೇಗೆ 
ಮುಖ್ಯವೋ ದುಷ್ಟ ಶಿಕ್ಷಣವೂ ಹಾಗೆಯೇ ಮುಖ್ಯ. ಯಾರೇ ಆಗಲಿ ಹಿಂಸಾತ್ಮಕವಾಗಬಹುದಾದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳಿಂದ ಹಿಂಜರಿಯ 
ಲೆಳಸುತ್ತಾನೋ ಅವನು ದೇವರೊಬ್ಬನೇ ಶಿಕ್ಷಕನೆಂಬ ತಪ್ಪು ಗ್ರಹಿಕೆಯಿಂದ ದೈವಸಂಕಲ್ಪದ ಅಂಶವೊಂದನ್ನು ಕಡೆಗಣಿಸುತ್ತಾನೆ. 
ಪರಮಾತ್ಮನು ತನ್ನ ಯೋಜನೆಗಳನ್ನು ಅಂತಿಮವಾಗಿ ನಡೆಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಪ್ರಥಮವಾಗಿ ಪರಿಮಿತರಾದ ಜೀವರುಗಳಲ್ಲಿ 
ಮತ್ತು ಜೀವರುಗಳ ಮೂಲಕವೇ; ಆದುದರಿಂದ ಹಿಂಸೆ ಮಾಡುವುದೂ ಮಾಡದಿರುವುದೂ ಮಾನವಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಭಾಗಗಳೇ 
ಆಗಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಬಿಟ್ಟುಬಿಡಬೇಕಾದುದೆಂದರೆ ಒಳ್ಳೆಯದನ್ನು ಕುರಿತ ಅನುರಕ್ತಿ ಹಾಗೂ ಕೆಟ್ಟದನ್ನು ಕುರಿತ ದ್ವೇಷ 
ಇವುಗಳ ಮನೋಧರ್ಮ. ಹಿಂಸೆಯು ವೈಯಕ್ತಿಕ ಭಾವನೆಯಾಗಿ ಕೆಟ್ಟದಾಗಿರಬಹುದು, ಆದರೆ ದುಷ್ಟತನದಿಂದ ಆದ ಅನ್ಯಾಯ 
ಅಪಚಾರಗಳನ್ನು ನೇರ್ಪಗೊಳಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ವಸ್ತುನಿಷ್ಠ ಸತ್ಯವಾಗಿ ಅದು ಒಳ್ಳೆಯದೂ ಆಗಬಹುದು. ಅಪಾಮಾರ್ಗಿ 
ಗಳಾದ ಕೌರವರ ಮೇಲೆ ಯುದ್ಧಮಾಡಬೇಕೆಂದು ಕೃಷ್ಣನು ಅರ್ಜುನನಿಗೆ ಪ್ರಬಲವಾಗಿ ಉಪದೇಶಿಸಿದುದನ್ನು ಇನ್ನು ಯಾವ 
ರೀತಿಯಿಂದಲೂ ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಬರುವಂತಿಲ್ಲ. ಅದು ಹಿಂಸೆಗೆ ಕೊಟ್ಟ ಉದ್ವೀಪನವಲ್ಲ, ಕ್ಷತ್ರಿಯನೊಬ್ಬನು ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲಾ ದುಷ್ಪತನವನ್ನೂ ಸರಿಯಾಗಿ ಹತೋಟಿಯಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡಿರಬೇಕೆಂಬ ಸ್ಪಷ್ಟ ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ಪೂರೈಸಬೇಕೆಂಬ ಅನುಶಾಸನ. 
ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗಗಳೆಡೆಗೇ ಒಲವಿರುವ : ಗೀತೆಯು ಗುಣತ್ರಯದ ಸಿದ್ಧಾಂತವನ್ನು ನೈತಿಕತೆಯ ಪ್ರಯೋಜನಕ್ಕೆಂದು 
ಬಳಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಸಾಧ್ಯವಾಯಿತು. ಕೆಲವು ಸ್ವಭಾವಗಳು ಸಾರತಃ ಒಳ್ಳೆಯವೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಪರವೂ (ಸಾತ್ತಿ ಎಕ ಆಗಿರುತ್ತವೆ; 
ಇನ್ನು ಕೆಲವು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಸ್ವಲ್ಪಮಟ್ಟಿಗೆ ಉದಾಸೀನವಾಗಿಯೂ (ರಾಜಸಿಕ) ಮತ್ತೂ ಕೆಲವು ಆಲಸ್ಯಪೂರಿತವಾಗಿಯೂ 
ಭಜ ಳು ಸಾಬ ಎ ಕ" 1 ಘು ಸಾಗ [ಸೌ್ಟನಗಳೂ ನಿರೋಧಗಳೂ ಒಂದೇ ಆಗಿರುವುದಿಲ್ಲ 
ಶಿಸ್ತಿನ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು ಹೋದಿಸಬ ಕ ವಧದ್ರಲ್ಲವೆಂಬುದೂ ಸುಸ್ಸಪ್ಪ,  ಪುತಿಯೊಂದು ವಿಧದ ನಿಯೋಜನೆಗೆ ತಕ್ಕಂತೆ 
ಬನ ಕ್ರ ್ನಿ ಹೊಂದಿಸಬೇಕೆಂಬುದೂ ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ. ಆತ್ಮಸಂಯಮ, ಔದಾರ್ಯ, ದಯೆ ಅಥವಾ ಕ್ಷಮೆ ಎಂಬ 


೪೫೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ದೇವತೆಗಳೂ ಮನುಷ್ಯರೂ ಅಸುರರೂ ಎಲ್ಲರೂ ಆಚರಿಸಲೇಬೇಕಾದ ಮೂಲಾಧಾರವಾದ ಶೀಲಗಳನ್ನು ಬೃಹದಾರಣ್ಮಕೋಪ 
ನಿಷತ್ತು ಉಲ್ಲೇಖಿಸಿದೆ. ಗೀತೆಯು ಸಾತ್ರಿ ಎಕೆ ರಾಜಸ ಮತ್ತು ತಾಮಸ ವಿಧಗಳ ವಿಶಿಷ್ಟ ಲಕ್ಷಣ, ಗುಣ, ಪ್ರವ ತ್ತಿಗಳನ್ನು ಹೇಳು 
ವಂತೆಯೇ ದೈವೀ ಮತ್ತು ಆಸುರೀ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಲ್ಲಿನ ವ್ಯತ್ಕಾಸವನ್ನೂ ಹೇಳುತ್ತದೆ. ಗೀತೆಯು ಈ ವಿವಿಧ ಗುಣಗಳಿಂದ ಜೋದಿಸ 
ಲ್ಪಟ್ಟು ಉಂಟಾಗುವ ವಿವಿಧ ಕರ್ಮರೀತಿಗಳ ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯಗಳ ಸೂಕ್ಷ್ಮತಮ ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ನಡೆಸುತ್ತದೆ; ಅತ್ಯಂತ ಪರಿಶುದ್ಧ 
ಉದ್ರೇಶದಿಂದ ಪ್ರೇರಿತರಾಗಿ ಕರ್ಮಮಾಡುವವರ ಕಡೆಯೇ ಅದರ ಒಲವಿದೆಯೆಂಬುದರಲ್ಲಿ ಎಳ್ಳಷ್ಟೂ ಸಂಶಯವಿರುವು 
ದಿಲ್ಲ. ಎಲ್ಲಾ ವಿಧದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಎಲ್ಲರ ಸ್ವಭಾವಗಳೂ ತಕ್ಕುವಾಗಿರುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನೂ 
ಅದು ಗಮನಿಸುತ್ತದೆ. ಸ್ವಭಾವದಿಂದ ಆಲೋಚನಾಪರರು, ನೈಸರ್ಗಿಕವಾಗಿ ಚುರುಕು ಚಟುವಟಿಕೆಯುಳ್ಳವರು, ಸಾರತಃ 
ಭಕ್ತರು - ಈ ಎಲ್ಲರೂ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವನಕ್ಕಾಗಿ ಹಂಬಲಿಸಿ, ಅದಕ್ಕಾಗಿ ಸೂಕ್ತವಾದ ಆದರೆ ಒಂದೇ ಆಗಿರಬೇಕಲ್ಲದ ಹಾದಿಗಳನ್ನು 
ಹಿಡಿಯುತ್ತಾರೆ. ಅತ್ಯಂತ ಕನಿಷ್ಠ ವಿರೋಧವಿರುವ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನಾದರೆ ಅತ್ಯಂತ ಸುಲಭವಾಗಿ ಮಾಡಬಹುದು; ಈ ಸತ್ಯವನ್ನು 
ಮನಗಂಡಕೂಡಲೇ - ಪತಂಜಲಿಯು ಮನಗಂಡಂತೆ -ಎಲ್ಲರ ನೈತಿಕ ನಡೆವಳಿಕೆಯೂ ಒಂದೇ ರೀತಿಯಿರಬೇಕೆಂದು ಆಗ್ರಹ 
ಮಾಡುವುದನ್ನು ನಿಲ್ಲಿಸುತ್ತೇವೆ. ಮತ್ತೂ ಏನೆಂದರೆ ದೇವರ ಬಗ್ಗೆ ಕಲ್ಪನೆಯು ಮನುಷ್ಯರಲ್ಲಿ ಬೇರೆ ಬೇರೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ; ಆದುದರಿಂದ 
ಅವರವರ ದೈವತ್ವಕಲ್ಪನೆಗೆ ಅನುಸಾರವಾಗಿ ಸಾಧನಾವಿಧಾನವೂ ಇರುತ್ತದೆ. ಜಗತ್ತಿನಲ್ಲಿ ಅದರ ಸೃಷ್ಟಿ ಮಾಡುವವನಾಗಿ, ವಿಶ್ವವನ್ನೆಲ್ಲ 
ಅದೇ ಕಾಲದೇಶಗಳಲ್ಲಿ ವ್ಯಾಪಿಸಿ ಅದರಲ್ಲಿ ವ್ಯಕ್ತಿಸ್ವರೂಪವಿಲ್ಲದ ತತ್ತ್ವವಾಗಿ ಇರುವವನಾಗಿ ಅತೀತನೂ ಅಂತರ್ಯಾಮಿಯೂ 
ಆಗಿ ಇರುವ ದೇವರ ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಳ್ಳವರೆಲ್ಲರಿಂದಲೂ ಒಂದೇ ಬಗೆಯ ಪ್ರತಿಕ್ರಿಯೆಯಿರಲಾರದು. 
ನೈತಿಕ ಕರ್ಮ, ಭಕ್ತಿ, ಧ್ಯಾನ - ಇವೆಲ್ಲವೂ ಆಸ್ತಿಕನ ಹಾಗೂ ಅವನ ದೈವಕಲ್ಪನೆಯನ್ನವಲಂಬಿಸಿ ದೇವರನ್ನು ಬಳಿಸಾರುವ 
ಒಂದೊಂದು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ದಾರಿ. ಹೀಗೆ ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ ನೈತಿಕ ಕರ್ಮವ್ಯವಸ್ಥೆಯು ಸರ್ವತ್ರ ಮಾನ್ಯವಾಯಿತು; ಏಕೆಂದರೆ 
ಸಹಜವಾಗಿ ಬಂದ, ಸಂಪಾದಿಸಿಕೊಂಡ ಅಥವಾ ಆಲೋಚನೆಯಿಂದ ಉಂಟಾದ ಭೇದಜನಿತ ಸ್ವಭಾವಗಳಿಗೆ ಬೇಕಾಗುವ ನೈತಿಕ 
ಆಯ್ಕೆಯ ಬಗೆಗೆ ವಿಶಾಲಾವಕಾಶವನ್ನು ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಡುತ್ತದೆ. 


ಸಂಕಲ್ಪ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯ 


ಈಗ ನೈತಿಕ ಆಯ್ಕೆಯ ಕಡೆ ನಮ್ಮ ಅಭ್ಯಾಸವನ್ನು ತಿರುಗಿಸೋಣ. ಮನುಷ್ಯನು ದೈವೀಯಂತ್ರದಲ್ಲಿ ಒಂದು ಚಕ್ರ ಮಾತ್ರ 
ವಾಗಿರುವುದರಿಂದಲೋ ಅಥವಾ ಪೂರ್ವಜನ್ಮದ ಕರ್ಮಗಳು ಅವನನ್ನು ಕಡ್ಡಾಯವಾಗಿ ರೂಪುಗೊಳಿಸಿ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಕಾರ್ಯಶೀಲ 
ತೆಯ ದಿಕ್ಕಿನಲ್ಲಿಯೇ ತೊಡಗಿಸುವುದರಿಂದಲೋ ಅವನಿಗೆ ಎರಡರಲ್ಲೊಂದನ್ನು ಆಯ್ದುಕೊಳ್ಳುವ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವೇ ಇಲ್ಲವೆಂದು 
ವಾದಿಸಬಹುದು. ' ಮನುಷ್ಯನು ಹೇಗೆ ನಡೆದುಕೊಳ್ಳುತ್ತಾನೆಂಬುದನ್ನು ನಿರ್ಣಯಿಸುವುದು ಅವನು ಒಳ್ಳೆಯದು ಕೆಟ್ಟದರ 
ವಿಷಯದಲ್ಲಿ ತಳೆದಿರುವ ಸ್ವಂತ ತಿಳುವಳಿಕೆಯಲ್ಲ, ದೈವನಿಯಾಮಕ ಎಂದು ಹೇಳುವ ಒಂದೆರಡು ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಗ್ರಂಥಾಂಶಗಳನ್ನು 
ಉದ್ದ ರಿಸಲಾಗಿದೆ. ಭಾರತೀಯ ಅಧ್ಯಾತ್ಮ ವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ಉದ್ಭಾರವು ಹಿಂದೆಯೇ ನಿಶ್ಚಿ ತವಾಗಿಬಿಟ್ಟಿರುತ್ತದೆಂಬುದರ ಸು ವಾಗಿ 
ವೈಜ್ಞಾನಿಕವಾಗಿ ಹೋರಾಡಲಾಗುತ್ತಲೇ ಇದೆ. ಆದುದರಿಂದ ಇಂತಹ ಅಪವಾದರೂಪದ ಇಸಕ್ತಿಗಳಿಗೆ ಅತಿ ಪ್ರಾಮುಖ್ಯವನ್ನು 
ಕೊಡುವುದು ಅಷ್ಟು ವಿವೇಕವಾಗಲಾರದು. ಮಾನವಕರ್ಮಗಳ ಲೋಪದೋಷಗಳಿಗೆಲ್ಲ ದೇವರೇ ಅಂತಿಮವಾಗಿ ಜವಾಬ್ದಾ ರ 
ನಾಗಿದ್ದಿದ್ದರೆ ದೇಹಾಂತರ ಪ್ರಾಪ್ತಿಯ ಸಿದ್ಧಾ ೦ತವು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ನಿರರ್ಥಕವೇ ಆಗುತ್ತದೆ. ಅಸಂಖ್ಯಾತ ತಲೆಮಾರುಗಳ 
ಪರಂಪರೆಯಲ್ಲಿ ಭಾರತದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಜೀವಿಗಳ ಬಾಳನ್ನು ನೈತಿಕ ಕರ್ಮದ ಫಲವೇ ಪುನಃ ಪುನಃ ದೇಹಧಾರಣೆಗೆ ಭು 
ನಂಬಿಕೆಯೇ ನಿಯಂತ್ರಿಸುತ್ತದೆ. ವ್ಯಕ್ತಿಗೆ ಮಿತ್ರನೂ ಶತ್ರುವೂ ಅವನೇ ಎಂದು ಎಷ್ಟೊಂದು ಬಾರಿ ಪುನರಕಾನಾ 
ಕರುವು ತನ್ನ ತಾಯಿಯನ್ನು ಹುಡುಕಿಕೊಂಡು ಬರುವಂತೆ ಕೋಟಿ ಜನ್ಮಗಳು ಕಳೆದರೂ ವೃತ ತ 
ಬೆನ್ನಟ್ಟಿ ಬರುವುದೆಂದು ಎಷ್ಟೊಂದು ಸಲ ಎಷ್ಟೊಂದು ಭಾಷೆಗಳಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿದೆಯೆಂದರೆ, ಮನುಷ್ಯನು ಬ ಇ 
ಅರ್ಹತೆಯನ್ನು ಸ್ವಂತ ಉದ್ಯಮದಿಂದಲೇ ತಂದುಕೊಳ್ಳಬೇಕೆಂಬ ಮೂಲ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಎಷ್ಟೊಂದು ಸಲ ನ 
ಮಾನವಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವು ಬಾಳ್ವೆಯ ರೀತಿಯನ್ನು ಆಯ್ದು ಕೊಳ್ಳುವುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾಗಿತ್ತು 0 ಸಜಿಸ; ಯು ಚ 
ಕಾಲದಲ್ಲಿಯೂ ಪ್ರಶ್ನಿಸಿರಲಿಲ್ಲವೆನ್ನುವುದಕ್ಕೆ ಇನ್ನು ಯಾವ ಪುರಾವೆಯನ್ನೂ ಇಲ್ಲಿ ಉದ್ದೇಖಾ ಬತ ಕರಯ ನ್ನ್ನ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕ್ಷೇಮದ ಹೊಣೆಯು ತನ್ನದೇ ಎಂದು ಭಾವಿಸಿಕೊಳ್ಳಿದಿದ್ದರೆ, ಪಾಪದ ತಪ್ಪೂ ಪ್ಪಿಗೆಯಾಗಲಿ, ಕಠಿನ ವ್ರತಾಚರಣೆ 
ಯಾಗಲಿ ಅದನ್ನು ತೊಳೆದುಹಾಕಿಬಿಡುವ ಪ್ರಾಯಶ್ಚಿತ್ತವಾಗಲಿ ಇರುತ್ತಲೇ ಇರಲಿಲ್ಲ. ಜನಪ್ರಿಯ ಕಥೆಗಳಲ್ಲಿ ಜತ 
ಪಾಪಿಯನ್ನೂ ಪರಮಾತ್ಮನು ಉಕ್ಕಿ ಹೊಮ್ಮುವ ಪರಮ ಕೃಪೆಯಿಂದ ಉಳಿಸಲು ಭಾ ತ ಸ ತ 
ಇವುಗಳನ್ನು ಕ್ಷಮಾಶೀಲನಾದ ದೇವರ ದಯೆಯನ್ನೋ ಅಂತಹ ದೈವೀಕೃಪೆಯಿಂದ ಬಸರಿ ಕಡೆಗೂ ತನ್ನ 
ದುರ್ನಡತೆಯ ದುಷ್ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಮನಗಾಣುತ್ತಾನೆಂದೋ ಮನವರಿಕೆ ಮಾಡಿಕೊಡಲು ಸಗದ ಹೂ 

ಭಾರತೀಯ ವಿಚಾರಧಾರೆಯಲ್ಲಿ ಸಂಕಲ್ಪ ಸ್ವಾತಂತ್ರ್ಯವನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿದೆಯೆನ್ನಲು ಸಾಕ್ಷ್ಯವು ಟ್ರ ಇ 
ಸ್ವಪ್ರೇರಿತ ಕರ್ಮಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ದರ್ಶನಪದ್ಧತಿಗಳು ವಿಸ್ತೃತ ಚರ್ಚೆಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿರುವುದನ್ನು ನೋಡಿದರೆ ಸಾಕು. ಹೀಗ, 


೪೫೫ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 

ನೈತಿಕವಾದ, ಅಲ್ಲದ ಕರ್ಮಗಳ ನಡುವೆ ಮೂಲಭೂತವಾದ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ಗುರುತಿಸಕೊಳ್ಳಲಾಯಿತು. ಸ್ವಪ್ರಜ್ಞೆಯಿಂದ 
ಹುಟ್ಟ ದಿರುವ ಎಲ್ಲಾ ಪ್ರಯತ್ನರಹಿತ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ಅನೈತಿಕ ಕ್ರಿಯೆಗೆ ಆರೋಪಿಸಲಾಯಿತು. ಉದ್ವೇಶಪಟ್ಟು ಮಾಡಿದ 
ಕರ್ಮದಲ್ಲಿ ಆ ಗುರಿ, ಆಸೆ, ಗುರಿಸಾಧನೆಗೆ ಹುಟ್ಟುವ ತೋ ಇದಕ್ಕೆ ಬೇಕಾಗುವ ಕಾರ್ಯಶೀಲತೆ ಮತ್ತು ಗುರಿಸಾಧನೆಗಳನ್ನು 
ಸೇರಿಸಿದ್ದರು. ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಆಂತರಿಕ ಭೇದಗಳು ು ಆಸೆಯ ಹುಟ್ಟು, ಗುರಿಯು ಒಂದಲ್ಲ ಒಂದು ರೀತಿಯ ತೃಪ್ತಿಯನ್ನು ಕೊಡುವ 
ಅಥವಾ ಕಡೆಯ ಪಕ್ಷ ಇರುವ ಕೊರತೆಯನ್ನೋ ದೋಷವನ್ನೋ ಹೋಗಲಾಡಿಸುವ ವಿಚಾರ, ಹಿಂದೆ ಮಾಡಿದ ಅಡೇ ರೀತಿಯ 
ಹ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ನಲಿವು ನೋವುಗಳಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದ ಬೇಕು ಬೇಡ ಮೊದಲಾದ ರಾಗದ್ವೆ ೇಷಗಳು, ಗುರಿಸಾಧನೆಗೆ 
ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದ ಮಾರ್ಗ, ಸಂಕಲ್ಪ ಮಾಡುವುದಕ್ಕೆ ಒದಗುವ ಅಡಚಣೆಗಳು ಹಾಗೂ ಇವುಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವ ಅಥವಾ 
ಭಕನ ರೀತಿಗಳು, ಉದ್ದೇಶಿಸಿದ ಕೆಲಸವೊಂದರಫ್ಲಿ ಕೆಲವು ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸಂದಭ! ೯ಗಳಲ್ಲಿ ಉತ್ತೇಜಕವಾಗಿಯೋ ಪ್ರ ಪ್ರತಿಬಂಧಕ 
ವಾಗಿಯೋ ಇರುವ ಕರ್ತವ ಪ್ರಜ್ಞೆ - - ಇವುಗಳ ಸಾಧ್ಯಾಸಾಧ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಅತಿ ಸೂಕ್ಷ್ಮ ಭೇದಗಳು ಇದ್ದೇ ಇರುತ್ತವೆ. ಇವೆಲ್ಲದರಲ್ಲಿಯೂ 
ಸ್ವಹಿತಕ್ಕಾಗಿಯೇ ಇದನ್ನು ಹೇಗೇ ಕಲ್ಪಿಸಿಕೊಂಡಿರಲಿ - ಕರ್ತೃವು  ಪ್ರವೃತ್ತನಾಗುವುದು; ಗುರಿಸಾಧನೆಯ ಪ್ರಗತಿಯಲ್ಲಿ "ಯಾವ 
ಕ್ಷಣದಲ್ಲಿಯೇ ಆಗಲಿ ತನಗಿಂತ ಉನ್ನತವಾದ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅಧಿಕಾರಿಯಾಗಲೀ ಪೂರ್ವಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಸಂಚಿತ ಕರ್ಮಗಳಿಂದ ರಾಶಿಯಾದ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳ ಆವೇಗವಾಗಲಿ, ಬಾಹ್ಯ ಶಕ್ತಿಯೊಂದು ತನ್ನನ್ನು ಎಳೆದೊಯ್ಯುತ್ತಿದೆ ಎಂದೇನೂ ವ್ಯಕ್ತಿಯು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. 
ಶ್ರುತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದ ವಿಧಿಯೂ ೫ರ ಒತ್ತಾ ಯಗೊಳಿಸುವ “ಶಕ್ತಿ ಯೇನಲ್ಲ, ಮುದು ನೈತಿಕ ನಿರ್ದೇಶ, ಅಷ್ಟೆ. ಕರ್ತೃವು ತನ್ನ 
ವಿವೇಚನೆಯನ್ನು ಉಪಯೋಗಿಸಿಕೊಂಡು ಇದನ್ನು ನಿರ್ದಿಷ್ಟವಾದ ಅಥವಾ ಅನಿರ್ದಿ ಪ್ಪವಾದ ಒಳಿತಿಗಾಗಿ ಅಮಾ 
ಅಥವಾ ಪಾಪ ಪಸೊಂದನ್ನು ಮಾಡುವ ಗಂಡಾಂತರಕ್ಕೆ ಪಕ್ಕಾಗಬೇಕು. ಹೀಗಲ್ಲದಿದ್ದರೆ ಟ್‌ [ಭೃಷ್ಟ ತೆಯಿಂದ ಪಾಪಗಳಿಕೆಯ 
ಭಾವನೆಯೇ ಹುಟ್ಟುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ; ವಿಷಾದ, ಪಶ್ಚಾ ತ್ತಾಪ, ಪಾಈ ಪಾಪ ಪಪರಿಹಾರ ಹೀಗೆ ವೇದಕಾಲದಿಂದ ಪ್ರಧಾನವಾಗಿ 

ಕಂಡುಬರುವ ಈ ಭಾವನೆಗಳಿಗೆ ಅವಕಾಶವೇ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. 
ಆದುದರಿಂದ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಹಣೆಯಬರಹವನ್ನು ತಾನೇ ಬರೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದೆಂಬುದು ಸ್ಪ ಸ್ಪಷ್ಟವೇ ಆಗಿದೆ; ಆದುದರಿಂದ 
ಸೂಕ್ತ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವುದರಿಂದ ಅವನು ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಮಾಡಿದ ಸ್ವೇಚ್ಛಾಕರ್ಮ ಗಳ” ನೈತಿಕ ಪರಿಣಾಮವನ್ನು 
ಪರಿಹರಿಸಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು, ತನ್ಮೂಲಕ ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ ಕರ್ಮಬೀಜವು ಫಲಕೊಡುವುದನ್ನೂ ತಪ್ಪಿಸಬಹುದು ಎಂದು 
ಧಾರಾಳವಾಗಿ ನಂಬಲಾಗಿತ್ತು. ಪೂರ್ವಸಂಚಿತ ಕರ್ಮಗಳ ಫಲವನ್ನು ನಿರರ್ಥಕಗೊಳಿಸುವುದು ಪರಮಾತ್ಮನ ಅನುಗ್ರಹವೇ, 
ಪಾರುಗಾಣಿಸುವ ಜ್ಞಾನಪ್ರಾಪ್ತಿಯೇ ಅಥವಾ ನಿಷ್ಫಲಗೊಳಿಸುವ ನೈತಿಕ ಅಥವಾ ಧಾರ್ಮಿಕ ಕರ್ಮಗಳ ಆಚರಣೆಯೇ ಎಂಬುದನ್ನು 
ಇಲ್ಲಿ ಚರ್ಚಿಸಬೇಕಾಗಿಲ್ಲ. ಮಾನವನು ತಾನು ಗಳಿಸಿದ ಪಾಪಶಕ್ತಿಗಳನ್ನು ರದ್ದುಗೊಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ತಾನೇ ಕ್ರಮತೆಗೆದುಕೊಳೆ ಕ 
ಬೇಕೆಂಬ ಸಂಗತಿಯಂತೂ ಉಳಿದೇ ಉಳಿಯುತ್ತದೆ. ಪರಾರ್ಥಕವಾಗಿ ಪುಣ್ಯವನ್ನು ಭೋಗಿಸುವ ಸಿದ್ದಾ ು೦ತವು ಇಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ಇಲ್ಲವೇ ಇಲ್ಲವೆಂದಿಲ್ಲ; ಆದರೆ ಅದು ಕರ್ಮಸಿದ್ಧಾ ತದಲ್ಲಿ ಪಾಲುಗೊಳ್ಳು ವುದು ಸ್ವಲ್ಪಮಾತ್ರ. "ಮಠಗಳಿಗೆ: ಕೊಟ್ಟ ದಾನವು 
ದುಃಖೀಪ್ರೇತಗಳನ್ನು ಮುಕ್ತಗೊಳಿಸುತ್ತದೆಂಬ ಬೌದ್ಧರ ನಂಬಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಈ ಸಿದ್ಧಾಂತವು ಅಭಿವ್ಯಕ್ತವಾಗಿದೆ. ಬೌದ್ಧ ಮತಕ್ಕೆ 
ವಿಶೇಷವಾಗಿ ಸಂಬಂಧಿಸಿದ ಹಾಗೂ ಸತ್ತವರ ಸ್ಹಿ ತಿಯನ್ನು ಉತ್ತ ಮಗೊಳಿಸ ಲು ಶ್ರ ತ ಪರಿಣಾಮಕಾರೀ ಇರ 
ಎಣಿಸಿಕೊಂಡ, ಗಯೆಯಲ್ಲಿ ಪಿಂಡಪ್ರದಾನ ಮಾಡುವುದು, "ಅಂತ ಕ್ರಿಯೆಗಳಲ್ಲಿ ಧರ್ಮಕಾಣಕೆ ಅಥವಾ ಬಲಿ, ನೈವೇದ್ಯ ಗಳನ್ನು 
ಕೊಡುವುದು - ಈ ಪದ್ಧ ತಿಯು ಬಹುಶಃ ೫ ಬೌದ್ಧ ರ ಈ ಆಚರಣೆಗೆ ಮೂಲವಾಗಿದ್ದಿರಬಹುದು. ಈ ಜನ ದಲ್ಲಿ ಯಾವ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ 
ಹುಟ್ಟಿದ್ದೇವೆಂಬುದಕ್ಕೂ *ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿ "ಪಡೆಯುವ ದೇಹಾಂತರಕ್ಕೂ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲವೆಂಬುದನ್ನು "ಇಲ್ಲಿ ಗಮನಿಸ ಬೇಕು. 
ವರಿಯುವ ಸಾಧ್ಯ ಬ ಚ ಇಷ್ಟರ ಈ ಜನ್ಮದಲ್ಲಿನ ಟಾ ತಾರತಮ್ಯಗಳು ಮುಂದಿನದರಲ್ಲಿ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ 
ೇ ಜಾತಿಯಲ್ಲಿ "ಹುಟ್ಟಿ ರಲಿ, ಮುಂದಿನ ಜನ್ಮ ದಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಹಣೆಯಬರಹವನ್ನು ಉತ್ತಮ 
ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಅಥವಾ ಸಂಸಾರಚಕ್ರದಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಬಿಡುಗಡೆಯಾಗುವ “ಶೇ ಷ ಸೌಲಭ [ವನ್ನು ಪಡೆದಿರುತಾ ನೆ, 
ಸುಖದಾಯಕ. ದೇಹಾಂತರಧಾರಣೆಗೆ ಯಜ್ಞಕರ್ಮ? ಳ ಆಚರಣೆಯೊಂದೇ ಪ್ರವೇಶಾಧಿಕಾರವೇನಲ್ಲ: ಆದುದರಿಂದ ತಮ್ಮ 
೨ ಓಹ್‌ ಒಂ ಎ ಯಜ್ಞಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅಧಿಕಾರಿಗಳಾದವರಿಗಿಂತ ಅಲ್ಲದವರು ಕಳಪೆಯೇನಲ್ಲ. 
ಭವಿಷ್ಯದ "ಯನ್ನು ಇಕಾ ಷ್ಟುಮಟ್ಟಿಗೆ, ತನ್ನ ಸ್ವಂತ ಅವಕಾಶಗಳ ಮಿತಿಯಲ್ಲಿ ಪ್ರತಿಯೊಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಗೂ ತನ್ನ 
ಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಸ್ವಾ ತಂತ್ರ ವನ್ನು ಚಲಾಯಿಸಲು ಧಾರಾಳವಾದ ಅವಕಾಶವಿದೆ. ವಾಸ್ತ ವವಾಗಿ 


ಹೇಳುವುದಾದರೆ. ಸಾಮಾಜಿಕವಾಗಿ ಅಥವಾ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕವಾಗಿ. ವಿಶೇಷ ಸೌಲಭ [ಗಳಿಲ್ಲದಿದ್ದವರಿಗೆ ಈ ಹೊರೆಯನ್ನು ಉದೇಶ 
ಪೂರ್ವಕವಾಗಿಯೇ ಕಡಿಮೆಮಾಡಲಾಯಿತು. | ಎಫ: 


ಸಾಮಾಜಿಕ ಹಾಗೂ ಸಾರ್ವತಿ ತ್ರಿಕ ಕರ್ತವ್ಯ 


ಥಿ ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವು ಪ್ರ ಪಂಚವನ್ನು ಉತ್ತ ಶ್ರಮಗೊಳಿಸುವುದರಲ್ಲಿ ಧರ್ಮವೀರರು ತೋರಿಸಬೇಕಾದ ಉತ್ಸಾಹವನ್ನು 
ೇರಿಸುವುದಿಲ್ಲವೆಂಬ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಯಿದೆ. ಅದು ಸಾಮಾಜಿಕ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಿಕೊಳ್ಳ ್ಸದೆಯೇ ತನ್ನನ್ನು ತಾನು ಉತ್ತಮ 


೪೫೬ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಲ 


ತನ್ನಷ್ಟಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ತಾನು ಕೈದೀವಿಗೆಯಾಗಬೇಕೆಂದೂ ಉಪದೇಶಿಸುತ್ತದೆ. ಈ ಆಕ್ಷೇಪಣೆಯನ್ನು ಸಮರ್ಥಿಸಿಕೊಳ್ಳುವುದು ಕಷ; 
ಏಕೆಂದರೆ ಬಾಳ್ವೆಯಲ್ಲಿ ತನ್ನ ಸ್ಥಾನಕ್ಕೆ ಹೇಳಿರುವ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾಡದೆ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಪ್ರಬೋಧೆಗೂ ಅಂತಿಮ ಜ. ಸ 
ಅನಿವಾರ್ಯವಾಗುವ ಸತ್ಯದರ್ಶನಕ್ಕೆ ಅಡ್ಡಿತರುವ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕಣ್ಣಿನ ಪೊರೆಯನ್ನು ಕಲಗ ಈ. ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲ ಎಂದು ಪ ಎತ 
ಹೇಳಿದೆ. ತನ್ನದೇ ಆದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರವಲ್ಲದೆ ಇಡೀ ಸ್ಥ ಹಿಗೂ, ಅಷ್ಟೇ ಸಾ ದೇವತೆಗಳಿಗೂ ನ್ಯ ಗೂ ವ ನ್ವ ಜು 
ಕರ್ತವ್ಠ್ಧಗಳಿಗೆಂದೇ ಪಂಚಮಹಾಯಜ್ಜ ಗಳನು ವಿಧಿಸಲಾಗಿತು ಈ ಮಾನವನ ಕ ೮ ಸಹ, ಸಲ್ಲುವ 
ಚ ಭತ್ಯ ಬಾಘ್‌ ನ ನ ನ ಉಪಾಯನವನ್ನು ಸಕಲರೂ ಹಂಚಿಕೊಳ್ಳು ವ 
ಹ ಡಹ ಅನ್ತಾಹ ಜ್‌ ಎಂದುವಿಶ್ವ ವನ್ನಸಧಾವಿಸಕ ಇ ಲಾಗ2ಕ 33. 
ಗಿದ್ದವು. ಬಂಧುಗಳನ್ನು ಕುರಿತ ಕರ್ತವ ದ ತ ಇವದುಸರವುಗಳು ಗ್ರಹನ ವಾಲ ಸತ 7 
ಆ ಸ ನ | [ಗಳೆಂದರೆ ಗೌರವ, ಸ್ನೇಹ ಪ್ರೀತಿಗಳನ್ನು ತೋರುವುದು ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಅವರ ಸಂಕಟದ 
ಲ್ಲಿ ಒತ್ತಾಸೆ ಕೊಡುವುದು, ಕೊಟ್ಟು ತೆಗೆದುಕೊಳ್ಳುವ ಪದ್ಧತಿಯಿಂದ ಸಾಮಾಜಿಕ ಸಂಬಂಧಗಳಲ್ಲಿ ಸೌಹಾರ್ದವನ್ನು 
ಸಾಧಿಸುವುದು ಇವುಗಳೂ ಹೌದು. ದಾನವೆಂದರೆ ಬ್ರಾಹ್ಮಣರಿಗೂ ಪುರೋಹಿತರಿಗೂ ಕಾಣಿಕೆಗಳನ್ನು ಕೊಡುವುದಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲ, 
ಸಸ್ಯಗಳನ್ನು ನೆಡುವುದು, ಮಹಾಮಾರ್ಗಗಳನ್ನು ರಚಿಸುವುದು, ಬಾವಿಗಳನ್ನು ತೋಡಿಸುವುದು, ಕೆರೆಗಳನ್ನು ಕಟ್ಟಿಸುವುದು, 
ವಿಶ್ರಾಂತಿಗೃಹಗಳನ್ನು ತ ಸಾವಕ್ಕ ಪ್ರಾಣಿಗಳೂ ಮಾನವರೂ ಪಾಲುಗೊಳ್ಳಬಹುದಾದ ಕಾರ್ಯಗಳನ್ನು ನಡೆಸುವುದು, 
ಆ ಕು ಸುತ್ತೆಲ್ಲ ಹರಡುವುದು ಎಂಬ ವಿಶಾಲಾರ್ಥದಲ್ಲಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಬೇಕು. ಮನುಷ್ಯನನ್ನು ಅವನ ಯಜ್ಞ 
ಫಲಗಳಷ್ಟೇ ಅಲ್ಲದೆ ಅವನ ದಾನಗಳೂ ಕೂಡಿಕೊಳ್ಳುತ್ತವೆ ಎಂಬುದು ಅತ್ಯಂತ ಪ್ರಾಚೀನ ಮತತತ್ವ್ವಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. 
ಇನ್ನೂ ಒಂದು ಹೆಜ್ಜೆ ಮುಂದೆ ಹೋಗಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಬಹುದು : ಬಯಸಿ ಬಂದವನಿಗೆ ದಾನವು ದೊರೆಯುತ್ತಿತ್ತಪ್ಟೇ ಅಲ್ಲ; 
ಗಿರಿಕಾನನಬೆಂಗಾಡುಸಮುದ್ರಗಳೆನ್ನದೆ ದೇಶವೆಲ್ಲ ಸುತ್ತಿ ಮೋಕ್ಷಸಂದೇಶವನ್ನು ಸಕಲರಲ್ಲಿಯೂ ಸಾರುವ ವ್ರಾತ್ಯರ ಕ್ರಿಯಾಶೀಲ 
ಉಪಕೃತಿಯೂ ಇರುತ್ತಿತ್ತು. ಕೇವಲ ಭಾರತದಲ್ಲಿಯೂ ದೂರಪ್ರಾಚ್ಯದಲ್ಲಿಯೂ ಹಿಂದೂಗಳು ಮತ್ತು ಬೌದ್ದರು ನಡೆಸಿದ 
ಧರ್ಮಪ್ರಸಾರಕಾರ್ಯವು ಭಾರತದ ಇತಿಹಾಸದಲ್ಲಿ ಒಂದು ದಿವ್ಯವಾದ ಅಧ್ಯಾಯ. ವರ್ಣಧರ್ಮದಿಂದ ದುರ್ಬಲರನ್ನು ಕಾಪಾಡಿ 
ಕೊಂಡು ನಾಡನ್ನು ರಕ್ಷಿಸಲು ನಿಯುಕ್ತರಾಗಿದ್ದವರು ಯಜ್ಞಕರ್ಮಗಳಿಗೆ ಕ್ಟೋಭೆಯಾದಾಗ, ದುರ್ಬಲರನ್ನು ಬಲಶಾಲಿಗಳು 
ದಮನ ಮಾಡಿದಾಗ ಸಹಾಯಕ್ಕೆ ಬಂದ ಕರೆಗೆ ಎಂದಿಗೂ ಓಗೊಡದೆ ಇರುತ್ತಿರಲಿಲ್ಲ. ತನ್ನದೇ ಪ್ರಾಣಕ್ಕೂ ಆಸ್ತಿಗೂ ಸಂಚಕಾರ 
ಬಂದಾಗಲೂ ತನ್ನನ್ನು ಮೊರೆಹೊಕ್ಕವನ ಜೀವವನ್ನುಳಿಸಲು ತನ್ನ ಪ್ರಯತ್ನದ ಪರಾಕಾಷ್ಠೆಯನ್ನು ಮಾಡದಿರುವುದು ನೀತಿ 
ಗೇಡಿತನವೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಮಹಾಯಾನ ಬೌದ್ಧಮತದಲ್ಲಾದರೋ ಪಾಪಿಯಾದ ಅಥವಾ ನರಳುತ್ತಿರುವ ಜೀವಿಗೆ 
ಪ್ರಯೋಜನವಾಗುವುದಾದರೆ ಸಂತನೊಬ್ಬನು ತನ್ನ ನಿರ್ವಾಣ ಪ್ರವೇಶವನ್ನೂ ಮುಂದೂಡುವಷ್ಟರ ಮಟ್ಟಿಗೆ ದಾನದ ಕಲ್ಪನೆಯು 
ವ್ಯತ್ಯಾಸವಾಗಿಬಿಟ್ಟಿತ್ತು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣ ಹಾಗೂ ಬೌದ್ಧ ವಾಜ್ಮಯಗಳಲ್ಲಿ, ಅಶಾಶ್ವತವಾದ ಅಧಿಕಾರ, ವೈಯಕ್ತಿಕ ಸುಖ, ಕಡೆಗೆ 
ಮೋಕ್ಷವನ್ನೂ ಪಡೆಯುವುದರ ಬದಲು ವಿಶಾಲ ಮಾನವತೆಯ ಸೇವೆಯನ್ನು ಮಾಡುವ ಪ್ರಾರ್ಥನೆ, ನಿರ್ಧಾರ ಅಥವಾ 
ಅಭಿವ್ಯಕ್ತಿಗಳನ್ನೊಳಗೊಂಡ ಉದಾತ್ತ ಭಾವನೆಗಳ ಗ್ರಂಥಾಂಶಗಳು ಸಿಗುತ್ತವೆ. ಎಂದಿನಂತೆ, ಸೃಷ್ಟಿಯಲ್ಲಿ ಯಾರಿಗಾದರೂ 
ಪ್ರಯೋಜನವಾಗುವಂತಿದ್ದರೆ ಸಂತನು ಪಾಪವನ್ನೂ ಮಾಡಬಹುದೆಂಬ ವಿರೋಧಾಭಾಸದ ತೋರಿಕೆಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಲಾಗಿತ್ತು. 
ಎಲ್ಲರೂ ಸುಖಿಗಳಾಗಿರುವಂತೆ ತಮ್ಮ ಸ್ನೇಹದೃಷ್ಟಿಯನ್ನಾಗಲೀ ಉಪಕಾರಕದೃಷ್ಟಿಯನ್ನಾಗಲೀ ಎಲ್ಲೆಡೆಗೂ ಬೀರಬೇಕೆಂದು 
ಮುನಿಗಳು ಉಪದಿಷ್ಟರಾಗಿದ್ದರು. ಬ್ರಾಹ್ಮಣರದಾಗಲೀ ಬೌದ್ಧ ರದಾಗಲೀ ನೀತಿ ಕಟ್ಟಳೆಗಳು ಆತ್ಮಗಳಲ್ಲೆಲ್ಲ ಎಷ್ಟೇ ಭೇದಗಳಿರಲಿ, 
ಮೂಲತಃ ಒಂದೇ ಬಗೆಯ ಭಾವನೆಗಳಿಂದಲೂ ಪ್ರವೃತ್ತಿಗಳಿಂದಲೂ ಪ್ರಭಾವಿತವಾಗಿ ಸುಖಾಭಿಲಾಷೆಯನ್ನು ಹೊಂದಿರುತ್ತವೆ 
ಎಂಬ ಅನುಕ್ತ ಪ್ರತಿಜ್ಞೆಯ ಆಧಾರದ ಮೇಲೆ ಮುಂಬರಿದಿದ್ದವು. ಬ್ರಹ್ಮದಲ್ಲಿ ಹಾಗೂ ಬ್ರಹ್ಮದಿಂದ ಎಲ್ಲಾ ಆತ್ಮಗಳೂ ಒಂದೇ 
ಎಂಬ ವೇದಾಂತ ತತ್ವ್ವದಿಂದಾಗಿ ಮಾನವಜಾತಿಯ ಐಕ್ಯವನ್ನು ಒತ್ತಿ ಹೇಳಿದಂತಾಯಿತು. ಆದುದರಿಂದ ತಮ್ಮನ್ನು ಇತರರು 
ಹೇಗೆ ಕಾಣಬಾರದೆಂದು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತಾರೋ ಇತರರನ್ನು ತಾವು ಹಾಗೆ ಕಾಣಬಾರದೆಂಬ ಸುವರ್ಣ ನಿಯಮವನ್ನು ಪಾಲಿಸ 
ಬೇಕೆಂದು ಜನರಿಗೆ ತಿಳಿಯಹೇಳಲಾಯಿತು. ಎಲ್ಲರೂ ಸುಖವನ್ನೇ ಅನ್ವೇಷಿಸುತ್ತಾರೆ, ಆತ್ಮಸಂರಕ್ಷಣೆಯಲ್ಲಿ ಆಸಕ್ತರಾಗಿರುತ್ತಾರೆ, 
ಇದನ್ನು ನೆನಪಿಟ್ಟುಕೊಂಡರೆ ಇತರರ ಮೇಲೆ ದಬ್ಬಾಳಿಕೆ ನಡೆಸುವುದಾಗಲೀ, ಇತರರನ್ನು ಘಾಸಿ ಮಾಡುವುದಾಗಲೀ ಬಹುಮಟ್ಟಿಗೆ 
ಮಾಯವಾಗಿಬಿಡುತ್ತದೆ. 
ಬ್ರಾಹ್ಮಣವಾಜ್ಮಯವು ತನ್ನ ಮಹಾಪುರುಷರಲ್ಲಿಯೂ ಸ್ತ್ರೀಯರಲ್ಲಿಯೂ ಕೆಲವು ಬಗೆಯ ಆದರ್ಶ ಗುಣಗಳನ್ನೂ 
ಮರಗೊಳಿಸದೆ ಇದ್ದಿದ್ದರೆ ಹಿಂದೂ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರವು ಇಷ್ಟು ದೊಡ್ಡ ದೇಶದ ಮೇಲೆ ಶಾಶ್ವತವಾದ ಹಿಡಿತವನ್ನಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳಲಾಗು 
ರಲಿಲ್ಲ. ಶ್ರೀರಾಮನ ಕ್ಷತ್ರಿಯ ಕರ್ಮಗಳು, ಲಕ್ಷ್ಮಣ ಭರತರ ಸೋದರಪ್ರೇಮ, ಸೀತೆ, ಸಾವಿತ್ರಿ, ದಮಯಂತಿಯರ ಪಾತಿವ್ರತ್ಯ, 
೯ನ ಔದಾರ್ಯ, ಶಿಬಿ. ಜೀಮೂತವಾಹನರ ದಯೆ, ಯುಧಿಷ್ಕರನ ಸತ್ಯಸಂಧತೆ, ಭೀಷ್ಮನ ದೃಢಪ್ರತಿಷ್ಣೆ, ಧ್ರುವ, ಪ್ರಹ್ಲಾದರ 
ಕ್ರಿ, ದಧೀಚಿಯ ತ್ಯಾಗ - ಮುಂತಾದವುಗಳು ಯುಗಯುಗಗಳಿಂದಲೂ ಸಂಜ್ಞಾ ಜ್ಯೋತಿಗಳಾಗಿವೆ. ಹಾಗೂ ಚಂಚಲಚಿತ್ತರ, 
ಅಲೆಮಾರಿಗಳ ಜೀವನಪಥಗಳನ್ನು ಬೆಳಗಿವೆ. ಭಾರತದ ಮೂರು ಮಹಾಮತಗಳು ಧೃತಿ, ಸಹಿಷ್ಣುತೆ, ಘನತಾವೈಭವ ಮತ್ತು 
ಸನ್ಮಾರ್ಗಗಳ ಅಸಂಖ್ಯಾತ ಕಥೆಗಳಿಂದ ಲೋಕದ ಮನಸ್ಸಿನ ಮೇಲೆ ಯಾವುದಿಲ್ಲದೆ ಅಂತಿಮ ಮುಕ್ತಿಯು ಸಾಧ್ಯವಿಲ್ಲವೋ ಅಂತಹ 


ಗೊಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಕ್ರಮ ಕ 
ಸಿ ಶವ ಕ್ರಮಗಳನ್ನು ಅದು ವಿಧಿಸುತ್ತದೆ; ಅಲ್ಲದೆ ಮಾನವನು ತನ್ನ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಕ್ಷೇಮವನ್ನು ತಾನೇ ನೋಡಿಕೊಂಡು 
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೪೫೭ 
ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ 


ರ್ಣತೆಯನ್ನು ಸಾಧಿಸಿಕೊಳ್ಳಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ನೈತಿಕ ಆದರ್ಶಗಳನ್ನು ಎಲ್ಲ ಸಂಕಷ್ಟಗಳಲ್ಲಿಯೂ ಅನುಸಂಧಾನ 


ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ! ಕ್ಟ ಪೂರ್ಣ ಅ 
ಮಾಡಬೇಕೆಂಬ ಉಪದೇಶವನ್ನು ಅಚ್ಚೊತ್ತಿವೆ. ಮತಸಃ ಹಿಷ್ಣು ತೆಯಲ್ಲಿ ಇಂದಿಗೂ ಭಾರತದ್ದೇ ವಿಕ್ರಮವಾಗಿರುವುದೇಕೆಂದರೆ 


ಪಾಷಂಡರನ್ನು ಬಲಾತ್ಕಾ ರದಿಂದ ಮತಾಂತರಗೊಳಿಸಿ ತುಳಿದಿಡುವುದನ್ನು ನೆ ತಿಕ ಶೀಲವೆಂದು ಎಂದಿಗೂ ಎಣಿಸಲಿಲ್ಲ. ಹೀಗಿರುವಲ್ಲಿ 
ಎಲ್ಲಾ ಮತ ತಭರ್ಮಾಚರಣೆಗಳ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿಯೂ ಶಾಂತಿ ಸ್ವಸ್ತಿ ಗಳ ಆಶೀರ್ವ ಚನವಿರುವುದರಲ್ಲಿ ಆಶ್ಚ ರ್ಯವೇನು? 
ಭಾರತೀಯ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಜೀವ ನಕ್ಕೆ ದಾರಿ ಕಾಣಿಸಿದ ನೈ ಶಿಕ ನಿಯಮಗಳ ಸಾರವನ್ನೆಲ್ಲ ಒಂದೆಡೆಯಲ್ಲಿಯೇ ನೋಡಬೇಕೆನ್ನು 
ವವರು ತೈತ್ತಿರೀಯ ಉಪನಿಷತ್ತಿನ ಹನ್ನೊಂದ ನೆಯ ಅನುವಾಕವನ್ನು ಓದಿ ಪ್ರಯೋಜನ ಪಡೆದುಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಇಲ್ಲಿ 
ಬ್ರಹ್ಮ! ಹ ಶಿಷ್ಯನೊಬ್ಬನು ಅಧ್ಯಯನವನ್ನು ಮುಗಿಸಿ ಗೃಹಸ್ಥಾ ಶ್ರಮವನ್ನು ಸ್ವಿ ಕರಿಸಲೆಂದು ಮನೆಗೆ ಮರಳುವಾಗ ಆಚಾರ್ಯನು 
ಅವನಿಗೆ ಸ ಚಾರ ಸಿತ ಹಿತೋಪದೇಶವನ್ನು ಅನುಗ್ರ ಹಿಸುತ್ತಿದ್ದಾನೆ : “ಸತ್ಯ, ೀಲವೆ ೇೀದಾಧ್ಯಯನಗಳನ್ನು ಅಲಕ್ಷ್ಯ ಮಾಡಬೇಡ; 
ನಕ ನಿನ್ನ ಕ್ಷೇಮಾಭ್ಯುದಯಗಳನ್ನು ಆಸದ್ದೆ ಮಾಡದಂತೆ 'ಜೀವನದಲ್ಲಿ ಅನುಸಂಧಾನ ಮಾಡುತ್ತಿರು. ತಾಯಿತಂದೆಗಳನ್ನೂ 
ಆಚಾರ್ಯನನ್ನೂ, ಅತಿಥಿಂ ಯನ್ನೂ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷ ದೈವವೆಂದೇ ಕಂಡು ಅವರಿಗೆ ಸರಿಯಾದ ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಅವಲಂಬನೆಯನ್ನೂ ಓತ 
ಯನ್ನೂ ನೀಡು... ಈ ವಿಶಾಲ ವಿಶ್ವದಲ್ಲಿ ದೇವಪಿತ್ಛ ಗಳೊಡನೆ ನಿನ್ನ ಸಂಬಂಧವನ್ನು ಸ್ಕ್ಮರಿಸಿಕೊಳ್ಳುತ್ತಿರು, ಅವರು ನಿನ್ನ 
ಅವಧಾನವನ್ನೂ ಪೂಜೆಯನ್ನೂ ಅವಲಂಬಿಸುತ್ತಾರೆ; ಆದರೆ ಅವರನ್ನು ಅಸ್ಟೆ ಮಾಡದೆ ಶ್ರದ್ಧಾ ಭಕ್ತಿ: ಗಳಿಂದ ಬಳಿಸಾರುತ್ತಿ. ರಕ 
ಅತಿಥಿಗಳನ್ನು ವಿಳಂಬವಿಲ್ಲದೆಯೂ ಉತ್ಸಾ ಹದಿಂದಲೂ ಕಾರ್ಪಣ್ಯ ವಿಲ್ಲದೆಯೂ ಸತ್ಕರಿಸು. ದೀನರಿಗೆ ನೆರವನ್ನು ನೀಡುವಾಗ 
ಅವರು ಕೊಡುಗೆಯ ರೀತಿಯಿಂದ ಮನನೊಂದುಕೊಂಡಾರು, ತೀ ಕೆ. ಅದತ ಕೊಡುವುದನ್ನು ನಿಗರ್ವಿಯಾಗಿಯೂ 
ಸೌಹಾರ್ದದಿಂದಲೂ ಕೈಯೊಡ್ಡುವವನು ಮನನೊಂದುಕೊಂಡಾನೆಂಬ ಭಯದಿಂದಲೂ ಕೊಡು. ಸಾಮಾಜಿಕ ವ್ಯವಹಾರಗಳಲ್ಲಿ 
ಗೃಹಸ್ಥನಾಗಿ ಮುಂದೆ ನಿರತನಾಗಿರುವಾಗ ಸರಿಯಾದುದು ಯಾವುದೆಂದು ಸಂದೇಹ ಬಂದಲ್ಲಿ ಸುವಿಚಾರವಂತರೂ ಶ್ರದ್ಧಾ ಳುಗಳೂ 
ಶೀಲವಂತರೂ, ಖಯಜುಮಾರ್ಗಿಗಳೂ, ನಿಸ್ಸೃಹರೂ ಆದವರ ಬಳಿಸಾರಿ ಪರಠಿಹರಿಸಿಕೋ.” 
ರಾಷ್ಟ್ರವು ಉಳಿದು ಬೆಳೆಯಬೇಕಾದರೆ ಅಂತರರಾಷ್ಟ್ರಿ ೀಯ ಸಂಬಂಧಗಳನ್ನು ವ್ಯಕ್ತಿಗತ ನೈತಿಕ ನಿಯಮಗಳು ಮಾತ್ರ 
ನಿಯಂತ್ರಣಗೊಳಿಸಲಾರವೆಂಬುದನ್ನು ಇತರ ದೇಶಗಳಂತೆ ಭಾರತವೂ ಮನಗಂಡಿದ್ವಿತು. ಮತೇ ಆದು ಮೋಕ್ಷಶಾಸ್ತ್ರದಂತೆಯೇ 
ಅರ್ಥಶಾಸ್ತ್ರವನ್ನೂ ಬೆಳೆಸಿಕೊಂಡಿದ್ದು ಅದರಲ್ಲಿ ನೈತಿಕತೆ ಅಥವಾ ಯಜ್ಞಕರ್ತವ್ಯ (ಧರ್ಮ), ರಾಜನೀತಿ ಹಾಗೂ ಸಂಪದ್ವ್ಯ ವಸ್ಥೆ 
ಯನ್ನೊ ಳಗೊಂಡ. ಐಹಿಕಾಭಿವೃದ್ಧಿ “ಅರ್ಪ, ಮಿಥುನಾವಶ್ಯ ಕತೆ (ಕಾಮ), ಬಿಡುಗಡೆ (ಮೋಕ್ಷ) - ಈ ಚತುರ್ವರ್ಗಗಳನ್ನು 
ಬೇರೆಯಾಗಿಯೇ ಇಡಲಾಗಿತ್ತು. ” ಪ್ರಭುವೂ ಅಧಿಕಾರಸ್ಥಾನದಲ್ಲಿರುವವರೂ ರಾಜ್ಯದಲ್ಲಿ ಶಿಸ್ತು, ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಗಳನ್ನು ನಡೆಸಿಕೊಂಡು 
ಬರಲು ಅನೇಕ ಹಿತಕರ ಕರ್ತವ್ಯಗಳನ್ನೆ ಿಸಗಬೇಕಾಗುತ್ತಿತ್ತು. ಧರ್ಮಯುದ್ಧವನ್ನೇ ದೃಷ್ಟಿಪಥದಲ್ಲಿ ನಿಲ್ಲಿಸಿಕೊಂಡು ಶತ್ರುಗಳನ್ನೂ 
ಪಾತಕಿಗಳನ್ನೂ ಮಾನವೀಯವಾಗಿ ಕಾಣಬೇಕೆಂಬ ಧವಸ ಸಾನ ರಾಷ್ಟ್ರ ಕೃವನ್ನು ಉಳಿಸಿಕೊಳ್ಳುವ ಪರಮಾವಶ್ಯಕತೆಯನ್ನು 
ಮೀರಲು ವೈಯಕ್ತಿಕ ವಿಚಾರಗಳಿಗೆ ಅವಕಾಶವಿರಲಿಲ್ಲ. ಅನ್ಯಾಯ, ಸ್ವೈರ, ದಬ್ಬಾಳಿಕೆಗಳು ಶಿಕ್ಷೆಯನ್ನು ತಪ್ಪಿಸಿಕೊಂಡು ಹೋಗು 
ವಂತಿರಲಿಲ್ಲ; 'ಪಾತಕಿಯನ್ನು ಶಿಕ್ಷಿಸದೆ ಬಿಟ್ಟ ದೊರೆಗೆ ಕರ್ತವ ಭ ಷ್ಟ ತ ನ ತಿಕ ಕಳಂಕವು ಅಂಟಿಕೊಳ್ಳು ತ್ತಿತ್ತು. ಶಿಷ್ಟರಕ್ಷಣವೂ 
ದುಷ ಶಿಕ್ಷಣವೂ ಒಂದೇ ತೂಕದ ನೈತಿಕ "ಹೊಣೆಗಳೆಂದು ವಿಧಿಸಲಾಗಿತ್ತು. ಆದರೆ ಅಹಿತಕರ ಕರ್ತವ್ಯ ಗಳನ್ನು ಕ್ರೋಧದಿಂದಾಗಲೀ 
ಸೇಡಿನಿಂದಾಗಲೀ ಮಾಡುವುತರಲ್ಲ: ದುಷ್ಕೃ ತ್ಯಕಾರರ ನಡತೆಯನ್ನು ಎಲ್ಲ ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿಯೂ ದಯೆ, “ತಾಳೆ ಮಗಳಿಂದ ಮೊದ 
ಆ ಬ್ಲ ಸತ ಸುವುದೇ ಆದ್ಯ ಕರ್ತವೃವ ವಾಗಿತ್ತು; ನಿರ್ದಾಕ್ಷಿಣ್ಯವಾದ ವಿಧಾನಗಳನ್ನು ಅನುಸರಿಸಲೇ ಬೇಕಾದಾಗ 
ಹಟಾ ನ ಪ ಹಂ ಒಟ್ಟಿನಲ್ಲಿ ಮ್ಮ ಮೃದುಶೀಲಗಳನ್ನೇ ಹೆಚ್ಚು ಮೆಚಿ ರ್ವಿಕೊಂಡು ಹೆಚ್ಚು ವೇಳೆ ಒತ್ತಿ ಹೇಳಲಾಯಿತು. 
ುಲದ ಒಕ್ಕಟ್ಟನ್ನೂ ಆತ್ಮಸ ಯಮದ ಪ್ರಾಥಮಿಕ “ಹೊಣೆಯನ್ನೂ ಎಲ್ಲ ನೈತಿಕ 


ಕರ್ಮಗಳಿಗೂ ಅಧ್ಯಾತ್ಮವೇ ಮೂಲವೆಂಬುದನ್ನೂ "ಜಿಬಿದದೆ ನೆನಪಿಟ್ಟು ಕೊಳ್ಳುವುದರ ಆವಶ್ಶ ಕತೆಯನ್ನೂ ನಮ್ಮ: ಹ 
ಉಪದೇಶಿಸಿದ್ದರು. 


ಭಾರತೀಯ ತಾತ್ತ್ವಿಕರು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಜ್ಞಾನದ ಎರಡು ವ್ಯಾಪಾರಗಳನ್ನು ಕುರಿತು ವಿಚಾರ ಮಾಡಿರುತ್ತಾರೆ. ಒಂದು 
ಕೇವಲ ತಾತ್ತ್ವಿಕವಾದದ್ದು, ಎಂದರೆ ಯಾವುದಾದರೂ ವಿಷಯದ ಅಸ್ತಿತ್ವವನ್ನು ಪ್ರಕಾಶಪಡಿಸುವುದು (ಅರ್ಥಪಂಚ್ಛಿತ್ತಿ) 
ಅದರ ಕೆಲಸ. ಇನ್ನೊಂದು ಕಾರ್ಯಪ್ರವೃತ್ತಿಯುಳ್ಳದ್ದು, ಎಂದರೆ ಜೀವನದ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಧ್ಯೇಯ ಸಾಧನೆ ('ಫಲ' 
ಪ್ರಾಪ್ತಿ)!ಗೆ ಸಹಾಯಕವಾದದ್ದು. “ವಾಸ್ತವ ಸಂಗತಿ' ಮತ್ತು "ಇಷ್ಟಾರ್ಥ'ವೆಂದು ನಾವು ಬಗೆದಿರುವ ಎರಡೂ ಸಕ್ರಮವಾಗಿ 
ಈ ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ಪರಿಣಾಮಗಳು. ಬಾಯಾರಿದ ಒಬ್ಬ ಪ್ರಯಾಣಿಕನು ತಿಳಿನೀರಿನ ಹರವನ್ನು ಅಕಸ್ಮಾತ್‌ ಸಂಧಿಸಿದಾಗ 
ಅವನು ಒಂದು ವಾಸ್ತವ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ಕಂಡುಹಿಡಿಯುತ್ತಾನೆ. ಅನಂತರ ಆ ನೀರನ್ನು ಕುಡಿದು ದಾಹವನ್ನು ಅಡಗಿಸಿಕೊಂಡಾಗ 
ಅವನಿಗೆ ಒಂದು ಇಷ್ಟಾರ್ಥ ಸಿದ್ಧಿಸುತ್ತದೆ. ವಾಸ್ತವ ಸಂಗತಿಯನ್ನು ತಿಳಿದನಂತರ ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಅದು ನಮ್ಮನ್ನು ಒಂದು 
ಇಷ್ಟಾರ್ಥವನ್ನು ಸಾಧಿಸುವಂತೆ ಪ್ರೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ರರಿಂದ ಈ ಎರಡು ವ್ಯಾಪಾರಗಳ ಪರಸ್ಪರ ಸಂಬಂಧ ನಿಕಟವಾದುದೆಂದು 
ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ನಾವು ತಿಳಿಯಬಹುದಾದ ವಾಸ್ತವ ಸಂಗತಿಗಳು ಅಸಂಖ್ಯಾತವೆಂಬುದು ಸ್ಪಷ್ಟ. ಆ ಸಂಗತಿಗಳ ತಿಳಿವಿನ ಮೂಲಕ 
ನಾವು ಸಾಧಿಸಬಹುದಾದ ಮೌಲ್ಯಗಳೂ ಕೂಡ ಅಸಂಖ್ಯಾತವೇ. ಈ ಎರಡನೆಯವು ಇಲ್ಲಿ ನಮ್ಮ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಪ್ರಸಕ್ತವಾದುವು. 
“ಸ7೩100' ಎಂಬ ಆಂಗ್ಲಭಾಷೆಯ ಪದಕ್ಕೆ ಸಮಾನವಾಗಿ ಸಂಗ್ರಹದಲ್ಲಿ ಬಳಕೆಯಲ್ಲಿರುವ ಪದದ ಅರ್ಥ, "ಇಷ್ಟ'ಕ್ಕೆ ವಿಷಯವಾದದ್ದು 
ಎಂದು. ಆದ್ವರಿಂದ “ಬಯಸುವಂಥಾದ್ದು ' ಎಂಬುದನ್ನು ಆ ಪದದ ಸಾಧಾರಣ ಲಕ್ಷಣವಾಗಿ ಭಾವಿಸಬಹುದು. ಇಷ್ಟಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿ 
ಯಾದದ್ದನ್ನು “ತ್ಯಜಿಸುವಂಥಾದ್ದು ' ಅಥವಾ ತೊರೆಯುವಂಥಾದ್ದು ('ದ್ವಿಷ್ಟ') ಎಂದು ಭಾವಿಸಬಹುದು. ನಮ್ಮ ವಿವರಣೆ 
ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿರಲೆಂಬ ಉದ್ರೇಶದಿಂದ ನಾವು ಇಷ್ಟಾರ್ಥಗಳನ್ನು ಮಾತ್ರ ಕುರಿತು ಪ್ರಸ್ತಾಪ ಮಾಡಬೇಕಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳ ವಿಚಾರವಾಗಿ 
ಹೇಳಿದ್ದನ್ನೇ, ಸಂದರ್ಭಕ್ಕೆ ಹೊಂದುವಂತೆ ಬದಲಾಯಿಸಿಕೊಂಡರೆ, ಅದು ದ್ವಿಷ್ಟಗಳಿಗೂ ಅನ್ವಯವಾಗುತ್ತದೆ. 


ಚತುರ್ವಿಧ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳು 


ಭಾರತೀಯ ತತ್ವ್ವವು, ಅದರ ಚರಿತ್ರೆಯ ಉದ್ದಕ್ಕೂ. ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳಿಗೆ ಮೊದಲ ಸ್ಥಾ ನ ಕೊಟ್ಟಿರುವುದು ಅದರ 
ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಒಂದು. ಫಲಪ್ರದವಾಗಿರಬೇಕಾದುದೇ ಜ್ಞಾನದ ಲಕ್ಷಣವೆಂಬ ಭಾವನೆ ಆ ವೈಶಿಷ್ಟ್ಯಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ವಾಸ್ತವವಾಗಿ 
ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳೇ ಅದರ ಪ್ರಧಾನ ವಿಷಯ. "ಇರವು' ಮತ್ತು “ತಿಳಿವು'ಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಅದರ ನಡುವೆ (ಪ್ರಾಸಂಗಿಕ 
ವಾಗಿ) ಬರುವಂಥವು. ಈ ಕಾರಣದಿಂದ, ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಎವನ್ನು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವವೆಂದು ವರ್ಣಿಸ 
ಬಹುದು. "ಜೀವನದ ಮೌಲ್ಯ'ಗಳಿಗೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಅನೇಕ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳಿವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗೆ, ವಸ್ತುಗಳಿಗೆ ಬೆಲೆ ಇರುವುದರಿಂದ 
ನಾವು ಅವುಗಳನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುತ್ತೇವೆಯೆ? ಅಥವಾ, ಅವುಗಳನ್ನು ಅಪೇಕ್ಷಿಸುವುದರಿಂದ ಅವುಗಳಿಗೆ ಬೆಲೆ ಬರುತ್ತದೆಯೆ? ಎಂದು 
ತ ಕಾ ಗ ಇ 
ಶ್ನಿಸಬಹುದು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗಳು ಎಷ್ಟೇ ಮುಖ್ಯ ಮತ್ತು ಆಕರ್ಷಕವಾದುವಾದರೂ, ಸ್ಥಳಸಂಕೋಚದ ನಿಮಿತ್ತ ಅವುಗಳನ್ನು 
ರಾವು ಇಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಮಾಡಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. “ಧರ್ಮ', "ಅರ್ಥ', “ಕಾಮ' ಮತ್ತು "ಮೋಕ್ಷ' ಎಂಬ ಸುಪರಿಚಿತವಾದ ಚತುರ್ವರ್ಗದಲ್ಲಿ 
ರಿಸಿರುವ ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಮಿತಿಗೊಳಿಸೋಣ. ಇಷ್ಟಾರ್ಥಗಳು ಕೇವಲ ಸಾಧನ ಮೌಲ್ಯ 
ಗಳಾಗಿರಬಹುದು ಅಥವಾ ಸಹಜ ಮೌಲ್ಯಗಳಾಗಿರಬಹುದು ಎಂಬುದನ್ನು ನಾವು ಪ್ರಾಸಂಗಿಕವಾಗಿ ಲಕ್ಷಿಸಬಹುದು. ಮೇಲೆ 
ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಉದಾಹರಣೆಯಲ್ಲಿ, ನೀರು ಕೇವಲ ಸಾಧನಮೌಲ್ಯ; ಅದರಿಂದ ಬಾಯಾರಿಕೆಯನ್ನು ಅಡಗಿಸುವುದು ಅದರ ಸ 
4 ಹಾ ಇತ್‌ ಹಿ ಹಾ! ಹಾ! 
ಮೌಲ್ಯ. "ಇಷ್ಟಾರ್ಥ' ಎಂಬ ಪದವನ್ನು ನಾವು ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಗುರಿಗಳಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಅನ ಎಯಿಸುತ್ತೇವಾದರೂ, ಅವುಗಳನ್ನು 
ಕ್ರಿ ಡೆ ಇ ಜಾ ಖೆ ಕ್‌ ವೇಳೆ ತಿಗ ಯಿಸುವದುಂಟು.2 
ಸಾಧಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಧನಗಳಿಗೂ, ಔಪಚಾರಿಕವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಅನೀಕ ವೇಳ ಅನ್ವಯಿಸುತುಡುಂ ೂ. 
ಹಾಗ ೧ ನ್‌ ಡಿ ಳ್ಮ್ರಿ ಳಿ ` 
ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಮೇಲಿನ ನಾಲ್ಕೂ ಜೀವನದ ಮೌಲ್ಯಗಳಾಗಿ ಗಣಿಸಲ್ಪಟ್ಟಿದ್ದರೂ, ಅವುಗಳೊಳಗೆ ಒಂದು ಭೀ 
ನೆಯದಾದ "ಮೋಕ್ಷ'ವನ್ನು ಬಿಟ್ಟು, ಮೊದಲನೆಯ ಮೂರನ್ನು ಮಾತ್ರ ಪುರುಷಾರ್ಥ 
ಮ 


ಕಲ್ಪಿಸುವುದುಂಟು. ಆ ಭೇದದ ಪ್ರಕಾರ, ನಾಲ್ಕನಿಯ ಮಗಳ ಧ್ಯನ 
ಗಳೆಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ. “ರಾಮಾಯಣ' ಮತ್ತು `ಮಹಾಭಾರತ'ಗಳಂಥಾ ಆದಿ ಗ್ರಂಥಗಳು ಆ ಮೂರನ್ನು 


ಗ 


ಜ೪ 


೪೫೯ 
ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವ 


ಅಷ್ನಭಂದು ತೂತ ಡ್‌ ತಪ್ಪಾ ? ಗುತ್ತ ಜೆ ಏಕರೆ. ಢು ನ್‌ ಹ್‌ ? ತ ಮುತ ತರ ಪ್ರಾಚೀನ ? ಗ್ರಂಥಗ ಛ ೧. ಅವಾ 
೭ ಸರನು ಎ ಕೆ ಖು) ಗ] ನು ಎಸ ೦2 ಹಸರನ್ನು [4 ಮೂರಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಕಪ್ಪ ಯ ಳಿ ದವಕ್ಕಿ ಆ ಇ 


ವ 


ಗೀಕರಿಸೋಣ. 
ಕಾರಣವಿರಲಿ, ಅದು ಒಂದು ಅನುಕೂಲವಾದ ಛೇ ಆ ವಿಷಯ ಬರತಿಸಾಿ ಇ ಇಲ್ಲಿ ಅಂ 


ಸಾಧನ ಇಷ್ಟಾರ್ಥಗಳು ಮತ್ತು ಮಾನಸಿಕ ಇಷ್ಟಾರ್ಥಗಳು - ಅರ್ಥ ಮತ್ತು ಕಾಮ 


ಈ 'ತ್ರಿವರ್ಗ'ವನ್ನು ಮೊದಲು ವಿಚಾರ ಮಾಡೋಣ. ಮೂರರ ಗುಂಪಿನಲ್ಲಿ, “ಅರ್ಥ' ಇಂಉುನ್ನ ತ ಜು 
ವೆಂದೂ, "ಕಾಮ'ವನ್ನು ಮಾನಸಿಕ ಮೌಲ್ಯವೆಂದೂ, ಧರ್ಮವನ್ನು ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯವೆಂದೂ ಹ. 
`ಅರ್ಥ' ಸಾಧನಮೌಲ್ಯ; ಏಕೆಂದರೆ ಅದು ಜೀವನದ ವಿವಿಧ ಅಗತ್ಯಗಳಲ್ಲಿ ಜನ ಬಡ ಯಾ ಜರ, ಭತ 
ಯಾಗಿದೆ. ಅವುಗಳ ಪೂರೈಕೆಯೇ “ಕಾಮ'. ಅದು ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಮೌಲ್ಯವಾದ್ದರಿಂದ ಅದು “ಏಕೆ” ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಅವಕಾಶವಿಲ್ಲ. 
ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ನಾವು ಆಹಾರವನ್ನು ಏಕೆ ಅರಸುತ್ತೇವೆ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ಆದರೆ ಅದರ ಸೇವನೆಯಿಂದ ಆಗುವ 
ತೃಪ್ತಿ ಯಾವುದಕ್ಕಾಗಿ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಅದನ್ನು ಮಾನಸಿಕ ಮೌಲ್ಯವೆಂದು ವರ್ಣಿಸಿರುವುದು ಅದು ವೈಯಕ್ತಿಕ 
ಮೌಲ್ಯವೆಂಬ ಸಾಮಾನ್ಯ ಅರ್ಥದಲ್ಲಲ್ಲ; ಒಬ್ಬನ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಆವೇಗವನ್ನು ತೃಪ್ತಿಗೊಳಿಸುವುದನ್ನೇ ಗುರಿಯಾಗಿ ಅಂಕದ ಸ 
ಅರ್ಥದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ವರ್ಣಿಸುತ್ತೇವೆ. "ಅರ್ಥ' ಮತ್ತು “ಕಾಮ' ಎಂಬ ಎರಡು ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಮಾನವನು ಮಾತ್ರ ಬಯಸುವುದಲ್ಲ; 
ಇಂದ್ರಿಯಗಳುಳ್ಳ ಎಲ್ಲ ಪ್ರಾಣಿಗಳೂ ಬಯಸುತ್ತವೆ. ವ್ಕ [ತ್ಯಾಸವಿರುವುದು ಒಂದು ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಮಾತ್ರ; ಮಾನವನು ಅವುಗಳನ್ನು 
ಬುದಿ ಫಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪಡೆಯಲು ಪ್ರಯತ್ನಿಸುತ್ತಾನೆ; ಇತರ ಪ್ರಾಣಿಗಳಾದರೋ ಅವುಗಳನ್ನು. ವಸಾಬಲದಿಂದ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ. ಈ 
ಭೇದದ ವ ಮೂಲಕ, ಮಾನವ `ಪುರುಷಾರ್ಥ'ಗಳಿಗೆ ಅಥವಾ ಮನನ ಮೌಲ್ಯಗಳಿಗೆ ವಿಶಿಷ್ಟವಾದ ಲಕ್ಷಣ - ಈಗಾಗಲೇ ಹೇಳಿರುವಂತೆ 
ಅವು "ಉದ್ದೇಶಪೂರ್ವಕ'ವಾಗಿ ಬಯಸುವ ಗುರಿಗಳು - ಎಂಬುದನ್ನು ಗ್ರಹಿಸುತ್ತೇವೆ. ಕೆಲವು ಸಂದರ್ಭಗಳಲ್ಲಿ ಉದ್ರೇಶವಿಲ್ಲದೆ 
ಅರಸಿದಾಗ, ಅವು ಮೌಲ್ಯಗಳಾಗಿ ಉಳಿಯಬಹುದೇ ಹೊರತು ಪುರುಷಾರ್ಥಗಳಾಗಿ ಉಳಿಯುವುದಿಲ್ಲ. ಹೀಗೆ ಉದ್ದೇಶರಹಿತನಾಗಿ 
ಮಾನವನು ಅವುಗಳನ್ನು ಅರಸಬಹುದಾದುದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ ಇದು: ಅವನಲ್ಲಿ ಉದ್ರೇಶಪೂರ್ವಕ ಕರ್ತೃತ್ವ ದೊಡನೆ ಪಾಶವೀ 
ಲಕ್ಷಣವೂ ಸೇರಿದೆ. ಅಂದರೆ, ಅವನು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿ ಕ ವ್ಯಕ್ತಿ ಮಾತ್ರವಲ್ಲ, ಪ್ರಾಕೃತ ಜಂತುವೂ ಆಗಿರುತ್ತಾನೆ. ಕೆಳದರ್ಜೆಯ ಪ್ರಾಣಿ 
ಗಳಿಗೂ ಮಾನವನಿಗೂ ಸಮವಾದ ಬಯಕೆಗಳು ಎರಡು - ಆತ್ಮರಕ್ಷಣೆ ಮತ್ತು ಸಂತಾನವೃದ್ಧಿ ಅಥವಾ ರಕ್ಷಣೆ. ಇವು ಸಹಜ 
ಪ್ರವೃತ್ತಿಯಿಂದ ಪ್ರೇರಿತವಾದುವೇ ಹೊರತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮದಿಂದಲ್ಲ. 


ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯ - ಧರ್ಮ 


ಧರ್ಮದ ವಿಚಾರ ಬೇರೆ, ಏಕೆಂದರೆ ಅದರ ಮೇಲಿನ ಆಸಕ್ತಿ ಮಾನವನಿಗೆ ಮಾತ್ರ ಪರಿಮಿತವಾದದ್ದು. ಕೆಳದರ್ಜೆಯ 
ಪಗಳ ಅದರ ತಿಳಿವಿಲ್ಲ. ಮಾನವನಿಗಾದರೋ ಆ ತಿಳಿವು ಆಂತರಿಕವಾದದ್ದು 3. "ಅರ್ಥ' ಮತ್ತು “ಕಾಮ' ಗಳೊಡನೆ ಅದನ್ನು 
ೋಲಿಸಿದಾಗ ಅದರ ವೈಶಿಷ್ಟ ವಿರುವುದು ಈ ಅಂಶದಲ್ಲಿ ಎಂದು ಸ ಷ್ಟವಾಗುತ್ತದೆ. ಯಾವ ವಿಧದಲ್ಲಿ ಅದು ಅವುಗಳಿಗಿಂತ 
ಶ್ರೇಷ್ಠ ಎಂಬುದು ಸದ್ಯ ದಲ್ಲೇ ಸ್ಪಷ್ಟಪಡುತ್ತದೆ. ನಾವು ಅದನ್ನು ನೈತಿಕ. ಮೌಲ್ಯ ವೆಂದು ಕರೆದಿರುತ್ತೇವೆ; ಪ್ರಾಚೀನ ಬೌದ್ಧ ತ್ತ 
ದಂಥಾ ಕೆಲವು ಭಾರತೀಯ ತತ್ತ ಗಳು ಅದಕ್ಕೆ ಪೂರ್ಣ ಬೆಂಬಲ "ಕೊಡುತ್ತವೆ. ಆದರೆ, ಇತರವುಗಳಲ್ಲಿ - ಮುಖ್ಯವಾಗಿ "ವೈದಿ 
ದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ - ಆ ಪದದ ಮುಖ್ಯಾಥ ರ್ಥ ಹೆಚು ರ ವಿಶಾಲವಾಗಿದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಅದು ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯ ಗಳನ್ನಲ್ಲದೆ ವೇದಗಳ ತಡ 
ಕಾಂಡದಲ್ಲಿ ವಿಸ್ತಾರವಾಗಿ ವರ್ಣಿತವಾಗಿರುವ ತಸ ೦ಬಂಧವಾದ ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನೂ 'ಒಳಗೊಂಡಿರುತ್ತದೆ. ತುಂಬ ಹಿಂದಿನಿಂದ 
ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡಿರುವ ತತ್ತ್ವ. ಅಂದರೆ, ನೈತಿಕ ನೈರ್ಮಲ್ಯವಿಲ್ಲದವರಿಗೆ ಕರ್ಮದಿಂದ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಉಪಯೋಗವಿಲ್ಲ, ಎಂಬ ತತ್ವ್ವ 
ಕ್ಯನುಸಾರವಾಗಿ6 ಸದ್ವರ್ತನೆ ವೈದಿಕಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಅತ್ಯಗತ್ತ [ವಾದ ಪೂರ್ವವಿಧಿ, ಈ ಸಂಪ್ರದಾಯವನ್ನು ಅನುಸರಿಸುವ ಕೆಲವು 
ಪ್ರಾಚೀನ ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲೂ ಕೂಡ. ಕರ್ಮ ಮತ್ತು 'ಸದ್ದ ್ವ್ವರ್ತನೆ - ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಎರಡನೆಯದು ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕಿ ೦ತ ಖಂಡಿತವಾಗಿ 
ಅಪೇಕ್ಷ (ವಾದದ್ದು ಎಂದು ಸು 'ಮಹಾಭಾರತ'ದ ಒಂದು ಸುಪರಿಚಿತ ಶೊ ಪ್ಲೀಕವು, ಅನೇಕ ಚಿತ ಶ್ವಮೇಧ(ಯಾಗ) 
ಗಳನ್ನು ಆಚರಿಸುವುದಕ್ಕಿಂತ ಸತ್ಯವನ್ನು ನುಡಿಯುವುದು ಶ್ರೇಷ್ಠವೆಂದು ಸಾರಿರುತ್ತದೆ.? ಧರ್ಮಶಾಸ್ತ್ರ ಜ್ಞರಲ್ಲಿ ಅತ್ಯಂತ ಹಿಂದಿ 
ನವರಲ್ಲಿ ಒಬ್ಬನಾದ ಗೌತಮನು, "ಆತ ಮೈಗುಣ'ಗಳೆಂದು ಕರೆದಿರುವ. ದಯೆ ು ನೈತಿಕ ಸ್ಹ ್ವಚ್ಛ ತೆ ಮುಂತಾದುವು ಕರ್ಮಕ್ಕಿ ತ ಮೇಲಾದು 
ಸ ಪರಿಗಣಿಸಿರುತ್ತಾನೆ.* ನಾವು ಆ ಪದವನ್ನು ನೈತಿಕ ಮೌಲ್ಯವೆಂದು 'ಕರೆದಿರುವುದಕ್ಕೆ ಇವೇ ಕಾರಣಗಳು, ಇನ್ನು ಮುಂದೆ 


ಧರ್ಮದ ಆ ಅಂಶಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ನಮ್ಮ ಗಮನವನ್ನು ಸಮಸ ಬಿಂಬ 


೪೬೦ 
ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕ 


ತಿ 


ಹೀಗೆ ಪರಿಮಿತಗೊಳಿಸಿದ ಧರ್ಮಭಾವನೆ ಸುಪರಿಚಿತವಾದುದರಿಂದ ಅದು ಆಚರಣೆಗಾಗಿ ನಿಯಮಿಸಿರುವ ಸದು ಣಗಳ 
ಉದಾಹರಣೆಗಳನ್ನು ನಮೂದಿಸುವ ಅಗತ್ಯವಿಲ್ಲ. ಆದರೂ ಅವುಗಳನ್ನು ಸ್ಥೂಲವಾಗಿ ಪರಿಚಯ ಮಾಡಿಕೊಡಲ್ಲು. ಕೊದಿನ 
ಗ್ರಂಥಗಳಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಆ ಗುಣಗಳ ಪಟ್ಟಿಯೊಂದನ್ನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಬಹುದು. "ಯಾಜ್ಯ ವಲ್ಯ್ಯನು, ತನ್ನ ಹೆಸರನ್ನು ತಳೆದಿರುವ 
ಸ್ಮೃತಿಯಲ್ಲಿ ಅವು ಒಂಭತ್ತೆಂದು ಈ ರೀತಿ ಎಣಿಕೆ ಮಾಡಿರುತ್ತಾನೆ9- ಅಹಿಂಸೆ, ನಿಷ್ಕಾಪಟ್ಟ, ಪ್ರಾಮಾಣಿಕತೆ; ಶುಚಿ, ಇಂದ್ರಿಯ 
ನಿಗ್ರಹ, ದಾನ, ಆತ್ಮಸಂಯಮ, ದಯೆ ಮತ್ತು ಸಹನೆ. ಇವುಗಳಲ್ಲಿ ಅಹಿಂಸೆ, ದಾನ ಮುಂತಾದ ಕೆಲವು ಇತರರ ಹಿತಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ 
ಪಟ್ಟುವು, ಅಥವಾ ಪರೋಪಕಾರಿ ಗುಣಗಳು. ನಿಷ್ಕಾಪಟ್ಯ, ಆತ್ಮಸಂಯಮ ಮುಂತಾದ ಇತರವು ಸೃಶೀಲ ಮತು ಕ 
ಬೆಳೆಸಲು ಅನುಕೂಲವಾದುವು. ಆದರೆ ಆತ್ಮಾರ್ಥ ಮತ್ತು ಪರಾರ್ಥ ಗುಣಗಳೆಂಬ ವಿಭಜನೆ ತುಂಬ ಕಟುನಿಟ್ಟಾದ ವಿಭಜನೆ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗದು. ಏಕೆಂದರೆ, ಒಬ್ಬ ವ್ಯಕ್ತಿಯ ಜೀವನ ಸಮಾಜದ ಸಂಬಂಧವಿಲ್ಲದೆ ಕೇವಲ ವೈಯ ಕಕ ಜೀವ ನವಾಗಿರ 
ಲಾರದು. ಮೊದಲನೆಯದು ಎರಡನೆಯದಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧ ಪಟ್ಟಿರುವಂತೆಯೇ ಎರಡನೆಯದೂ 


೧೪ 


ಮೊ 
ಧರ್ಮಕ್ಕೂ ಕಾಮಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧ 


"ಧರ್ಮ'ಕ್ಕೂ “ಕಾಮ'ಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇನು? ಅಥವಾ ಸಾಧಾರಣವಾಗಿ "ಅರ್ಥ'ವು `ಕಾಮಕ್ಕೆ' ಕೇವಲ ಸಾಧನ 
ವಾದ್ದರಿಂದ, ನಮ್ಮ ಪ್ರಶ್ನೆಯ ವ್ಯಾಪ್ತಿಯನ್ನು ಸಂಕುಚಿತಗೊಳಿಸಿ, "ಧರ್ಮ'ಕ್ಕೂ 'ಕಾಮ'ಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವೇನು ಎಂದು 
ಪ್ರಶ್ನೆಹಾಕಿಕೊಳ್ಳಬಹುದು. ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದಂತೆ `ಕಾಮ'ವು ಸಂತೋಷ ನಿರ್ದೇಶಕವಾದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಎಲ್ಲರೂ ಬಯಸು 
ತ್ತಾರೆಂದು ನಾವು ಹೇಳಬಹುದು; ಏಕೆಂದರೆ ಸಂತೋಷವು ಸರ್ವದಾ ಸರ್ವಾದರಣೀಯ. ನಿಜವಾಗಿ ತನ್ನ ಸುಖವನ್ನು ತಾನು 
ಬಯಸದಿರಲು ಯಾರಿಗೆ ತಾನೆ ಸಾಧ್ಯ? ಆದರೆ ನಾವು ಬಯಸುವದೆಲ್ಲವೂ ಅಗತ್ಯವಾಗಿ ಬಯಸಲೇ ಬೇಕಾದುವಂಥದಲ್ಲ. ರೋಗಿಷ್ಠ 
ಒಂದು ಬಗೆಯ ತಿಂಡಿಗಾಗಿ ಹಾತೊರೆಯಬಹುದು, ಆದರೆ ಅದನ್ನು ತಿನ್ನುವುದು ದೇಹಕ್ಕೆ ಒಳ್ಳೆಯದಲ್ಲವಾದ್ವರಿಂದ ಅದನ್ನು 
ಸೇವಿಸುವುದು ಸೂಕ್ತವಲ್ಲದಿರಬಹುದು. ಅಂದರೆ `ಕಾಮ'ವು ನಮ್ಮ ಬಯಕೆಯ ವಿಷಯವಾದರೂ ಅದು ಸರ್ವದಾ ಬಯಸಲು 
ಯೋಗ್ಯವಾದ್ದಲ್ಲ. ಅದು ಒಂದು ಜೀವನದ ಸಹಜ ಮೌಲ್ಯವಾಗಿ ತೋರಿದರೂ, ನಿಜವಾಗಿ ಹಾಗಿರಬೇಕಾದ್ವಿಲ್ಲ, ಅದು ದ್ವಿಷ್ಟವಾಗಿ 
ಕೂಡ ಪರಿಣಮಿಸಬಹುದು. ಹಾಗಾದರೆ, ಈ ಎರಡು ಬಗೆಯ ಕಾಮಗಳಿಗಿರುವ ವ್ಯತ್ಯಾಸವನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸುವುದು ಹೇಗೆ? 
ನಾವು ಈಗ ವಿಚಾರಮಾಡುತ್ತಿರುವ ತ್ರಿವರ್ಗಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಿಸಿದಂತೆ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ಅದನ್ನು ನಿರ್ಧರಿಸಲು ಅಗತ್ಯವಾದ ಪ್ರಮಾಣ 
ವನ್ನು "ಧರ್ಮ'ವು ಒದಗಿಸುತ್ತದೆ. ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಸಂಗತವಾದ ಲಕ್ಷಣವುಳ್ಳ 'ಕಾಮ' ನಿಜವಾದ ಮೌಲ್ಯ, ಬೇರೆಯದಲ್ಲ. ಹೀಗೆ 
ಸತ್ಕಾಮವನ್ನು ದುಷ್ಕಾಮದಿಂದ ಪ್ರತ್ಯೇಕಿಸಲು ಸಹಾಯಕವಾಗಿರುವುದೇ, ಅಥವಾ (ಬೇರೆಯ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ) 
ಜೀವನವನ್ನು ವಿವೇಕಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಮಾಡುವುದೇ ಧರ್ಮದ ಶ್ರೇಷ್ಠತೆಗೆ ಕಾರಣ. ಆದ್ದರಿಂದಲೇ ಆ ಮೂರು ಮೌಲ್ಯಗಳಲ್ಲಿ 
ಅದು ಉತ್ತಮೋತ್ತಮವಾದುದೆಂದು ಎಣಿಕೆಯಾಗಿರುವುದು. ಆದೇಶ ತತ್ತ್ವರೂಪವಾದ ಈ ಧರ್ಮಭಾವನೆ ನೀತಿತತ್ತ್ವ 
ದೃಷ್ಟಿಯಿಂದ ತುಂಬ ಮುಖ್ಯವಾದ್ವರಿಂದ ಅದನ್ನು ಎಲ್ಲ ಶಾಸ್ತ್ರಗಳೂ, ಎಲ್ಲ ನೀತಿಬೋಧಕ ಸಾಹಿತ್ಯವೂ (ಎರಡನೆಯದು 
ಸೂಚ್ಯವಾಗಿ ಮಾತ್ರ) ಒತ್ತಿ ಹೇಳುತ್ತವೆ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ “ಧರ್ಮಾವಿರುದ್ಧಾಃ...... ಕಾಮೋಸ್ಮಿ!9 (ಧರ್ಮಕ್ಕೆ 
ವಿರುದ್ಧ ವಲ್ಲದ ಕಾಮ ನಾನು) ಎಂದು ಶ್ರೀಕೃಷ್ಣ ನು ಹೇಳಿರುವುದರ ಅರ್ಥ ಇದೇ. 


ಧರ್ಮ ಒಂದು ಸಾಧನವಾಗಿ ಮತ್ತು ಧ್ಯೇಯವಾಗಿ 


ಧರ್ಮದ ಸ್ವರೂಪವನ್ನೂ ಮತ್ತು ಅದಕ್ಕೂ ಕಾಮಕ್ಕೂ, ಕರ್ಮಕ್ಕೆ ಸಾಧನವಾದ ಅರ್ಥಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನೂ 
ಲವಾಗಿ ಪರಿಶೀಲಿಸಿದನಂತರ, ಈ ಎರಡು ಮೌಲ್ಯಗಳ ಸಾಧನೆಯನ್ನು ನಿಯಮಗೊಳಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮಾತ್ರ ಅದರ ಉದ್ರೇಶ 
ಸೀಮಿತವಾಗಿದೆ ಸೀ ಅಥವಾ ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ವಂತ ಉದ್ರೇಶವಿದೆಯೆ ಎಂದು ಪ್ರಶ್ನಿಸಬಹುದು. ಈ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಕೊಡಬಹುದಾದ ಉತ್ತರ 
ಗಳು ಎರಡು. ನೋ ಬು: 
(1) ಅದಕ್ಕೆ ಸ್ವಂತ ಉದ್ದೇಶವಿದೆ ಎಂಬುದು ಜನಮೆಚ್ಚಿನ ಅಭಿಪ್ರಾಯ; ಬಹುಶಃ ಅದು ಹೆಚ್ಚು ಹಿಂದಿನದು. ಅದು 
ಧರ್ಮವನ್ನು ಒಂದು ಸಾಧನಮೌಲ್ಯವಾಗಿ ಬಗೆದಿರುತ್ತದೆ. ಆತ್ಮಾರ್ಥ ಗ್ರೆ ಸ 
ಕೊಂಡು ಅದನ್ನು ದೃಢಸಂಕಲ್ಪದಿಂದ ಆಚರಿಸಿದಾಗ ಅದರಿಂದ ಇಹದಲ್ಲೂ ಪರದಲ್ಲೂ ಸತ್ಪಲ ವಜ ಈ ಒಳ್ಳೆಯ 
ು, ಐಹಿಕ ಸುಖವಾಗಲಿ ಅಥವಾ ಸ್ವರ್ಗಸುಖವಾಗಲಿ, ಅದರ ಒಟ್ಟಿಗೆ 'ಅಭ್ಯುದಯ ವೆಂಬ ಸಃ? ತ ನ 
ರ್ಮವು ಒಳ್ಳೆಯ ದೆಸೆಗೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ. ತಪ್ಪದೆ ಒಯ್ಯುತ್ತದೆ ಎಂಬ ನೆಚ್ಚಕೆಯೂ ಇದೆ. ಇತರ ಎರಡು ಮೌಲ್ಯಗಳನ್ನು ಸಾಧಿಸಲು 


ಕ್‌ ಜೃ 


ಇ 7 ಐರಧಾರು ತನಗೆ ಸಲ್ಲಿಸ ಪುಲಿಸ ದೆ. 
ಫಲಿಸದೆಯೂ ಇರಬಹುದು. ಆದರೆ ಧರ್ಮವು ತಪ್ಪದಿ ಫಲಿಸಿಯೇ ಫಲಿಸುತ್ತ 


ನ” 


ತ. ತ 
(ಶಿ 


ಮಾಡಿದ ಪ್ರಯತ್ನ ಫಲಿಸಬಹುದು, ಪ್ಪ ಹ 
0ದು ವಿಸಿರುವುದ ದು ಇನೊಂದು ಕಾರಣ. ಆದರೆ, ಧರ್ಮದ ಫಲ ಪಡೆಯಲು 
ಉಳಿದ ಎರಡಕ್ಕಿಂತ ಇದು ಉತ್ಕೃಷ್ಟವೆಂದು ಭಾವಿಸಿರುವುದಕ್ಕೆ ಇದು ಇನ್ನೊಂದು ಕಾರಣ. ಆ ಕ ಫೆ ಈ ತ ಕ 
ನ ಕ್ಯ್‌ಗಬೇಶಧಾ ( ಡಾ ಸ್ರಾಗಿ ೧: 
ಒಬನು ಅನೇಕ ಕಾಲ ಕಾಯಬೇಕಾಗಬಹುದೆಂಬ ಅಂಶವನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಸೇರಿಸಬೇಕು. ನಾವು ಗಮನಿಸಬೇಕಾದ ಮುಖ್ಯ 
ನ 


೪೬೧ 
ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವ 


ಅಂಶ ಇದು: ಫಲ ಸಿದ್ಧಿಗೆ ಮುಂಚೆ ನಾವು ಅನೇಕ ವಿಷಯಗಳಿಗೆ ಗುರಿಯಾಗಬೇಕಾದರೂ, ಫಲಪ್ರಾಪ್ತಿಯಂತೂ ಖಂಡಿತ. 
ಧರ್ಮವು ಶ್ರೇಷ್ಠವೆಂದು ಜನ ಅರಿತಿದ್ದರೂ ಅದರ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಅವರು ಉದಾಸೀನರಾಗಿರುವುದಕ್ಕೆ ಹೀಗೆ ಫಲಪ್ರಾಷ್ತಿ ತಡವಾಗ 
ಬಹುದೆಂಬುದು ಒಂದು ಕಾರಣ. ಮಾನವರಿಗೆ ಈ ದೂರದೃಷ್ಟಿ ಇಲ್ಲದಿರುವುದನ್ನು ಮನಸ್ಸಿನಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಂಡು ವ್ಯಾಸರು 
“ಮಹಾಭಾರತ'ದ ಕೊನೆಯಲ್ಲಿ ಹೀಗೆ ಹೇಳಿರುತ್ತಾರೆ : ಧರ್ಮವು ತನ್ನ ಜೊತೆಯಲ್ಲೇ ಅರ್ಥಕಾಮಗಳೆರಡನ್ನೂ ತರುತ್ತದೆ ಎಂದು 
ಕೈಯೆತ್ತಿ ಸಾರುತ್ತಿದ್ದೇನೆ, ಆದರೂ ಯಾರೂ ನನ್ನ ಮಾತಿಗೆ ಕಿವಿಕೊಡರು.”1! ಮಾನವನ ಈ ಮೌಢ್ಯವನ್ನು ಕಂಡು ಉಂಟಾದ 
ವ್ಯಸನಮಿಳಿತ ಆಶ್ಚರ್ಯಭಾವನೆಯನ್ನು ಈ ನಾಣ್ನುಡಿ ಪ್ರತಿಧ್ವನಿಸುತ್ತದೆ: 'ಜನಕ್ಕೆ ಧರ್ಮದ ಫಲ ಬೇಕು, ಆದರೆ ಧರ್ಮ 
ಮಾತ್ರ ಬೇಡ'. 12 
(2) “ಧರ್ಮನ'ವು ಸ್ಥಾತ್ಮನಿಷ್ಠ. ಆದ್ರರಿಂದ ಅದು ತನಗಾಗಿಯೇ ಇರುವ ಮತ್ತು ತನ್ನಲ್ಲೇ ವಿರಮಿಸುವ ಗುರಿಯುಳ್ಳದ್ದು 
ಎಂಬುದು ಎರಡನೆಯ ಉತ್ತರ. ಇದಕ್ಕೆ ಕೆಲ ೇೀಮಾಂಸಕರು, ಅಂದರೆ ಪ್ರಾಭಾಕರಪಕ್ಷದವರು, ಬೆಂಬಲ ಕೊಟ್ಟಿರುತ್ತಾರೆ. 
ಮಾನವನು ಧರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸಬೇಕಾದರೆ ಅದು ಅವನಿಗೆ ಇಷ್ಟಕರವಾಗಿರಬೇಕು ಎಂಬ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು ಇವರು ಹಾಸ್ಯ 
ಮಾಡುತ್ತಾರೆ. ಆ ಅಭಿಪ್ರಾಯ ಸರಿಯಾದುದಾದರೆ ಮಾನವನು ಕೇವಲ ವಿಷಯಾಸಕ್ತನೆಂದು ಭಾವಿಸಬೇಕಾಗುತ್ತದೆ. ಅವನು 
ಮಾಡಬೇಕಾದ್ದನ್ನು ಮಾಡುವ, ಬಿಡಬೇಕಾದ್ದನ್ನು ಬಿಡುವ ಶಕ್ತಿಯುಳ್ಳ ಧರ್ಮಕರ್ತ ಅವನು ಎಂಬುದನ್ನು ಮರೆತುಬಿಡಬೇಕಾಗು 
ತ್ತದೆ.13. ಈ ಭಾವನೆಯು "ಧರ್ಮ'ವನ್ನು ಕೇವಲ ಸಾಧನದ ದರ್ಜೆಗೆ ಇಳಿಸುತ್ತದೆಯಲ್ಲದೆ, ಸುಖಕ್ಕೆ ಸೇವೆ ಸಲ್ಲಿಸಿ ಕೀಳಾದ 
“ಕಾಮ' ಮೌಲ್ಯಕ್ಕೆ ಅದು ಸಾಧನವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ನಾವು ಬಯಸಿದ “ಕಾಮ' ಎಷ್ಟೇ ನಿರಾಕ್ಷೇಪಣೀಯವಾದುದಾಗಲಿ, 
ಅದು ಎಂಥಾ ಪರೋಪಕಾರ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿರಲಿ, ಅಂತಿಮದಲ್ಲಿ ಅದು ಕೇವಲ ವೈಯಕ್ತಿಕ ಗುರಿಯಾಗಿ, ಅಥವಾ 
ಇನ್ನೂ ನೇರವಾದ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ - ಸ್ವಾರ್ಥಪ್ರೇಮವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ. ಅದು ನೈತಿಕ ತತ್ತ್ವವಾಗಿ ಬೇಕಾದರೆ 
ಅದು ಕೇವಲವಾಗಿರಬೇಕು; ಅದಕ್ಕೂ ನಮ್ಮ ಇಷ್ಟ ದ್ವಿಷ್ಟಗಳಿಗೂ ಯಾವ ಸಂಬಂಧವೂ ಇರಕೂಡದು, ಅದು ಕೇವಲ ಗೌರವ 
ಭಾವದಿಂದ ಮಾತ್ರ ಅನುಸರಿಸಬೇಕಾದದ್ದು. ಹೀಗೆ ಮೂಲಭೂತವಾಗಿರುವುದೇ “ಧರ್ಮ'ದ ಸ್ವಭಾವವೆಂದು ಅವರು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. 
ಸತ್ಕಾರ್ಯವನ್ನು ಅದರ ನಿಮಿತ್ತವಾಗಿಯೇ ಮಾಡಬೇಕು ಎಂಬ ಸುಪ್ರಸಿದ್ಧ ತತ್ವವನ್ನು ನಾವು ಇಲ್ಲಿ ಕಾಣುತ್ತೇವೆ. ಪಾಶ್ಚಾತ್ಯ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರಾಧ್ಯಾಯಿಯು, ಈ ತತ್ವ್ವಕ್ಕೂ ಕ್ಯಾಂಟ್‌ ಬೋಧಿಸಿರುವ "ಕ್ಯಾಟಿಗಾರಿಕಲ್‌ ಇಂಪೆರಿಟಿವ್‌', ಅಂದರೆ ಯಾವ ಉಪಾಧಿಗೂ 
ಒಳಪಡದ ಆಜ್ಞೆ, ಎಂಬ ತತ್ತ್ವಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಾಮ್ಯವನ್ನು ಗುರುತಿಸಬಹುದು. 

ಧರ್ಮ ಅಥವಾ ಕರ್ತವ್ಯದ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಇದು ಉದಾತ್ತ ಭಾವನೆಯೆಂದು, ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳುವುದಾದರೆ, ನಮ್ಮ 
ಶ್ಲಾಘನೆಗೆ ಅರ್ಹವಾದ ಭಾವನೆಯೆಂದು, ಮೇಲುನೋಟಕ್ಕೆ ತೋರುತ್ತದೆ. ಆದರೆ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದು ಸಮರ್ಥನೀಯವಲ್ಲ. 
ಏಕೆಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಆಧಾರವಾದ ಭಾವನೆ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರಸಮ್ಮತವಲ್ಲ. ಯಾವುದೊಂದು ಗುರಿಯೂ ಇಲ್ಲದೆ ಪ್ರಯತ್ನಪೂರ್ವಕವಾದ 
ನಡವಳಿಕೆ ಸಾಧ್ಯವೆಂದು, ಅದನ್ನೇ ಬೇರೊಂದು ರೀತಿಯಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, ಅದು ಸ್ವಯಂಪ್ರಯೋಜನಭೂತ!“ವೆಂದು 
ಅದರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ. ಆದರೆ ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ ತಾನೆ ತನ್ನ ಅನುವರ್ತಿಯಾಗಬಲ್ಲುದೆ? ಈ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಒಪ್ಪಿಕೊಂಡರೆ 
ಶಂಕರರು ಹೇಳಿರುವಂತೆ. "ಪರಮಪೂಜ್ಯವಾದ ಕರ್ತವ್ಯ ತತ್ತ್ವವನ್ನು' 'ದುಡಿಮೆಯ ತತ್ವ್ವವಾಗಿ' ಪರಿವರ್ತಿಸಿದಂತಾಗುತ್ತದೆ.!5 
ಕರ್ತವ್ಯಪಾಲನೆ ಇಹದಲ್ಲಿ ಕೇವಲ ಶ್ರಮವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ; ಕರ್ತವ್ಯಲೋಪ ಪರದಲ್ಲಿ ನರಕಯಾತನೆಯಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸು 
ತ್ತದೆ. ಒಬ್ಬನು ಕರ್ತವ್ಯವನ್ನು ಮಾಡಲಿ ಅಥವಾ ಬಿಡಲಿ, ಅಂತೂ ಇಂತೂ ಅವನ ಬಾಳು ಕಷ್ಟದ ಬಾಳಾಗುತ್ತದೆ. ಆದರಿಂದ 
ಈ ಧರ್ಮತತ್ವ್ವ ಊರ್ಜಿತವಾಗಲಿಲ್ಲ. ಶಂಕರರ ಸಮಕಾಲೀನರಾದ ಮಂಡನರು, “ಇಷ ಸಿದ್ಧಿಗೆ ಸಾಧನವಾಗದ ಯಾವುದೂ 
ಯಾರನ್ನೂ ಮನಃಪೂರ್ವಕವಾಗಿ ಪ್ರವರ್ತಿಸುವಂತೆ ಪ್ರಚೋದಿಸಲಾರದು?!6 ಎಂಬ ತತ್ತ ಎವನ್ನು ಘೋಷಿಸಿದನಂತರ ಭಾರತೀ 
ಯರು ಆ ಭಾವನೆಯನ್ನು ಒಮ್ಮೆಗೇ ತ್ಯಜಿಸಿಬಿಟ್ಟರು. 


ದ 
ರ 
ಎಲ (6 


ಧರ್ಮವು ಮೋ ಕ್ಷಕ್ಕೆ ಸಾಧನ 


“ತ್ರಿವರ್ಗ'ದ ವು ಇಲ್ಲಿಗೆ ಮುಗಿಯಿತು. ನಮ್ಮ ನೈತಿಕ ದೃಷ್ಟಿಯನ್ನು ತ್ರಿಮೌಲ್ಯ ವ್ಯವಸ್ಥೆಯಿಂದ ಮೋಕ್ಷವನ್ನು 
ಒಳಗೊಂಡ ನಾಲ್ಕು ಮೌಲ್ಯಗಳ ('ಚತುರ್ವರ್ಗ') ವ್ಯವಸ್ಥೆ ಯ ಕಡೆಗೆ ಹೊರಳಿಸಿದಾಗ ಧರ್ಮಭಾವನೆಯಲಿ ಉಂಟಾದ ಮಹತ ರ 
ಬದಲಾವಣೆ ನಮಗೆ ಗೋಚರವಾಗುತ್ತದೆ. ಆ ಬದಲಾವಣೆಯ ಪರಿಣಾಮವಾಗಿ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎರಡು ಭಾವನೆಗಳಿಗಿಂತ 


ಅದು ಉನ್ನತವಾಗಿದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ತತ್ತ ಎದಲ್ಲಿದ್ದಂತೆ ಇಲ್ಲಿಯೂ ಅದು ಸಾಧನಮೌಲ್ಯವಾಗಿ ಮುಂದುವರಿಯುತ್ತದಾದರೂ 


ಅದು ಸಾಧಿಸಬೇಕಾದ ಗುರಿ ಕರ್ತೃವಿನ “ಅಭ್ಯುದಯವಲ್ಲ'. ಶೀಲವನ್ನು ಶುಚಿಗೊಳಿಸುವುದು, ಅಥವಾ ಅದನು ನಿರ್ದೇಶಿಸಲ 


ು 
ಉಪಯೋಗಿಸಿರುವ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದ ತಿಳಿಸುವಂತೆ, ಸ ತಾರಾ ಕ 
ಬ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪದ ತಿಳಿಸುವಂತೆ, ಸತ್ವ್ವ ಶುದ್ಧಿಯೇ - ಎಲ್ಲ ಬಗೆಯ ಕೀಳು ಅಥವಾ ಸ್ವಾರ್ಥ ಕಾಮಗಳನ್ನು 


ತ ಎನಡ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಶುದ್ಧಿಗೊಳಿಸುವುದೇ - ಅದರ ಗುರಿ. ಭಗವದಿ ತೆಯಲ್ಲಿ ಬೋಧಿಸಿರುವ ಧರ್ಮದಂತೆ 
ಕೆ ಇಲ್ಲ ನರೋ ಲ 
ಫಲಾಪೇಕ್ಷಿ ಇಲ್ಲದೆ ಮಾಡಿದ ಕರ್ತವ್ಯಗಳ ಮೂಲಕ ಈ ಸತ್ತ ಎಶಿದ್ದಿ ಏರ್ಪಡುತ್ತದೆ. ಮೊದಲನೆಯ ತತ್ತ ಎಷೆ "ಕಾಮ'ವನ್ನು 


ಭಾಗಶಃ ತ್ಯಜಿಸಿ (ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿರುನ ಹ ವೇಜ: 
ಕ ಹೇಳಿರುವಂತೆ) ಜೀವನವನ್ನು ವಿವೇಕಯುತವಾಗಿ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಈ ತತ್ತ್ವವಾದರೋ ಅದನ್ನು 


ಲ 
(ಣೆ 
ಟಾ 


ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


2 
ಚ್ಚ 


೦ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತ್ಯಜಿಸಬೇಕೆಂದು ಸಾರಿ, ಆ ಮೂಲಕ ಜೀವನದ ಕ್ರಿಯೆಗಳನ್ನು ಪವಿತ್ರಗೊಳಿಸುತ್ತದೆ ಮತ್ತು ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಸಹಜವಾದ 


ಶ್ರೇಷ್ಠ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಅದಕ್ಕೆ ಸಲ್ಲಿಸುತ್ತದೆ. ಆದ್ದರಿಂದ, ಧರ್ಮವು ಒಂದು ಗುರಿಗೆ ಸಾಧನವೆಂದು ಭಾವಿಸಿದ್ದು ಮೊದಲನೆಯ 
ಷ್ಟ ಲ ಬಿ. ಸ್ನ ಉ್ಮಅಲ್ಳ. ತ್ಯಾಳ“ಳ್ಳಾಳಾಭ್ನ ನಾ ಖ್ಸಾಳಾವ ಭವ ್‌ ಧ್ಯ 

ತತ್ತ್ವದ ಕುಂದಲ್ಲ. ಆ ಗುರಿ ಕರ್ತ್ರವಿನ ಯಾವುದಾದರೂ ಒಂದು ಸುಖವೆಂದು ಹಠವಿಡಿದು ವಾದಿಸಿದ್ದೇ ಅದರ ದೋಷ, 

ಸುಖ 


ಗ್‌ ದವೆಯ ಪ್ರಯೋಜನವೇ ಜೀವ 0೪ 
ಚರಕ ನಡಾ ಕಾಸಾ! ಭಾ! ಚತ ಬಾಫ್ರಾ3 ಸ ತತ್ತ ಸಾಯು ಈ ತತ್ವದ 
ವಿತ 4 ಇಯನ್ನು ಹೋಲುತ್ತದೆ. ಆದರೆ, ಧರ್ಮಕ್ಕೆ ಗುರಿಯುಂಟು ಎಂದು ಈ ತತ್ತ ಎ ಜಿಗೆದಿರು 
ವುದರಿಂದ, 'ಯುಕ್ತವಾದ ಪ್ರೇರಣೆ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ ಪ್ರಯತ್ನಪೂರ್ವಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆ ಸಾಧ್ಯ ಎಂಬುದನ್ನು ನಿರಾಕರಿಸಿರುವುದರಿಂದ, 
ಈ ತತ್ತ್ವ ಪ್ರಾಭಾಕರ ದರ್ಶನದಿಂದ ಭಿನ್ನವಾಗಿದೆ. ಭಾರತೀಯ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದಲ್ಲಿ ಊರ್ಜಿತವಾಗಿರುವುದು 


ವುದು ಈ ರೀತಿ ಮಾರ್ಪಾ 
ಟಾದ ನೀತಿತತ್ತ ವೇ ಹೊರತು, ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಎರಡು ತತ್ತ ಎಗಳಲಿ. 


ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಸಹಕಾರಿಗಳು - ಶೀಲ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ 


ಶೀಲ ಶುದ್ದಿ ಅಥವಾ ಕೆಳದರ್ಜೆಯ ಆತ್ಮವನ್ನು ಗೆಲ್ಲುವುದು ಕೇವಲ ನಿಷೇಧಾತ್ಮಕ ಭಾವನೆಯಾದ್ವರಿಂದ ಅದು ಪ್ರಯತ್ನ 
ಪೂರ್ವಕವಾದ ಕ್ರಿಯೆಯನ್ನು ಪ್ರಚೋದಿಸಲಾರದೆಂದು ಆಕ್ಷೇಪಿಸಬಹುದು. ಅದನ್ನು ನಿವಾರಿಸಲು, ಈ ತತ್ತ ಎದ ಪ್ರಕಾರ ಆತ್ಮ 
ಸಂಯಮವು ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಧರ್ಮದ ತಾತ್ಕಾಲಿಕ ಗುರಿಮಾತ್ರ, ಅದರ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಮೋಕ್ಷ ಅಥವಾ ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಿ 17 ಎಂಬು 
ದನ್ನು ಸೇರಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಇದೇ ಅಂತಿಮ ಪುರುಷಾರ್ಥ. ಇದು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಸಿದ್ಧ್ಯರ್ಥಕ ಭಾವನೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಕೆಳದರ್ಜೆಯ 
ಆತ್ಮವನ್ನು ನಿಗ್ರಹಿಸುವುದು ಮಾತ್ರ ಅದರ ಗುರಿಯಲ್ಲ; ಉಚ್ಚ ಆತ್ಮವಾಗಿ ವೃದ್ಧಿಗೊಳ್ಳುವುದೂ ಅದರ 'ುರಿ; ಸಂಕುಚಿತ 
ಜೀವನವನ್ನು ಮೀರಿ ಹಿರಿದಾದ ಮತ್ತು ಯಥೇಷ್ಟವಾದ ಜೀವನ ಸಿದ್ಧಿ ಯನ್ನು ಗಳಿಸುವುದೇ ಅದರ ಆಂತರ್ಯ. ಹಿಂದಿನ 
ಭಾವನೆಯಲ್ಲಿ ಆದ ಈ ಬದಲಾವಣೆ ಅಥವಾ ಮೌಲ್ಯದ ರೂಪಾಂತರೀಕರಣ, ಈ ಮೊದಲೇ ಉಪನಿಷತ್ತುಗಳಲ್ಲಿ ನಡೆದಿದೆ.!8 
ಆದರೆ ಅದೊಂದೇ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಧನವಲ್ಲ. ಅಂತಿಮ ಗುರಿಗೆ ನಾವು ಕೊಟ್ಟಿರುವ ಲಕ್ಷಣಕ್ಕನುಸಾರವಾಗಿ, ಶ್ರೇಷ್ಠಾತ್ಮದ 
ಅಥವಾ ನಿಜ ಆತ್ಮದ ಜ್ಞಾನವೂ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ ಆಶ್ರಯವಾದ ಸಾಧನ. ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಸತ್ತಿನ ಇತರ ವಸ್ತುಗಳಿಗೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧವನ್ನು 
ತಿಳಿದ ವಿನಾ ಆತ್ಮವನ್ನು ಚೆನ್ನಾಗಿ ಮತ್ತು ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ತಿಳಿದುಕೊಳ್ಳಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಆತ್ಮಕ್ಕೂ ಅದರ ಸುತ್ತಿನ ಸಾಮಾಜಿಕ 
ಮತ್ತು ಭೌತಸನ್ನಿವೇಶಕ್ಕೂ ಇರುವ ಸಂಬಂಧದ ಜ್ಞಾನವೇ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ಸತ್ಯ. (ಧರ್ಮ ಮತ್ತು ಜ್ಞಾನ) ಈ ಎರಡೂ ಮೋಕ್ಷಕ್ಕೆ 
ಸಾಧನಗಳಾದ್ವರಿಂದ,19 ಧರ್ಮದಂತೆ ಸತ್ಯವನ್ನೂ ಈ ತತ್ತ್ವವು ಸಾಧನಮೌಲ್ಯವಾಗಿ ಪರಿಗಣಿಸಿರುತ್ತದೆ. ಜೀವನ ಸಾಧನೆಯ 
ಕ್ರಮದಲ್ಲಿ ಈ ಎರಡು ಸಾಧನೆಗಳಿಗೆ ಕೊಡಬಹುದಾದ ಸ್ಥಾನವಿಚಾರದಲ್ಲಿ ದಾರ್ಶನಿಕರಲ್ಲಿ ಭಿನ್ನಾಭಿಪ್ರಾಯವಿದೆ. ಶಂಕರರನ್ನು 
ಅನುಸರಿಸಿ, ಸತ್ನಾನೆ ಎೋಷಣಕ್ಕೆ ಧರ್ಮಾನುಷ್ಕಾನ ಸಿದ್ದಿ ಅಗತ್ಯವಾದ ಆಶ್ರಯ, ಎಂಬಿಷ್ಟನ್ನು ಹೇಳಿದರೆ (ನಮ್ಮ ಅಭಿಪ್ರಾಯವನ್ನು 


ಸ್ಪಷ್ಟಪಡಿಸಲು) ಸಾಕೆಂದು ತೋರುತ್ತದೆ. 


ಆಚರಿಸುವುದು ಮುಖ್ಯವಾಗಿ ಶೀಲಶುದ್ಧಿಗಾಗಿ ಎಂಬುದನ್ನು ಮನಗಂಡಿದ್ವೇವೆ. ಸತ್ಯಾನ್ವೇಷಣದ ಗುರಿ 
ಯಾದರೋ ಸತ್ತಿನ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಇರುವ ಅಜ್ಞಾನ("ಅವಿದ್ಯೆ')ವನ್ನು ನಿವಾರಿಸುವುದಾಗಿದೆ. ಅದೇ ತತ್ತ್ವವಿವೇಚನೆಯ 
ಉದ್ದೇಶ. ಆ ಅಜ್ಞಾನವಿಲ್ಲದಿದ್ದ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಸತ್ತನ್ನು ತಿಳಿಯಬೇಕೆಂಬ ಸ್ವಾಭಾವಿಕ ಇಚ್ಛೆ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ಅರ್ಥಹೀನವಾಗುತ್ತದೆ. 
ಕ ದ್ವರಿಂದ, ಅಂತಿಮ ಸತ್ಯವನ್ನು ತಿಳಿದು ಅದನ್ನು ಬೌದ್ಧಿಕವಾಗಿ ನಂಬಿದಾಗ ಅದು ನೆರವೇರುತ್ತದೆ. 

ಆದರೆ ಈ ಗುರಿಯನ್ನು ಬರಿಯ ಬೌದ್ದಿಕ ನಂಬಿಕೆಯಿಂದ ಮಾತ್ರ ಸಾಧಿಸಲಾಗುವುದಿಲ್ಲ. ಏಕೆಂದರೆ, ದೈನಂದಿನ ಜೀವನದಲ್ಲಿ 
ಅಜ್ಲ್ಜಾನದ ಪರಿಣಾಮಗಳನ್ನು ನಾವು ಸಾಕ್ಷಾತ್ತಾಗಿ ಅನುಭವಿಸುತ್ತೇವಾದ್ರರಿಂದ ಅವುಗಳನ್ನು ನಿವಾರಿಸಬೇಕಾದರೆ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು 
ವಿಚಾರವಾಗಿಯೂ ಅದೇ ಬಗೆಯ ಸಾಕ್ಟಾತ್ತಾದ ಅನುಭವ ಅಗತ್ಯ. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ವ್ಯಾವಹಾರಿಕ ಆತ್ಮವೇ ನಿಜವಾದ 

2 ನಾವು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಭಾವಿಸಿರುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ ಅನೇಕ ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಅದು ನಿಜ ಆತ್ಮವಲ್ಲ. ತಾತ್ವಿಕ 


2% 
(09 
ಊತ 


(| 


ಕೇವಲ ಬೌದಿಕ ನಂಬಿಕೆ ಎಂಬುದು ಸಾಮಾನ್ಯವಾಗಿ ಪ್ರಚಾರದಲ್ಲಿರುವ ಭಾವನೆ. ಆದರೆ ಅಂಥ ಮಿಥ್ಯಾ ಭಾವನೆಗಳನ್ನು 
ಕ ನಂಬಿಕೆ ಹೊರಮಾಡಲಾರದು. ಉದಾಹರಣೆಗಾಗಿ, ದರ್ಶನದ ಭ್ರಾಂತಿಯೊಂದನ್ನು ಸಾಕ್ಸಾತ್‌ ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವ ಮಾತ್ರ 

(ಗಲಾಡಿಸಬಲ್ಲುದೇ ಹೊರತು. ಇತರರನ್ನು ಕೇಳಿ ಪಡೆದ ಪರೋಕ್ಷ ಜ್ಞಾನ ಅದನ್ನು ಹೋಗಲಾಡಿಸಲಾರದು. 
ಪ್ರತ್ಯಕ್ಷಾನುಭವವೇ ಪ್ರಮಾಣವೆಂದು ಜನ ಹೇಳುವುದಿಲ್ಲವೆ? ಆದ್ದರಿಂದ ಭಾರತದ ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ ಸಾಕ್ಟಾತ್ಕಾರ ಜ್ಞಾನ 
ಸಿದ್ದಿಗೆ, ಅಂದರೆ ಬೌದ್ಧಿ ಕ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು ಸಾಕ್ಟಾತ್‌ ಅನುಭವವಾಗಿ ಮಾರ್ಪಡಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಹ. ಭೋ 
ವಿಧಾಯಕ ಮಾಡಿರುತ್ತದೆ. ಅದರಲ್ಲಿ ಮುಖ್ಯವಾದ ಅಂಶ "ಧ್ಯಾನ' ಅಥವಾ ಯೋಗ. ಯೋಗ ತ ಮನಸ್ಸನ್ನು ಸಿ ಕ 
ದಲ್ಲಿಟ್ಟುಕೊಳ್ಳುವುದನ್ನು ಅಭ್ಯಾಸ ಮಾಡುವುದು, ತದನಂತರ, ತಾನು ಬೌದ್ಧಿಕವಾಗಿ ನೆಚ್ಚಿದ್ದು ಬರಸ 
ಪೂರ್ಣಗೊಳ್ಳುವವರೆಗೆ ಅದನ್ನು ತದೇಕ ಚಿತ್ತದಿಂದ ಧ್ಯಾನಿಸುವುದು. ಆಗ ಮೋಕ್ಸ್ಪಾರ್ಥಿಗೆ ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಿ ಯುಂಟಾಗುತ್ತದೆ; ಅ 
ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕವಾಗಿ ಮುಕ್ತನಾಗುತ್ತಾನೆ. 
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೪೬೩ 
ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವ 


ಮೋಕ್ಷದ ಸ್ವರೂಪ 


ಅಂತಿಮ ಧ್ಯೇಯವಾದ ಮೋಕ್ಷದ ಸ್ನರೂಪವೇನು? ಅದು ಪರಮಾನಂದ ಸ್ಟಿ ಹ? ಜೂ ವನ 
ಅದು ನೋವು ಮತ್ತು ನರಳಿಕೆ ಇಲ್ಲದ ಸ್ಥಿ ತಿಯೆಂದು ಇತರರು ಭಾವಿಸಿರುತ್ತಾರೆ. ಈ ಭೇದಕ್ಕೆ ಆ ಹಾ ಷ್ಟ ಇ 
ವಾಗಿ ತಳೆದಿರುವ ಭಾವ ಭಿನ್ನತೆ ಆಧಾರ. ಕೆಲವು ದರ್ಶನಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಆನಂದ ಅಥವಾ ಹರ್ಷ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಭಷ್ಟಾಣರ್ಜ್ರಣ ; ಆದ್ದ 
ಆತ್ಮವು ಬಂಧನದಿಂದ ಬಿಡುಗಡೆ ಹೊಂದಿದಾಗ ಅದು ತಾನಾಗಿಯೇ ಪ್ರಕಾಶಗೊಳ್ಳುತ್ತದೆ. ಇತರರ ಪ್ರಕಾರ ಆನಂದವಾಗಲಿ 
ಕ್ಕೆ ಪ್ರತಿಯಾದುದಾಗಲಿ ಆತ್ಮಕ್ಕೆ ಸೇರಿದ್ದಲ್ಲ. ಆದ್ದರಿಂದ ಮೋಕ್ಷಸ್ಥಿತಿಯಲ್ಲಿ, ಅಂದರೆ ಆತ್ಮವು ತನ್ನ ನಿಜಸ್ಥಿತಿಗೆ ಮರಳಿದಾಗ, 
ಅದಕ್ಕೆ ಈ ಎರಡೂ ಇರುವುದಿಲ್ಲ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ವಿವರಿಸುವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆ ಇದರ ವಿಚಾರವಾಗಿ ಓದುಗರಿಗೆ ತೋರಬಹುದಾದ 
ಒಂದು ಆಕ್ಷೇಪವನ್ನು ಸಂಗ್ರಹವಾಗಿ ಸೂಚಿಸುವುದು ಅಗತ್ಯ. ಈ ಸ್ಥಿತಿಯನ್ನು ಸುಖಪ್ರದವೆಂದೂ ದುಃಖರಹಿತವೆಂದೂ ವರ್ಣಿಸಿ 
ದಾಗ, ಅದು ಸುಖವೇ ಜೀವನದ ಏಕಮಾತ್ರ ಗುರಿ ಎಂಬ ಸಂತೋಷ ತತ್ವ್ವವಾಗುತ್ತದೆಯೆಂದೂ, ಆ ತತ್ತ್ವವು ಆಧುನಿಕ 
ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿರುದ್ಧವೆಂದೂ ಆಕ್ಷೇಪಿಸಬಹುದು. ಆಳವಾಗಿ ವಿಚಾರ ಮಾಡದವರಿಗೆ ಈ ಆಕ್ಷೇಪ ಇಡೀ ಭಾರತೀಯ 
ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ವಕ್ಕೆ ಅನ್ವಯಿಸುತ್ತದೆ ಎಂದು ತೋರಬಹುದು. ಈ ಸಾಮಾನ್ಯ ಆಕ್ಷೇಪಕ್ಕೆ ಕೊಡಬಹುದಾದ ಉತ್ತರ 
ಯಾವುದೇ ಆಗಲಿ. ಇಲ್ಲಿ ನಾವು ವಿಚಾರ ಮಾಡುತ್ತಿರುವ ಪುರುಷಾರ್ಥ ತತ್ತ್ವವನ್ನು ಆ ಆಕ್ಷೇಪ ಸ್ವಲ್ಪವೂ ಬಾಧಿಸಲಾರದು. 
ಏಕೆಂದರೆ. ಅದು ನಿರ್ದೇಶಿಸುವ ಸುಖ ಅಮಿಶ್ರಿತ ಸುಖವಾಗಿರಬೇಕು; ಅದು ಲಭ್ಯವಾದನಂತರ ಆ ಸ್ಥಿತಿಯಿಂದ ಹೀನ ಸ್ಥಿ ತಿಗೆ 
ಇಳಿಯಕೂಡದು. ಸಂತೋಷವಾದಿಯು ಬಗೆದಿರುವ ಸುಖ ಈ ಎರಡು ನಿಯಮಗಳನ್ನು ನೆರವೇರಿಸುವುದಿಲ್ಲ- ನೆರವೇರಿಸಬೇಕೆಂಬ 
ಉದ್ದೇಶವೂ ಇಲ್ಲ. “ಮೋಕ್ಷ' ಎಂದರೆ ಪರಮ ಅಥವಾ ನಿರುಪಾಧಿಕ ಆನಂದ (ಅಥವಾ ದುಃಖಾಭಾವ). ಸುಖವಾದವು ಜೀವನದ 
ಪರಮ ಗುರಿಯಾಗಿ ಭಾವಿಸಿರುವ ಸುಖ ಈ ಆನಂದಕ್ಕಿಂತ ತುಂಬ ಭಿನ್ನವಾದದ್ದು. 
ಇನ್ನು ಮೋಕ್ಷದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಸ್ವರೂಪವೇನು ಎಂಬ ವಿಚಾರಕ್ಕೆ ಹಿಂತಿರುಗೋಣ. ಶಂಕರರ ಪ್ರಕಾರ, ಜೀವನದ ಧ್ಯೇಯಸಿದ್ಧಿ 
ಎಂದರೆ ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಧನಗಳನ್ನು ಪರಿಪೂರ್ಣಗೊಳಿಸುವುದೇ ಹೊರತು, ಅನ್ಯಥಾ ಅಲ್ಲ.29 ಅಂದರೆ, ಇಲ್ಲಿ ಧ್ಯೇಯವು 
ಅದಕ್ಕೆ ಅಗತ್ಯವಾದ ಸಾಧನಕ್ಕೆ ಹೊರತಲ್ಲ: ಸ್ಸಿ ರಗೊಂಡ ಸಾಧನವೇ ಆ ಧ್ಯೇಯವಾಗಿ ಪರಿಣಮಿಸುತ್ತದೆ, ಜ್ಞಾನಾರ್ಥಿಯು 
ಯಾವ ಬಗೆಯ ಜೀವನವನ್ನು ನಡಸಬೇಕು ಎಂಬುದನ್ನು ಸೂಚಿಸಿ, ಆ ಮೂಲಕ ನಮಗೆ "ಮೋಕ್ಷ'ದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ಅರ್ಥ ನಮಗೆ 
ಗ್ರಾಹ್ಯವಾಗುವಂತೆ ಮಾಡುತ್ತದೆ. ಧರ್ಮಾವಲಂಬನೆ ಮತ್ತು ನಿಜ ಆತ್ಮಜ್ಞಾನಾನ್ವೇಷಣ - ಈ ಎರಡೂ ಆ ಧ್ಯೇಯಕ್ಕೆ 
ಸಾಧನಗಳೆಂದು ಹಿಂದೆ ಹೇಳಿರುತ್ತೇವೆ. ಈ ಎರಡಕ್ಕೆ ಸಂವಾದಿಯಾಗಿ ಜ್ಞಾನಾರ್ಥಿಯ ಜೀವನ ಎರಡು ಬಗೆಯಾಗಿರುತ್ತದೆ. 
ಮೊದಲನೆಯದಾಗಿ ಅದು, ಸ್ವಾರ್ಥ ಆತ್ಮದ ಉಪದ್ರವದಿಂದಲೂ ಎಂದೆಂದಿಗೂ ತಣಿಸಲಾಗದ ಸ್ವಾರ್ಥ ಕಾಮಗಳನ್ನು ತಣಿಸಲು 
ಪಡಬೇಕಾದ ಬೇಗೆಯಿಂದಲೂ ಸಂಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಮುಕ್ತವಾಗಿರುತ್ತದೆ. ಎರಡನೆಯದಾಗಿ, ಸರ್ವೈಕ್ಕದಲ್ಲಿ ಅಚಲ ನಂಬಿಕೆ, 
ಮತ್ತು ತದನುಸಾರವಾದ ಸಾರ್ವತ್ರಿಕ ಪ್ರೀತಿ ಅದರ ಹೆಗ್ಗುರುತುಗಳು. ಈ ಪ್ರೀತಿಯೂ ಕೂಡ, ಇತರರೂ ತಾನೂ ಕೇವಲ 
ಸಮಾನರೆಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ಪ್ರೀತಿಯಲ್ಲ; ತಾನೂ ಇತರರೂ ಒಂದೇ ಎಂಬ ಭಾವನೆಯಿಂದ ಹುಟ್ಟಿದ ಪ್ರೀತಿ ಅದು. 
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ವಿಮುಕ್ತನಾದವನನ್ನು ಲೋಕಕಲ್ಯಾಣಕ್ಕಾಗಿ ಬಾಳುವಂತೆ ಅದು ಪ್ರೇರಿಸುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ತನಗೆ ಯಾವ ಬಯಕೆ ಇಲ್ಲದಿದ್ದರೂ, 
ಲೋಕರು ಅಜ್ಞಾನದಲ್ಲೂ ದುಃಖದಲ್ಲೂ ಮುಳುಗಿ ಬಳಲುತ್ತಿರುವುದನ್ನು ಅವನು ಮನಗಂಡಿರುತ್ತಾನೆ. ಅವನು ಮುಕ್ತನಾಗು 
ವುದಕ್ಕೆ ಮುಂಚೆಯೂ ನಿಸ್ವಾರ್ಥ ಕರ್ಮವನ್ನು ಆಚರಿಸುತ್ತಿದ್ದುದು ನಿಜ. ಆದರೆ ಅವನು ಮಾಡುತ್ತಿದ್ದ ಆ ಕರ್ಮ, ಹೆಚ್ಚುಕಡಿಮೆ 
ಕರ್ತವ್ಯ ಭಾರದಿಂದ ಮಾಡಿದ ಕರ್ಮ, ಈಗಲಾದರೋ ಅದು ಆತ್ಮೋತ್ಕರ್ಷದಿಂದ ಹೊಮ್ಮಿದ್ದು. ಇದು ಏಕತ್ವ ತತ್ವ್ವದ ಭಾವನೆ. 
ಅನೇಕತ್ವ ತತ್ತ್ವದ ಭಾವನೆಯೂ ಅದೇ. ಅವೆರಡಕ್ಕೂ ವ್ಯತ್ಯಾಸವಿರುವುದು ಒಂದೇ ಅಂಶದಲ್ಲಿ. ಅನೇಕತ್ವ ತತ್ವದಿಂದ ವಿವೇಕ 
ಪಡೆದವನನ್ನು ಇತರರಿಗೆ ಉಪಕಾರ ಮಾಡುವಂತೆ ಪ್ರೇರಿಸುವುದು ಮರುಕ ಅಥವಾ ಅನುಕಂಪ, ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಪ್ರೀತಿಯಲ್ಲ. 
ಏಕತ್ವ ತತ್ತ್ವದಾರ್ಶನಿಕನಾಗಲಿ, ಅನೇಕತ್ವ ತತ್ತ್ವದಾರ್ಶನಿಕನಾಗಲಿ, ಅವನು ವಿವೇಕವನ್ನೂ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನೂ ಪಡೆದನಂತರ, ತನ್ನ 
ಶಕ್ಷ್ಯನುಸಾರ, ಇತರರಲ್ಲೂ ವಿವೇಕ ಹರಡಿ ಅವರಿಗೂ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ದೊರಕಿಸಲು ಪ್ರಯತ್ನಪಡುತ್ತಾನೆ. ಈ ಸಂದರ್ಭದಲ್ಲಿ, 
ಬುದ್ಧನ ಉದಾತ್ತ ಆದರ್ಶ ನಮ್ಮ ಮುಂದೆ ನಿಲ್ಲುತ್ತದೆ. ಭಾರತದ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಚರಿತ್ರೆಯಲ್ಲಿ ಕಂಡುಬರುವ ಅನೇಕ ಉದಾತ್ತ 
ಉದಾಹರಣೆಗಳಲ್ಲಿ ಅವನದು ಒಂದು ಮಾತ್ರ. ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಿಯೇ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ ಅಥವಾ ಅಂತಿಮ ಮೌಲ್ಯ ಎಂದು ಇಲ್ಲಿ ಹೇಳಿದೆ 
ಯಾದರೂ; ಅದು ಅದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಿನದನ್ನು ಒಳಗೊಂಡಿದೆ. ಸರ್ವರಿಗೂ ಸರ್ವಪ್ರಯತ್ನದಿಂದ ಅದನ್ನು ದೊರಕಿಸಬೇಕೆಂಬುದು 
ಅದು ಒಳಗೊಂಡಿರುವ ಆ ಹೆಚ್ಚಿನ ಅಂಶ. 

ನಾವು `ಮೋಕ್ಷ'ವನ್ನು 'ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ'ಯ ನಿಟ್ಟಿನಿಂದ, ಅಂದರೆ “ಇಹದಲ್ಲೆ ಪಡೆಯುವ ಮುಕ್ತಿ'ಯ ನಿಟ್ಟಿನಿಂದ ವರ್ಣಿಸಿರುತ್ತೇವೆ. 
ಏಕೆಂದರೆ, ನಿಜವಾಗಿ ಈ ಭಾವನೆ ಆಧುನಿಕರಿಗೆ ಹೆಚ್ಚು ಮೆಚ್ಚಿಕೆಯಾದ ಭಾವನೆ. ಆದರೆ ಈ ಧ್ವೇಯವನ್ನು ಎಲ್ಲ ದರ್ಶನಗಳೂ 
ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುವುದಿಲ್ಲ; ಅದ್ವೈತ, ಸಾಂಖ್ಯಯೋಗ ಮತ್ತು ಬೌದ್ಧ ದರ್ಶನಗಳು ಮಾತ್ರ ಇದನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸಿರುತ್ತ ವೆ. ಮರಣಾಂತರ 
ದಲ್ಲಲ್ಲದೆ ಮೋಕ್ಷಸಿದ್ಧಿಯಿಲ್ಲವೆಂದು ಇತರರು ಹಠಮಾಡಿ ಹೇಳುತಾ 2 ಹ 


ಪರೆ. ಈ ಮರಣಾಂತರ ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು "ವಿದೇಹಮುಕಿಿ' 
ಕ ಹ ದಾ, ಹ ಲ. ಇಷ ದಲ್ಲಿ ಷು ಸ ಕಾ 
ಎಂದು ಭಾವಿಸಲಾಗಿದೆ. ಈ ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡ ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿಯನ್ನು ಪದಶಃ ಒಪ್ಪದಿದ್ದರೂ ವಾಸ್ತವವಾಗಿ ಅದನ್ನು ಒಪ್ಪುತ್ತವೆ 


೪೬೪ ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತಿ 


ಎಂದು ಹೇಳಬಹುದು. ಏಕೆಂದರೆ, ವಿವೇಕ ಪಡೆದವನು ಮರಣಹೊಂದಿದ ಕೂಡಲೆ ಮುಕ್ತಿ ಪಡೆಯುತ್ತಾನೆಂಬುದು ಈ ದರ್ಶನಗಳ 

ಧಾರ ಪ್ರತಿ ತಿಜ್ಞೆ; ವಿವೇಕ ಪಡೆದವನು 'ಚಣ್ತಾಸಂಕ್ತರು ಮುಕ್ತಿ ಪಡೆಯಲು ಹಿಂದೆ ಮಾಡಿದ್ದಕ್ಕಿ ಂತ ಹೆಚ್ಚಿ ತಿನದೇನನ್ನೂ ಮಾಡ 
ಜತ ಮೋಕ್ಷಸಾಧನೆಗಾಗಿ ವಿಧಿಸಿರುವ ಸಾಧನೆ, ವಿ ವೇಕೋದಯಕ್ಕೂ ಮರಣಕ್ಕೂ ಮಧ್ಯೆ ಚನಾ ಅವಧಿಯಲ್ಲಿ, ಮುಂದು 
ವರಿಯಬೇಕೋ ಬೇಡವೋ ಎಂಬ ಪ್ರಶ್ನೆಗೆ ಇವರು ಕೊಡುವ ಉತ್ತರ . ಎರಡು ಪಕ್ಷಗಳಿಗಿರುವ ಭೇದಕ್ಕೆ ಕಾರಣ. ಜೀವನ್ಮುಕ್ತಿ 


ಯನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸದವರು ಆ ಸಾಧನೆ ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕು ಎಂದು ಹೇಳುತ್ತಾರೆ. ಅದು ಮುಂದುವರಿಯಬೇಕಾದ್ರಿಲ್ಲವೆಂಬುದು 
ಪ್ರತಿಪಕ್ಷದವರ ಅಭಿಪ್ರಾಯ 


ಭಾರತೀಯ ಆಶಾಭಾವನೆ 


ಇನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡಲು ನಮಗೆ ಉಳಿದಿರುವ ಪ್ರಶ್ನೆ ಇದು: ಈ ಧ್ಯೇಯ ಸಿದ್ಧಿ ಎಂದಿಗಾದರೂ ಸಾಧ್ಯವೆ? ಒಂದು ವಿಧದಲ್ಲಿ 
ಈ ಪ್ರಶ್ನೆ ಅಯುಕ್ತ ವೆಂದು `ತೋರುತ್ತದೆ. ಏಕೆಂದರೆ, ಜಾರ ಕ್ರಮವಾಗಿ, ಹಂತಹಂತವಾಗಿ ಸಾಧಿಸ ಸಬೇಕಾದ್ದಾ ದುದರಿಂದ, 
ಅದು ಪ್ರತಿಯೊಂದು ಹಂತದಲ್ಲೂ ಸಿದ್ಧಿಯಾಗುತ್ತಲೇ ಇದೆ. ಆದರೆ ಆ ಪ್ರಶ್ನೆಯನ್ನು ಬೇರೆ ಅರ್ಥ ಪಡೆದಿರುವಂತೆ ಹೀಗೆ 
ಮಂಡಿಸಬಹುದು : ಈ ಆತ ಸಾಧನೆಯ ಕ್ರಿ ಕ್ರಿಯೆ ಕೊನೆ ಇಲ್ಲದ್ವೇ? ಅಥವಾ ಅದಕ್ಕೆ ಒಂದು ವಿಶ್ರಾಂತಿ ಸಿತಿ ಉಂಟೇ? ಅಂಥಾ 
ಸ್ವಿತಿ ಇದ್ರ ಪಕ್ಷದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ನಾವು ಪಡೆಯಬಹು ಹುದಾದದ್ರೇ? ಎಲ್ಲ ಭಾರತೀಯ ೫1 ಅವೈದಿಕ' ದರ್ಶನಗಳೂ ಕೂಡ, 
ಈ ವಾದದ ನಿರ್ದಿಷ್ಟ ತ ಗುರಿ ಇದೆ, ಅದನ್ನು ನಾವು ಖಂಡಿತವಾಗಿ ಸಾಧಿಸಬಹುದು ಆ ಅಭಿಪ್ರಾಯಪಡುತ್ತವೆ. 
ಅವುಗಳ ಪ್ರಕಾರ ಸಂಸಾರದ ಕೇಡು ಅಥವಾ ಬಂಧನ ತಾನೇ ತನ್ನ ವಿನಾಶಕ್ಕೆ ಕಾರಣವಾದ ಬೀಜವನ್ನು ಹೊತ್ತಿರುತ್ತದೆ. ತ್ವರೆ 
ಯಾಗಿಯೋ ಅಥವಾ ತಡವಾಗಿಯೋ ಮಂಗಳಕರವಾದದ್ದು ಅದನ್ನು ತಳ್ಳಿ ಾಗಿತದೆ ಬೇರೆ ಮಾತಿನಲ್ಲಿ ಹೇಳಬಹುದಾದರೆ, 
ಯಾವೊಂದು ಭಾರತೀಯ: ದರ್ಶನವೂ ಪರಿಣಾಮದಲ್ಲಿ ನಿರಾಶಾವಾದವಲ್ಲ. ಆ ದರ್ಶನಗಳು : "ಗೋಳಿನ ತತ್ತ್ನ 'ಗಳೆಂಬ ಈಗಿನವರ 
ಆಪಾದನೆ ಸರ್ವಥಾ ಅಸಾಧು. ಈ ವಿಶ್ವವು ಅಂತಿಮದಲ್ಲಿ ಮಂಗಳಕರವಾದದ್ದು. ತರ್ಕಸಮ್ಮತವಾದದ್ದು ಎಂಬ ನಂಬಿಕೆಯನ್ನು 
ಸೂಚಿಸುವ ಮಾತುಗಳು ಸಂಸ್ಕೃತಭಾಷೆಯಲ್ಲಿ ಒಂದಕ್ಕಿಂತ ಹೆಚ್ಚಾಗಿವೆ. ಮ್ಯಾಕ್ಸ್‌ಮ್ಯುಲರ್‌ ಈಗ್ಗೆ ಸ್ವಲ್ಪ ಹಿಂದೆಯೇ ಗಮನಿ 
ಸಿರುವಂತೆ, "ಸತ್‌' ಎಂಬ ಸಂಸ್ಕೃತಪದವು “ನಿಜವಾಗಿ ಇರುವುದು' ಎಂಬ ಅರ್ಥ ಕೊಡುವುದಲ್ಲದೆ." " ಒಳ್ಳೆಯದು' ಎಂಬ ಅರ್ಥ 
ವನ್ನೂ ಕೊಡುತ್ತದೆ. ಹಾಗೆಯೇ, “ಭವ್ಯ' ಎಂಬ ಪದಕ್ಕೂ "ಮುಂದೆ ಆಗಬೇಕಾದದ್ದು' ಎಂಬ ಅರ್ಥವಲ್ಲದೆ “ಮಂಗಳಕರ 
ವಾದದ್ದು' (ಉತ್ತಮೋತ್ತಮವಾದದ್ದು, ಇನ್ನೂ ಮುಂದೆ ಬರಲಿರುವಂಥಾದ್ದು) ಎಂಬ ಅರ್ಥ ಕೊಡುತ್ತದೆ. 
ಪರಮ ಮೌಲ್ಯವಾದ ಆತ್ಮ; ಸಿದ್ಧಿಯ ಜೊತೆಯಲ್ಲಿ ಸತ್ಯ ಮತ್ತು ಧರ್ಮವನ್ನು ವಿಚಾರಮಾಡಿರುತ್ತೇವೆ. ಆದರೆ, ಸೌಂದರ್ಯ 
ವನ್ನು ಒಳಗೊಂಡು ತ್ರಿ ಮೌಲ್ಯಗಳಿಂದು ಈಗಿನ ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಪ್ರಸಿದ್ಧ ವಾಗಿರುವ ಮೂರರ ರಾಶಿಯಲ್ಲಿ ಸತ್ಯಧರ್ಮಗಳು ಎರಡು 
ಮಾತ್ರ. ಸೌಂದರ್ಯಶಾಸ್ತ್ರಕ್ಕೆ ಸಂಬಂಧಪಟ್ಟ ಮೌಲ್ಯವನ್ನು ಕುರಿತು ಈ ಲೇಖನದಲ್ಲಿ ವಿಚಾರಮಾಡಿರುವುದಿಲ್ಲ. 


ಅಡಿಟಿಪ್ಪಣಿಗಳು 


"ನ್ಯಾಯಸೂತ್ರ', ತ |. 1, 3ರ ಮೇಲಿನ ವಾತ್ಸ್ಯಾಯನ ಭಾಷ್ಯ ನೋಡಿ. 

“ವೇದಾಂತ ಪರಿಭಾಷಾ', 111 ನೋಡಿ. | 

ಬಹುಶಃ ಮೀಮಾಂ ಕ ಯಾಜ್ಜಿ ಕರು: ಒಂದಾನೊಂದು ಕಾಲದಲ್ಲಿ ಅದನ್ನು ಅಂಗೀಕರಿಸದಿದ್ದಿರಬಹುದು. 

ಬರ್ಟ್‌ ಬರ್ನ್ಸ್‌ ಸುಪರಿಚಿತವಾದ ತನ್ನ ಕವನಗಳೊಂದರಲ್ಲಿ, ಇ€ೆ ಲಿಯ ಬಿಲವನ್ನು ನೇಗಿಲು ತಿರುವಿಹಾಕಿದಾಗ ಅದರಲ್ಲಿ 


ಆ ಛಲ 


ಇಲಿ ಕೂಡಿ ಟ್ಟಿದ ಕಾಳಿನ ತೆನೆ ಕಂಡುದಾಗಿ ವರ್ಣಿಸಿರುತ್ತಾ ನೆ. 


ಬೃ.ಉಪ. 1 4.14. | 
6 `ಆಚಾರಹೀನಮ್‌ ನ ಪುನಂಶಿ ವೇದಃ' (ಆಚಾರಹೀನನನ್ನು ವೇದವು ಪುನೀತನನ್ನಾಗಿ ಮಾಡುವುದಿಲ್ಲ.) : ವಸಿಷ್ಠಧರ್ಮಸೂತ್ರ 


1] 3, 
7 “ಅಶ ಶ್ವಮೇಧಸಹಸ್ರಾತ್‌ ತು ಸಶ್ಶಂ` ಏಕಂ ವಿಶಿಷ್ಯ ತೇ (ಸಾವಿರ ಅಶ ಶ್ವಮೇಧಗಳಿಗಿಂತ ಒಂದು. ಸತ್ಯವನ್ನು ನುಡಿಯುವುದು 
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ಗೌತಮ ಧರ್ಮಸೂತ್ರ (ಆನಂದಾಶ್ರಮ ಸಂಪಾದಿತ) 1 8.24, 25. 
ಅಹಿಂಸಾ ಸತ್ಯಮಸ್ಯೇಯಂ ಶೌಚಮಿಂದ್ರಿಯನಿಗ್ರಹಾಃ । ದಾನಂ ದಮೋದಯಾ ಶಾಂತಿಃ ಸರ್ವೇಷಾಂ ಧರ್ಮಸಾಧನಮ್‌ । 
ಭ. ಗೀ. 11 11. 


ಮಹಾಭಾರತ 2೭1111 5. 62. 

“ಪುಣ್ಯಸ್ಯ ಫಲಂ ಇಚ್ಛಂತಿ ಪುಣ್ಯಂ ನೇಚ್ಛಂತಿ ಮಾನವಾಃ'. 

ಪ್ರಾಭಾಕರಪಕ್ಷದವರು, ಸತ್ಕಾಮ, ದುಷ್ಕಾಮವೆಂಬ ಮೇಲೆ ಹೇಳಿದ ಭೇದವನ್ನು ಒಪ್ಪಬಹುದು. ಆದರೆ ಮೊದಲನೆಯದಕ್ಕೆ 
ನೈತಿಕ ಬೆಲೆ ಇದೆ ಎಂದು ಅವರು ಭಾವಿಸುವುದಿಲ್ಲ. ಅದು ಲೌಕಿಕ ವಿವೇಕವನ್ನು ಸೂಚಿಸುತ್ತದೆಯೆ ಹೊರತು, ಆಶಾಪಾಶ 
ದಿಂದ ಪೂರ್ಣವಾಗಿ ವಿಮುಕ್ತವಾಗಿಲ್ಲ. 

`ತಂತ್ರರಹಸ್ಯ' (ಗಾಯಿಕ್‌ವಾಡ್‌ ಓರಿಯಂಟಲ್‌ ಸೀರಿಸ್‌) ಪುಟ 70. 

ಭ.ಗೀ. ಭಾಷ್ಯ 111 1; 117 18. 

“ಪುಂಸಾಂ ನೇಷ್ಟಾಭ್ಯುಪಾಯತ್ವಾತ್‌ ಕ್ರಿಯಾಸು ಅನ್ಯಃ ಪ್ರವರ್ತಕಾಃ' - "ವಿಧಿವಿವೇಕ', ಪುಟ 243. 

ಸೇಶ್ವ ರದರ್ಶನಗಳಲ್ಲಿ ಈಶ್ವರಪ್ರಣಿಧಾನ ಅಂತಿಮ ಗುರಿ. ಆದರೂ ಅದೂ ಕೂಡ ಆತ್ಮಸಿದ್ದಿ ಯ ಮೂಲಕ ಪಡೆಯಬೇಕಾದದ್ದು 
ಬೃ. ಉ. 11] 4.22, 

ಹೀಗೆ ಹೇಳಿದಾಗ. ಧರ್ಮವನ್ನೂ ಸತ್ಯವನ್ನೂ ಅವುಗಳ ಸಲುವಾಗಿಯೇ ಸಾಧಿಸಕೂಡದೆಂದು ಭಾವಿಸಕೂಡದು. ಅವು 
ಆತ್ಮಸಿದ್ಧಿ ಯಲ್ಲಿ ಪರಿಪೂರ್ಣತೆ ಪಡೆಯುತ್ತವೆ ಎಂಬುದೇ ಈ ಹೇಳಿಕೆಯ ಅರ್ಥ. 

ಭ.ಗೀ. 11 55ರ ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನು ನೋಡಿ - "ಸರ್ವತ್ರೈವ ಹಿ ಅಧ್ಯಾತ್ಮಶಾಸ್ತ್ರೇ... ಯಾನಿ ಯತ್ನ ಸಾಧ್ಯಾನಿ 
ಸಾಧನಾನಿ ಲಕ್ಷಣಾನಿ ಚ ಭವಂತಿ ತಾನಿ.' 2117 25ರ ಮೇಲಿನ ವ್ಯಾಖ್ಯಾನವನ್ನೂ ನೋಡಿ. 
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ಅನುಬಂಧ 


[ಯುಗಯಾತ್ರೀ ಭಾರತೀಯ ಸಂಸ್ಕೃತಿಯ ಮೂರನೆಯ ಸಂಪುಟದ ಮೂಲ ಲೇಖಕರು ಮತ್ತು ಅನುವಾದಕರು.] 


ಮುನ್ನುಡಿ -- ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ..ಬಿ.ಎಲ್‌., ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌. ದರ್ಶನಸಾಗರ, ಮೊದಲಿಗೆ ಢಾಕ್ಕಾ ವಿಶ್ವ 
ವಿದ್ಯಾಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು: ಕೆ. ವಿ. ಶ್ರೀನಿವಾಸ ತಾತಾಚಾರ್ಯ, ಮೈಸ ಸೂರು 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ ನಿಲಯ ಪ್ರ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದಲ್ಲಿ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌- ಕನ್ನ ಡ ತ ಪರಿಷ್ಕರಣ ವಿಭಾಗದ ಸಂಪಾದಕರು. 


ಪೀಠಿಕೆ -- ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ದಾಸಸಾಫ್ಯ। ಎಂ.ಎ.,ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ.,ಡಿ.ಲಿಟ್‌., ಮೊದಲಿಗೆ ಕಲ್ಕತ್ತ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ತತ್ತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕಿಂಗ್‌ ಜಾರ್ಜ್‌ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು: ಕೆ ನ ಪ್ಲಮೂರ್ತಿನ, ಎಂ.ಎ..ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ.. ಕರ್ನಾಟ 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕ ಸ್ಯತ.ತ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 

ದಾರ್ಶನಿಕ ಪಂಥಗಳ ಉದಯ -- ಟಿ. ಆರ್‌. ವಿ. ಮೂರ್ತಿ, ಎಂ.ಎ..ಡಿ.ಲಿಟ್‌.. ವ್ಯಾಕರಣಾಚಾರ್ಯ, ವೇದಾಂತಶಾಸ್ತ್ರೀ. 
ಬನಾರಸ್‌ ಹಿಂದೂ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಭಾರತೀಯ ನಾಗರಿಕತೆ ಮತ್ತು ಸಂಸ ತಿ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಸಯಾಜಿರಾವ್‌ 
ಗಾಯಕವಾಡ್‌ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು: ಬಿ. ಕೆ. ಶಿವರಾಮಯ್ಯ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಸಂಸ ತ 
ರೀಡರ್‌. 

ಸಾಂಖ್ಯದರ್ಶನ - ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ, ಎಂ.ಎ., ಮೊದಲಿಗೆ ಮೈ ವ ರಾರಾ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಸ ಸಂಸ್ಕೃತ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 
ಅನು: ಕೆ.ಬಿ. ರಾಮಕೃಷ್ಣರಾವ್‌, ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌ಡಿ ರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಹಿಂದೂ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ 

ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 
ಯೋಗದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ -- ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ.ಬಿ.ಎಲ್‌., ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌. ದರ್ಶನಸಾಗರ. ಅನು: 


ಆರ್‌. ಎಲ್‌. ಅನಂತರಾಮಯ್ಯ, ಎಂ.ಎ., ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿ ಬ್ಯಾನಿಲಯ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದಲ್ಲಿ ಉಪನಿರ್ದೇಶಕರು. 


ನ್ಯಾಯ-ವೈಶೇಷಿಕ -- ಸತ್ಕಾರಿ ಮುಖರ್ಜಿ, ಎಂ.ಎ. ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. ಕಲ್ಕತ್ತಾ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಅಶುತೋಷ್‌ 
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತ ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು: ಪು. ತಿ. ನರಸಿಂಹಾಚಾರ್‌, ಪ್ರಸಿದ್ಧ ಕನ್ನಡ 


ಕವಿಗಳು, ಮೈಸೂರು. 


ನವ್ಯನ್ಯಾಯ -- ಜಾನಕೀವಲ್ಲಭ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ. ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. ಕಲ್ಕತ್ತಾ ವಿ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃ ತ 


ಅಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಎನ್‌. ಎಸ್‌. ದಕ್ಷಿಣಾಮೂರ್ತಿ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಹಿಂದೀ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ 
ಅಧ್ಯಾಪಕರು. 


ಪೂರ್ವ-ಮೀಮಾಂಸಾ -- ಪ್ರಮಥನಾಥ ತರ್ಕಭೂಷಣ, ಮಹಾಮಹೋಪಾಧ್ಯಾ ಯ; ಮೊದಲಿಗೆ ಬನಾರಸ್‌ ಹಿಂದೂ 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಪ್ರಾಚ್ಯ ಶಿಕ್ಷಣ ಕಾಲೇಜಿನ ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. ಅನು : ಎಸ್‌. ರಾಮಚಂದ್ರ ಶ ಶಾಸ್ತ್ರಿ, ಎಂ.ಎ., 
ಬೆಂಗಳೂರಿನಲ್ಲಿ ಸರಕಾರೀ ಆರ್ಟ್ಸ್‌ ಮತ್ತು ಸೈನ್ಸ್‌ ಕಾಲೇಜಿನ ಸಂಸ್ಕೃತ ಅಧ್ಯಾಪಕರು. 

ಲೋಕಾಯತರು, ನಾಸ್ತಿಕರು ಮತ್ತು ಶ್ರದ್ಧಾಹೀನರು -- ದಕ್ಷಿಣಾರಂಜನ ಶಾಸ್ತ್ರೀ, 
ನಡಿಯಾದ ಕೃಷ್ಣ ನಗರ್‌ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕ ತೆ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು: 1 

ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾ ಸಾ-- ಅನಂತಕೃಷ್ಣ ಶಾಸ್ತ್ರಿ, ಸಾವ ಮೊದಲಿಗೆ ಕಲ್ಕಿ 
ಸಂಸ್ಕೃತ ಅಧ್ಯಾಪಕರು. « ಅನು; ಸ್ವಾಮೀ ಆದಿದೇವಾನಂದ, ಬೆಂಗಳೂರಿನ ಶ್ರೀ 

ವೇದಾಂತದ ಮುಖ್ಯ ತತ್ತ ಆಗಳು --ವಿ. ಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ ಅಯ್ಕರ್‌, ಬಿ.ಎ.. ಮೊದಲಿಗೆ ಮೆ 


ಕುಲಸಚಿವರು. ಅನು: ಎನ್‌. ಬಾಲಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಎಂ.ಎ. ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವ ಸ ಅಂಚ ಅಂಚೆ ಮತ್ತು 
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ಸತ್ರ 


24. 


ಡಿಕೆ 


ಅದ್ವೈತ ದರ್ಶನ--ಕೆ. ಎ. ಕೃಷ್ಣಸ್ವಾಮಿ ಅಯ್ಯರ್‌, ಬಿ.ಎ, ಮೊದಲಿಗೆ ತುಮಕೂರಿನ ಸರಕಾರೀ ಪ್ರೌಢಶಾಲೆಯ 
ಮುಖ್ತೋಪಾಧ್ಯಾಯರು. ಅನು: ಸ್ವಾಮೀ ತದ್ರೂಪಾನಂದ, ಬೆಂಗಳೂರಿನ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ವಿದ್ಯಾರ್ಥಿ 
ಮಂದಿರದ ಅಧ್ಯಕ್ಷರು. 

ಶಾಂಕರ ದರ್ಶನ -- ಸುರೇಂದ್ರನಾಥ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ., ಪಾಟ್ನಾದ ಬಿಹಾರ್‌ ನ್ಯಾಷನಲ್‌ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಸಂಸ್ಕೃತ 
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಎಸ್‌. ರಾಮಚಂದ್ರ ಶಾಸ್ತ್ರಿ, ಎಂ.ಎ. 


ಅದ್ವೈತ ಮತ್ತು ಅದರ ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ಅರ್ಥ -- ಕೃಷ್ಣಚಂದ್ರ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ, ಮೊದಲಿಗೆ ಕಲ್ಕತ್ತ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ 


ನಿಲಯದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಕಿಂಗ್‌ ಜಾರ್ಜ್‌ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಪ್ರಭುಶಂಕರ, ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., 
ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದ ನಿರ್ದೇಶಕರು. 


ಶಂಕರೋತ್ತರ ಅದ್ವೈತ -- ದಿನೇಶಚಂದ್ರ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಶಾಸ್ತ್ರೀ ತರ್ಕ-ವೇದಾಂತ-ತೀರ್ಥ, ಮೊದಲಿಗೆ ಮುನಷೀ 
ಗಂಜಿನ ಹರಗಂಗಾ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಚ್ಯ ಅಧ್ಯಯನ ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು : ಪ್ರಭುಶಂಕರ, ಎಂ.ಎ.,ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. 


ಶ್ರೀಮದ್ಭಾಗವತ ದರ್ಶನ -- ಸ್ವಾಮೀ ತ್ಕಾಗೀಶಾನಂದ, ಮೊದಲಿಗೆ ಬೆಂಗಳೂರಿನ ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಆಶ್ರಮದ ಅಧ್ಯಕ್ಷರು. 
ಅನು : ಸ್ವಾಮೀ ಹರ್ಷಾನಂದ, ಶ್ರೀ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ನೈತಿಕ ಮತ್ತು ಆಧ್ಯಾತ್ಮಿಕ ವಿದ್ಯಾಸಂಸ್ಥೆ, ಮೈಸೂರು. 


ರಾಮಾನುಜರ ವಿಶಿಷ್ಟಾದ್ವೈತ -- ಪಿ. ಎನ್‌. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರಿ, ಎಂ.ಎ. ಮೊದಲಿಗೆ ಮದರಾಸಿನ ಪಚ್ಚಿಯಪ್ಪ ಕಾಲೇಜಿನ 
ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. ಅನು: ಎನ್‌. ಎಸ್‌. ಅನಂತರಂಗಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ.ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ.. ಉಪನಿರ್ದೇಶಕರು, 
ಕರ್ನಾಟಕ ರಾಜ್ಯದ ಸಾಹಿತ್ಯ ಮತ್ತು ಸಂಸ್ಕೃತಿ ಅಭಿವೃದ್ಧಿ ಇಲಾಖೆ, ಬೆಂಗಳೂರು. 


ಮಧ್ವಾಚಾರ್ಯರ ಬ್ರಹ್ಮಮೀಮಾಂಸಾಶಾಸ್ತ್ರ -- ಎಚ್‌. ಎನ್‌. ರಾಘವೇಂದ್ರಾಚಾರ್‌, ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. ಮೈಸೂರು 
ಮಹಾರಾಜಾ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರದ ಉಪ-ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರಾಗಿದ್ದರು. ಅನು: ಎಂ. ಕೆ. ಭಾರತೀರಮಣಾ 
ಚಾರ್‌, ಎಂ.ಎ., ಕೋಲಾರದ ಸರಕಾರೀ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಹಿಂದೀ ವಿಭಾಗದ ರೀಡರ್‌. 


ನಿಂಬಾರ್ಕನ ವೇದಾಂತ ಸಿದ್ಧಾ ಂತ -೨ ರೋಮಾ ಚೌಧುರಿ, ಎಂ.ಎ.ಡಿ.ಫಿಲ್‌. (ಆಕ್ಷನ್‌), ಕಲ್ಕತ್ತದ ಲೇಡಿ ಬ್ರೆಬೋರ್ನ್‌ 
ಕಾಲೇಜಿನ ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. ಅನು: ಸಿ. ಜಿ. ಪುರುಷೋತ್ತಮ, ಎಂ.ಎ., ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ 
ಪ್ರಾಚೀನ ಇತಿಹಾಸ ಮತ್ತು ಪ್ರಾಚ್ಯಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದ ರೀಡರ್‌. 


ವಲ್ಲಭ ಸಂಪ್ರದಾಯ -- ಗೋವಿಂದಲಾಲ್‌ ಹರಗೋವಿಂದ ಭಟ್‌, ಎಂ.ಎ., ಬರೋಡಾ ಎಂ. ಎಸ್‌. ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ 
ಪ್ರಾಚ್ಯ ಸಂಶೋಧನಾಲಯದ ನಿರ್ದೇಶಕರು. ಅನು: ಪ್ರಧಾನ್‌ ಗುರುದತ್ತ, ಎಂ.ಎ., ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ 
ನಿಲಯದ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ರೀಡರ್‌. 


ವೇದಾಂತದ ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ -- ಪಿ. ಎನ್‌. ಶ್ರೀನಿವಾಸಾಚಾರಿ, ಎಂ.ಎ. ಅನು : ಎನ್‌. ಬಾಲಸುಬ್ರಹ್ಮಣ್ಯ, ಎಂ.ಎ. 


ಅಚಿಂತ್ಯ-ಭೇದಾಭೇದ ಪಂಥ -- ರಾಧಾಗೋವಿಂದನಾಥ್‌, ಎಂ.ಎ., ವಿದ್ಯಾವಾಚಸ್ಪತಿ, ಮೊದಲಿಗೆ ಕೊಮಿಲ್ಲಾದ ವಿಕ್ಟೋ 
ರಿಯಾ ಕಾಲೇಜಿನ ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. ಅನು : ಕೆ. ವೆಂಕಟರಾಮಪ್ಪ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ವಿಶ್ರಾಂತ 
ಕನ್ನಡ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 

ಶೈವ ಸಿದ್ಧಾಂತದ ತಾತ್ತ್ವಿಕ ದೃಷ್ಟಿ -- ಎಸ್‌. ಎಸ್‌. ಸೂರ್ಯನಾರಾಯಣ ಶಾಸ್ತ್ರೀ, ಎಂ.ಎ.,ಬಿ.ಎಸ್‌ಸಿ., ಬ್ಯಾರಿಸ್ಟರ್‌- 
ಅಟ್‌-ಲಾ, ಮೊದಲಿಗೆ ಮದರಾಸು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು : ಎಚ್‌. ತಿಪ್ಪೇ 
ರುದ್ರಸ್ವಾಮಿ, ಎಂ.ಎ. ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., ಶಿವಮೊಗ್ಗದಲ್ಲಿರುವ ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯ ಸ್ನಾತಕೋತ್ತರ ಕೇಂದ್ರ 
ದಲ್ಲಿ ಕನ್ನಡ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 

ಗೀತೆಯಲ್ಲಿ ಯೋಗಮಾರ್ಗ--ಡಿ. ಎಸ್‌. ಶರ್ಮ, ಎಂ.ಎ., ಮೊದಲಿಗೆ ಮದರಾಸಿನ ವಿವೇಕಾನಂದ ಕಾಲೇಜಿನ ಪ್ರಿನ್ಸಿ 
ಪಾಲರು. ಅನು : ಪ್ರಭುಶಂಕರ, ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. 


ಯೋಗವಾಸಿಷ್ಕದ ತತ್ತ್ವ-- ಭಿಕ್ಕನ್‌ಲಾಲ್‌ ಆತ್ರೇಯ, ಎಂ.ಎ..ಡಿ.ಲಿಟ್‌., ದರ್ಶನಾಚಾರ್ಯ, ಬನಾರಸ್‌ ಹಿಂದೂ ವಿಶ್ವ 
ವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು ಮತ್ತು ವಿಭಾಗ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು: ಪ್ರಭುಶಂಕರ, 
ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ. 

ತಂತ್ರಗಳ ತತ್ತ್ವ --ಸ್ವಾಮೀ ಪ್ರತ್ಯಗಾತ್ಮಾನಂದ. ಅನು : ಪ್ರಧಾನ್‌ ಗುರುದತ್ತ, ಎಂ.ಎ. 
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ಭಾರತೀಯ ನೀತಿಶಾಸ್ತ್ರ -- ಹರಿದಾಸ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ. ಬಿ.ಎಲ್‌. ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌ 
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ಅತರ್ಕ್ಯಬೋಧದರ್ಶನ -- ರಾಧಾಕಮಲ ಮುಖರ್ಜಿ, ಎಂ.ಎ., ಪಿಚ್‌.ಡಿ., ಲಕ್ನೋ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಜಿ. ಕೆ. ಇನ್ಸ್‌ಟಿ 
ಟ್ಯೂಟ್‌ ಆಫ್‌ ಸೋಷಿಯಾಲಜಿ ಎಂಡ್‌ ಹ್ಯೂಮನ್‌ ರಿಲೇಷನ್ಸ್‌ ಸಂಸ್ಥೆಯ ನಿರ್ದೇಶಕರು. ಅನು: ಪು. ತಿ. 


ನರಸಿಂಹಾಚಾರ್‌. 


ಜನತೆಯ ಸಾಹಿತ್ಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ -- ಅತೀಂದ್ರ ನಾಥ್‌ಬೋಸ್‌, ಎಂ.ಎ.,ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., ಕಲ್ಕತ್ತ ವಿಶ್ವ 
ವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಎಚ್‌. ಗಣೇಶ ಐತಾಳ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಕನ್ನಡ 
ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆ ಯಲ್ಲಿ ಸಹಾಯಕ ಭಾಷಾಂತರಕಾರರು. 


ನ್ಯಾಯ ಮತ್ತು ವೈಶೇಷಿಕ ದರ್ಶನಗಳು ನಿರೂಪಿಸುವ ಧರ್ಮಸ್ವರೂಪ -- ಗಂಗಾನಾಥ ರುಾ, ಎಂ.ಎ..ಡಿ.ಲಿಟ್‌. ಮಹಾ 
ಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯ, ಮೊದಲಿಗೆ ಅಲಹಾಬಾದ್‌ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಕುಲಪತಿಗಳು. ಅನು: ಎಸ್‌. ಎಂ. 
ವೃಷಭೇಂದ್ರಸ್ವಾಮಿ, ಎಂ.ಎ. ಕರ್ನಾಟಕ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಪಠ್ಯಪುಸ್ತಕ ನಿರ್ದೇಶನಾಲಯದ ನಿರ್ದೇಶಕರು. 


ಆತ್ಮದ ಸ್ವರೂಪ -- ಅನುಕೂಲಚಂದ್ರ ಮುಖರ್ಜಿ, ಎಂ.ಎ., ಮೊದಲಿಗೆ ಅಲಹಾಬಾದ್‌ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವ 
ಶಾಸ್ತ್ರ ಅಧ್ಯಾಪಕರು ಮತ್ತು ವಿಭಾಗ ಮುಖ್ಯರು. ಅನು: ಸಿ. ಪಿ. ಕೃಷ್ಣಕುಮಾರ್‌, ಎಂ.ಎ., ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ, ಮೈಸೂರು 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಕನ್ನಡ ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ರೀಡರ್‌. 


ಭೌತಪ್ರಪಂಚದ ಸ್ವರೂಪ--- ಉಮೇಶ ಮಿಶ್ರ, ಎಂ.ಎ.ಡಿ.ಲಿಟ್‌., ಮಹಾಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯ, ದರ್ಭಾಂಗಾದ ಮಿಥಿಲಾ 
ಸಂಶೋಧನ ಸಂಸ್ಥೆ ಯ ನಿರ್ದೇಶಕರು. ಅನು: ಜೆ. ಆರ್‌. ಲಕ್ಷ್ಮಣರಾವ್‌, ಎಂ.ಎಸ್‌ಸಿ., ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾ 
ನಿಲಯ ಪ್ರಸಾರಾಂಗದಲ್ಲಿ ಇಂಗ್ಲಿಷ್‌ ಕನ್ನಡ ನಿಘಂಟಿನ ಪರಿಷ್ಕರಣ ಕಾರ್ಯದ ಪ್ರಧಾನ ಸಂಪಾದಕರು. 


ಮನಸ್ಸಿನ ಸ್ವಭಾವ ಮತ್ತು ಅದರ ಕ್ರಿಯೆಗಳು -- ಪಿ. ಟಿ. ರಾಜು, ಎಂ.ಎ.,ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., ಶಾಸ್ತ್ರೀ, ಜೋಧಪುರದ ರಾಜಾ 
ಸ್ಥಾನ ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಟಿ. ರಾಘವೇಂದ್ರರಾವ್‌, ಎಂ.ಎ..ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., 
ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ಅಧ್ಯಾಪಕರು. 


ಅತೀಂದ್ರಿಯ ಮತ್ತು ಪರಾಚೇತನ ಅನುಭವಗಳು -- ಸ್ವಾಮೀ ಅಖಿಲಾನಂದ, ಅಧ್ಯಕ್ಷರು, ದಿ ವೇದಾಂತ ಸೊಸೈಟಿ, 
ಪ್ರಾವಿಡೆನ್ಸ್‌ (ಆರ್‌.ಐ.), ಯು.ಎಸ್‌.ಎ. ಅನು: ಬಿ. ಕೃಷ್ಣ ನ್‌, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ 
ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. 


ಭಾರತೀಯ ಈಶ್ವರವಾದ -- ಸ್ವಾಮೀ ಹಿರಣ್ಮಯಾನಂದ, ರಂಗೂನಿನ ರಾಮಕೃಷ್ಣ ಮಿಷನ್‌ ಸೇವಾಶ್ರಮದ ಕಾರ್ಯ 
ದರ್ಶಿ. ಅನು: ಟಿ. ವಿ. ವೆಂಕಟಾಚಲ ಶಾಸ್ತ್ರೀ, ಎಂ.ಎ.,ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಕನ್ನಡ 
ಅಧ್ಯಯನ ಸಂಸ್ಥೆಯಲ್ಲಿ ರೀಡರ್‌. 4 


ಭಾರತೀಯರ ಪ್ರಮಾಣ ಪ್ರಮೇಯ ವಿಚಾರ -- ಧೀರೇಂದ್ರ ಮೋಹನ ದತ್ತ, ಎಂ.ಎ..ಪಿ.ಆರ್‌.ಎಸ್‌.,ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., 
ಪ್ರಾಚ್ಯ ವಿದ್ಯಾವಾರಿಧಿ, ಪಾಟ್ನಾದ ಪಾಟ್ನಾ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ತತ್ತ ಎಶೌಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು; ಕೋ. ಚೆನ್ನಬಸಪ್ಪ. 
ಪಪ 


ತತ್ತ ರ ಡಾ ಸ ದನಾಥ ಬಾಗ್ವಿ, ಮಹಾಮಹೋಪಾಧ್ಯಾಯ, ತರ್ಕ-ಸಾಂಖ್ಯ-ವೇದಾಂತತೀರ್ಥ, 
ಲೃತ್ತದ ಸರಕಾರೀ ಸಂಸ್ಕೃತ ಕಾಲೇಜಿನಲ್ಲಿ ಸಂಶೋಧನ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು. ಅನು : ಬಿ. ಎಚ್‌. ಶ್ರೀಧರ, ಎಂ.ಎ. 
ಕುಮಟೆಯ ಕೆನರಾ ಕಾಲೇಜಿನ ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. 


ಭಾರತೀಯ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ -- ಪಿ. ಟಿ. ರಾಜು, ಎಂ.ಎ..ಪಿಎಚ್‌.ಡಿ., ಶಾಸ್ತ್ರೀ. ಅನು : ಎಚ್‌. ಎಸ್‌. ಈಶ್ವರ, ಮೈಸೂರು 
ವಿಶ್ವವಿದ್ಯಾನಿಲಯದ ಮನಶ್ಶಾಸ್ತ್ರ ವಿಭಾಗದಲ್ಲಿ ರೀಡರ್‌. 


ಮಾನವಸ್ತ ನಾ 
ನ ಇದ ವಿವಿಧ ಜಸ ಹರಿಮೋಹನ ಭಟ್ಟಾಚಾರ್ಯ, ಎಂ.ಎ., ಕಲ್ಕತ್ತದ. ಅಶುತೋಷ್‌ ಕಾಲೇಜಿನಲಿ 
ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರು ಮತ್ತು ಮಹಿಳಾ ವಿಭಾಗದ ಪ್ರಿನ್ಸಿಪಾಲರು. ಅನು : ಕೆ. ವಿ. ಶ್ರೀನಿವಾಸ ತಾತಾಚಾರ್ಯ. 


*» ದರ್ಶನಸಾಗರ. ಅನು : 
ಎಂ. ಯಾಮುನಾಚಾರ್ಯ, ಮೈಸೂರು ವಿಶ್ವವಿದ್ಕಾನಿಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ ಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರಾಗಿದರು. 
ಪುರುಷಾರ್ಥತತ್ತ ಎ ಎಂ. ಹಿರಿಯಣ್ಣ, ಎಂ.ಎ., 


ಅನು : ಜಿ. ಹನುಮಂತರಾವ್‌, ಎಂ.ಎ., ಮೈಸ 
ನಿಲಯದಲ್ಲಿ ತತ್ತ್ವಶಾಸ್ತ್ರ ಪ್ರಾಧ್ಯಾಪಕರಾಗಿದ್ದರು ಚಃ ಟ್‌ 
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